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AVANT-PROPOS

En 1946 je présentai une première traduction de la 
éivasOtravimaréinl de Ksemaräja comme thèse de l’École pratique 
des Hautes Études. Jc comparais alors les écoles Spanda et Trika 
aux autrcs enseignements de l’Inde dans une longue introduction 
que j ’ai considérablement réduite pour la présente publication.

Après la soutenance de ma thèse « Instant et cause » en 1948, 
jc fis un premier voyage en Inde et rencontrai au Kasmlr le swämi 
Lakshman Joo. Je recueillis auprès de lui des éclaircisscmcnts 
sur les Siva su tra, lcurs gloses ainsi que sur la Spandakärikä et 
le Vijnànabhairava dont j ’avais entrepris la traduction.

Près de lui j ’habitais cettc année-là une hutte de terre battue 
abandonnée sur les hauteurs désertes qui dominent le lac Dal vere 
lequel s’abaissent par paliers les terrasses du jardin de Nishad. 
Je vécus plusieurs mois, solitaire, au cceur de ce site exceptionnel 
où la nudità de la montagne rocheuse, la douceur subtile de la 
lumière et l'immobilité souvent vaporeuse du lac s’allient et se 
fondent en une harmonie et une paix profondes encore imprégnées, 
semble-t-il, de la présence des grands maltres éivaites qui fréquen- 
tèrent probablement cet endroit. C’est du moins ce que nous 
permettent de penser la présence en ces lieux d’une source consi- 
dérée comme sacrée encore aujourd’hui et celle du grand tinga de 
pierre découvert à cet endroit dans des conditions particulières 
par le swämi Ram venu du sud de l’Inde bien des années 
auparavant.

De retour au Kaämir après une longue absence, il vint revoir 
le tinga et la hutte et fut surpris de m’y trouver. Il me confìa 
pour quelle raison il fit construire cette maison : se promenant 
un jour sur le sentier qui longe la montagne au-dessus du lac, 
il jugea le lieu si propice à la méditation qu’il eut la certitude de 
se trouver à (’emplacement d’un très ancien sanctuaire. Ayant fait 
creuser le sol à cet endroit, il découvrit en effet un grand tinga 
couché mais intact. On le ramena à quelques mètres de là, près 
de la source.
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Par la suite il fut enfermé dans une petite construction conique 
pompeusement qualifìée de tempie siva'ite, quelques maisons ont 
été construites autour ; sources et Unga furent mis sous clef et 
le lieu perdit de son grand charme. A l’occasion de certaines fétes 
cependant, le swämi Lakshman et ses disciples s’y rassemblent 
encore aujourd’hui et c’est un spectacle qui ne manque pas de 
beauté que de voir, au soleil couchant, les fìdèles éivaltes s’égailler 
à travers les rocs nus sous la conduite majestueuse du swämi et 
s’immobiliser dans une méditation silencieuse à flanc de montagne.

L’été 1949 j ’eus également la chance de participer à la grande 
expédition que le swämi fit à pied jusqu’à l’énorme roc de la 
montagne Mahädeva où, d’après Ksemaràja, Vasugupta découvrit 
les Sivasütra gravés sur le roc par Siva. Nous traversàmes les 
foréts du Mahäräja et ffmes un pique-nique sur le roc qui, après 
avoir oflert les sdirà à la lecture de Vasugupta, s’est è nouveau 
couché sur l’eau, reprenant sa position initiale et dérobant ainsi 
è toute lecture le texte divin. J ’eus beau nager sous le roc, je ne 
parvins à distinguer aucun caractère. Mais est-ce sur le rocher de 
Mahädeva ou dans le coeur de Vasugupta que Siva inscrivit ses 
merveilleux sdira ?

Au seuil de cette étude, je tiens à exprimer ma reconnaissance 
à ceux qui m’ont aidée, au swämi Lakshman Brahmacärin ainsi 
qu’à Marinette Bruno et à Jacqueline Chambron.
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INTRODUCTION

L’écolc sivaite cachemiricnne du Spanda ou de la vibration a 
pour fondateur Vasugupta qui vivait dans la première moitié du 
ix« siècle1. De lui nous ne savons rien si ce n’est qu’il résidait 
près de Srinagar, non loin de la montagne Mahädeva dans la vallèe 
de §adarhadvana, le fleuve Harvan.

La lignée mystique (sampradäya)  de Fècole Spanda qui remonte 
à lui passe, d’après Bhäskara*, par Bhattasüri, Kallata, Pradyum- 
nabha^a, puis par son fils Prajnärjuna, Mahädeva et son fils 
Srikän^ha Bilama qui transmit son enseignement è Bhäskara, 
lequel vivait probablement au x ie siècle.

Sur l’origine divine des Sivasütra il existe deux traditions : 
selon celle que relate K$emaräja et à la quelle nous donnons notre 
préférence, e’est en réve que Vasugupta en regut la révélation*. 
Mais selon Bhäskara1 2 3 4 5 6 Vasugupta qui les regut d’un siddha — un 
ótre accompli et sumaturel — les transmit au vénérable Kallata*.

Vasugupta4 dont la philosophic est foncièrement mystique 
s’oppose à l’enseignement de la dualité qui régnait dans les milieux 
sivaltes, mais aussi à celui des bouddhistes, si puissants au Cache­
mire et qui niaient le Soi au profit d ’une sèrie de connaissances se 
déterminant les unes les autres sans ètre liées par un sujet perma­
nent. C’est contre eux qu’il s’élève dès le premier sülra : « La 
Conscience est le Soi» (caitanyam alma).

Dans la éivasùtravimaràinl, ici traduite, célèbre et profonde 
glose aux éivasùtra, Ksemaräja voit en Vasugupta l’auteur de la

1. A l'époque d’Avantivarman (856-883) selon la Chronique cachemirienne 
‘ Bàjalarahgini ’ eh. V, 66 qui menlionnc le disciple de Vasugupta, le siddha Bhatta 
Kallata, ce qui llxe le début du ix* siècle pour la vie de Vasugupta.

2. Cf. Stances d'introduction 4-9 au älvasQtravärllika, p. 2-3.
3. Cf. ici la glose de Ksemaräja, Stances d’introduction, p. 31.
4. Op. eil., él. 3.
5. Utpala vaglia va enlre autres l’attribue è Kallata.
6. * Vasugupta ’ signifle trésor (vasu) caché (gupta), c'est-è-dire le spanda qu’il 

révèle au monde, cf. ici p. 31.
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Spandakärikä ou Spandaéàstra appelée aussi, à cause de son 
importance, Spandasütra. Citant maints versets de cette dernièrc, 
il concilia son enseignement avec celui des àgama dont Ics Sivasütra 
font partie.

Si le mot spanda ne figure pas dans les Sivasütra et s’il est 
plutót rare bien qu’essentiel dans la Spandakärikä elle-méme, 
Ics notions de vibration, d’ébranlement sont aussi impliquées 
dans d’autres termes de l’école et le système tout entier relève 
d’un pur dynamismc, ainsi qu’il apparatt à la lecture des textes.

Les Sivasütra, tels qu’ils nous sont parvenus et qui constituent 
des aphorismes d’unc extréme concision, se présentent comme une 
oeuvre en trois parties. Chacune de ces parties réfèrc sans la nommer 
à une voie de retour à Siva. Par voie il ne faut pas entendre ici 
un chemin linéaire à parcourir mais une aptitude mystique spéci- 
fique qui détermine les modalités de progression du yogin. Si au 
plus haut se trouvent deux dcgrés de la non-voie (anupàya), 
indescriptibles, Vasugupta envisage les trois voies qui se dessinent 
en de$a : la voie de Siva ou voie suprème, la voie intermédiaire, 
de l’énergie et la voie inférieure, de l’individu.

Dans son Värttika aux Sivasütra (él. 4-5), Bhäskara soutient 
que ceux-ci comportaient quatre sections dont les trois premières 
furent exposées dans les Spandasütra et la dernière dans la glose 
(llkà) au Tattvärthacintämani. Ni cette partie ni la glose de 
Italiana ne nous sont parvenues.

Comme aucun des manuscrits qu’examinèrent les pandit du 
Research Department du Kaémlr en 1911 ne renfermait de 
quatrième partie, on peut se demander s’il faut ajouter foi è cette 
thèse. Apparemment les sdirà semblent complets. Néanmoins 
Ksemaräja, à la fin de son Spandasamdoha1 — glose du premier 
vcrset des Spandakärikä — cite deux aphorismes des Sivasütra 
que Ton ne retrouvc nulle part : Sakrd oibhäto ’yam älmä pdrno 
’sya na kuäpy aprakäsasambhaoah. E t Cidghanam älmapürnam 
viévam. Le Soi brille pour toujours, et nulle part il ne peut étrc 
privé de Lumière consciente. Le Tout est plein du Soi, masse de 
Conscience indivise.

A còté du commentarne de Bhäskara rédigé en vers il existe 
une vrtti des sdira en prose d ’auteiir et de date inconnus, et le 
Sivasütravärttika en vers de Varadaräja (xne siècle probablement) 
qui s’inspire de la glose de Ksemaräja et n’a guère d’intérét.

Disciple et cousin d’Abhinavagupta, Ksemaräja vivait au début 
du x ie siècle à Vijayeévara, non loin de Srlnägar.

1. P. 25. Celle quatrième partie aurail probablemenl célèbré la gioire de la 
non-voie.



Nombreuses sont scs oeuvres : outre la vimarsinl, il fit deux 
commentaircs à la Spandakärikä : le Spandanirnaya et le Spanda- 
samdoha, d’autres gloses, chacune appeléc ‘ éclaircissement ’ 
(uddyola), au Svacchandatantra, au Netratantra nommé aussi 
Mrtyujit, au Vijnànabhairavatantra et au traité sur la poétique 
d’Abhinavaguptu, le Dhvanyälocana, ce dernier commentaire 
étant perdu. Notons encore une vivrli sur le Stavacintàmani de 
Näräyana, une llkà à la Stoträvall d ’Utpaladcva, une autre à la 
Sàmbapancàsikà.

A cóté de ccs coimnentaires il écrivit des oeuvres personnelles, 
le Pratyubhijnàlirduya1, le Dodhavilàsa, la Paràpravesikà. D’autres 
ouvrages, des slolra ainsi que sa glose des Kramasütra ne nous 
sont pas parvenus non plus d’ailleurs que ccs sdirà eux-mèmes.

D’après Ics traités ou poèmes qu’il a commentés, Ksemaràja 
s’intéressait plus à l’expérience mystique qu’à la philosophie : tous 
traitent en effet directement des plus hautes expériences qu’Abhi- 
navagupta préfère envisager sous Tangle métaphysique. Mème 
quand il condense les principes fondamentaux de l’école Pratya- 
bhijnà, il insiste là encore sur unc expériencc qui lui était familièrc 
et qu’il se plait à retrouver dans les anciens traités dont il cite 
cn ses gloses nombre de passages, ainsi le Mälinlvijaya, le Vijnà- 
nabhairava, le Tantrasadbhàva, le Kälikäkrama, ccs deux dcrniers 
perdus.

Gomme le style de Ksemaràja dense, concentré, rend la traduction 
de ses oeuvres duns les langucs d’occident particulièrcment ardue, 
il m’a scmblé utile d’éclairer texte et glose par un commentaire 
plus explicite que le lecteur trouvera à la fin de la éivasQtra- 
vimaréinl.

La distinction des trois voics est fondamentale dans la triplicità 
du Trika. J ’en ai done déjà traité dans des ouvrages antérieurs 
et je le ferai de fagon complète dans l’analyse du Tanträloka 
d’Abhinavagupta*. Le lectcur ne trouvera dans la présente intro­
duction que quelques notions essentielles pour aborder les Sivasütra.

Dans son introduction Ksemaràja mentionne lc siddha bouddhiste 
Nägabodhi dont nous savons peu de chose. D’après la tradition 
japonaisc1 2 3 Vajrasattva regut l’enseigncment dc la doctrine boud-

1. Traduit en angluis pur le Dr Jaideva Singh. Varunusi, 1963. Lc Dodhavilàsa 
qui en est un compendium en 42 stances a été traduit en ilalicn par C. Pensa, Reoisla 
degli Studi Orientali, voi. XXXVI, Roma, 1961.

2. Plus cxactement de tonte la parlie de l'oeuvre qui concerne les initiations 
internes. Cet ouvrnge fi pnrnttre en plusieurs volumes et nvec la collaboration de 
A. PudoiiN, donnern olissi la traduction de la glose de Ihìjùnakii .luyurallui.

3. Selon le M(-moire de KOkai (KöLiö Dnishi zenshü). In The Buddhist tradition 
in India, China and Japan. Ed. by W. Theodore de Bury, p. 303.
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dhique de Vairocana puis, après des siècles, il la transmit au 
bodhisalloa Nägärjuna, et celui-ci à Väcürya Nàgabodhi qui la 
transmit à son tour à Vajrabodhi, le premier à enseigner la doctrine 
ésotérique en Chine au début du v ine siècle. Amoghavajra qui la 
répandit rendit visite à la région du sud de l’inde où Nàgabodhi 
avait enseigné.

Si Ksemaràja qualilie Nàgabodhi de siddha n’est-ce pas parce 
qu’il le considère comme un ètre puissant doué de pouvoirs surna- 
turcls ? Son nom mème implique sa grandeur ; les nàga étaient à 
l'origine Ics serpents protecteurs des sources et adorés comme tels, 
à l’instar des asura qui à l’époque védique étaient Ics gardiens 
des sources de vie. On peut se demander si les maltres qualifies 
de nàga comme Nägärjuna, Nàgasena n’étaient pas les dépositaircs 
de la science mystique (rahasga) gardée sccrète.

11 n’est pas impossible que Nägärjuna ait séjourné au Cachemire 
et mème ait vécu à llnrvan où voici quelques années subsistaient 
encore les mines d’un important monastèro houddhistc qu’un 
torrent a réccmment emportécs. Nàgabodhi a dù vivre non loin 
de la vallèe où demeurait Vasugupta.



LE SPANDA

< Nous louons constamment éiva doni 
la suprème vibration mcl cn branle 
la manifestation de l'iniinie varieté 
des choses1. »

Les Sivasütra appartiennent à Fècole du Spanda, fondée par 
Vasugupta ; ils cn constituent la pierre angulaire.

L’originalité de cotte école tient au spanda ; Vasugupta fut en 
efTet le premier à nommcr spanda la libre puissance qui éclaire, 
donne vie et mouvemcnt à tout ce qui existe.

Le spandalaltva, Réalité ultime en tan t que vibration est la 
Conscience universelle : une Conscience à la fois en acte et en repos, 
un repos que jamais elle ne quitte, un acte qui jamais ne défaille 
et qui, en outre, s’épanouit.

Dès le début de sa glose à la Spandakärikä (I, p. 3) Ksemaràja 
déclare que Parameévara, lumière consciente, est l’énergie de pure 
liberté appelée spanda, acte vibrant. «... En conséquence, dit-il, 
le Bienheureux est toujours Réalité (en pieine) vibration (span- 
dalalloa) et n ’est jamais privé de vibration comme le prétendent 
certains (vedäntin) pour lesquels la suprème Réalité est aspanda 
et done inerte, inactive. Si elle était inactive par essence, l’univers 
serait dépourvu de souverain. »

Ksemaräja précise plus loin : « Privé de l’énergie du spanda 
(spandasakli) et done privé de conscience de soi, à savoir de pure 
liberté, le brahman ne peut étre qu’inconscient » (ài. 5). «... Cette 
énergie vibrante consiste en la félicité propre au ravissement du 
Je suprème qui renferme simultanément en son sein d’innombrables 
émanations et résorptions*. » 1 2

1. Ananlabhävaaarpbhärabhäsane spandanam param \ upodghäfägale yasya larji 
tlumah sarvadà iivam || Stance d’Abhinavagupta servant d’introduction au premier 
ver6et de l’Iävarapratyabhijfläkärikä de Ulpaladeva. (I.P.v. I, p. 28).

2. Ksemaräja ajoule : • Le tilre de Spandakärikä convieni done parfaitement & 
un trailé écrit par de grands Matlres pour nous permettre de réaiiser notre propre 
nature vérilable, à savoir le Seigneur identique 6 l’énergie vibrante (spandaéakli) 
dont la moelle n’est que vibrante illumination (aphuraltä). *

2
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Le spanda est identique à la Vie cosmique ou pròna universe!, 
identique au Coeur suprème, au Sujet absolu1. Sa richesse englobe 
tout ; ce qu’explique la racine spand- entrer en mouvement, 
frémir, palpiter, vibrar, le spanda étant à la fois mouvement léger 
et imperceptible (kìmcic calallä), acte qui s’ébranle, pulsation ; 
et, de fagon générale, vibration. Mieux encore, en tan t que spanda 
génériquc ou dhvani, résonance primordiale surgie de toute étemité 
et ne ccssant jamais, il est la kundalinl universelle, source de tout 
mouvement, il est surtout le grand Coeur du cosmos dont la pulsa­
tion constitue le llux et le reflux des émanations et des résorptions 
de l’Univers, marèe (ùrm ij de l’océan de la Conscience et dont la 
Conscience ne peut ètra privée*.

En réponse à l’objection : « Si la conscience se meut, aussi peu 
soit-il, ne perd-elle pas son immuable essence ? », Abhinavagupta 
fait observer que cette vibration est un essor à l’intérieur méme 
du Soi, océan de la Conscience, et nulle part ailleurs.

Mais en raison méme de sa trop grande richesse de sens, spanda 
aura bientòt pour synonymes d’autres termes qui d’abord le 
commentent, puis tendent à le supplanter dans les écoles Kula et 
Trika qui succèdent à l’école Spanda. Pour la prise de conscience 
vibrante ou de contact, on aura, entra autres, vimaréa, praly- 
avamaréa, àmaréa, paràmaréa, pour la lumière consciente, sphuratlà, 
scintillement, fulguration frémissante ; pour l’acte qui s’ébranle, 
spanda, calallä, calano, spandano, samrambha, praksobha et 
encore udyoga, udyama pour désigner l’élan ; pour la vibration 
sonore, dhvani, etc.

Ces termes apparemment divers insistent tous sur la vibration. 
C’est à méme l’instant qu’est saisi le spanda, à son origine, dans 
l’ébranlement perpétuel de l’acte conscient, celui du Je antérieur 
à la scission du sujet et de l’objet.

S’il est vrai que l’amour divin ou l’Éveil jaillit une fois pour 
toutes, il est aussi toujours nouveau, car l’instant de son apparition 
est un instant éternel. C’est pourquoi étant actuel, le spanda ne 
peut jamais faire l’objet d’un souvenir1 2 3.

Afin d’indiquer que la conscience est toujours en acte, le système 
Spanda se sert de l’expression salalodila, éternellement surgissante.

Parce qu’il est actuel, éternellement présent, le spanda est 
source de toute eflìcience, il est l’effìcience méme.

Suprème, ce spanda est d ’une si haute fréquence qu’il donne 
l’impression de l’immobilité. S’il ne comporte aucun arrét et si l’on

1. T.A. VI, 8-15, IV, 181-182.
2. T.A. IV, 181-184 et VI, 11.
3. Sn. I, 13.
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ne peut discerner une vibration de la suivante, il échappe cependant 
au déterminisme de l’avant et de l’après : acte originel, sa richesse 
exclut toute détermination ; commencement absolu, il est auto­
nome, et de plus, libre de se manifester comme il lui plait :

« La liberté innéc, spontanée, partout vibrante dans le monde 
animé et dans le monde inanimé, que tous éprouvent de fagon 
immediate comme leur propre nature identique au Seigneur, a pour 
forme la Réalité du spanda. On recouvre la puissance du Soi ou 
de la Conscience dès que l’on pónètre dans la vibrante Réalité1. »

É p a n o u is s e m e n t  d u  s p a n d a

D’abord simple frémissemcnt imperceptible au sein de la suprème 
Conscience, la vibration s’étend à partir du Centre — le Coeur 
universel* — cn ondes de plus en plus étcndues à travers des 
domaines de plus en plus déterminés jusqu’à celui de l’objet 
connaissable. Se ralentissant dans le temps et dans l’espace, le 
spanda aboutit à la matière inconsciente.

Essentiellement indiilérencié et universel à l’origine, il se relàcbe 
et apparalt peu à peu comme différencié et particulier. Suprème, 
intermédiaire et inférieur, tels sont les trois niveaux de la réalité. 
Inversement, grace aux trois voies : celle de l’individu, celle de 
l’énergie et la voie divine, l’homme opère un mouvement de retour 
au Centre, remontant à travers les trois niveaux de la réalité pour 
découvrir l’épanouissement véritable du suprème spanda. Quant 
à l’acte vibrant on observe done un double mouvement :

Lorsque la vibrante Réalité forme un tout, elle est, nous l’avons 
vu, libre énergie (suàlanlryaéakli)  qui contient, encore indivises, 
les cinq énergies fondamentales : conscience, félicité, volonté, 
connaissance et activité. Mais en raison mème de cette parfaite 
liberté, Siva déploie son énergie d’illusion (màyàéakli)  et la 
vibrante Réalité, son propre Soi, semble perdre son unicité, la 
division s’introduit au sein de l’unité indivise.

Sous l’influence de cette force dissodante les cinq pures énergies 
se différencient, se dissocient et apparaissent distinctement avec, 
à tour de ròle, prédominance de chacune d’elles dans un domaine 1 2

1. Sn., p. 19 et 22, comm. aux él. 7 et 8. Spandalaltva est lei traduit par ' vibrante 
réalitd ’ bien que «panda ne eoit pas un adjectif ; de mérae quant à spandaiakii énergie 
en tant que vibration plutdt qu’énergie vibrante.

2. Sur l’ineffable Roue dee énergies sous forme de vibration inflnie et toute- 
puissante, et. Hymne» aux Ardii, p. &4-55.
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particulier. Si les deux plu3 hautes énergies relèvent de la non-voie1 
et de l’inefTable, les trois autres évoluent ainsi : l’acte indiiTérencié 
purement intérieur se manifeste en trois temps à mesure que la 
liberté se restreint : l’énergie icchä, qui à l’origine n’était que pur 
acquiescement à la plénitude, devient désir défini ; la connaissance 
(jhàna)  pure lumière conscientc (prakäsa) — sa propre révélation 
— apparalt comme une connaissance distincte en sujet-objet ; 
l’activité (kriyä), de simple ébranlement ou essor en soi-mème 
dans la plénitude du Je absolu, se manifeste désormais en mou- 
vements dispersés, extériorisés avec, pour aboutissement, l’action 
asservissante (karman)1 2.

Ces énergies ont chacune un domaine privilégié au fur et à mesure 
que l’on s’éloigne du Centre : le domaine du pur sujet pour la 
volonté, celui de la connaissance pour l’énergie cognitive, le champ 
de l’objet ou des choses perceptibles pour l’activité.

En cet ultime domaine, à la périphérie de la roue des énergies, 
sous l’influence du désir tourné vers l’extérieur, le Je se limite en 
preneur (grähaka), sa pure connaissance devient com-préhension 
(grahana)  tandis que la chose n ’est plus que prise (grähya), objet 
construit par le désir en vue d ’une fin utile.

Ainsi surgit la triple impureté : de finitude, d’illusion et d’action 
qui fragmente d’abord puis obscurcit et finalement circonscrit 
l’unique spanda. La vie se trouve alors cristallisée autour d’un moi, 
simple atome (anu) de conscience. Coupée de la Réalité vibrante, 
la Conscience unique (cit) est réduite à l’é ta t d ’une conscience 
discursive (cilia) dans laquelle la vibration originelle est devenue 
la läche oscillation du vikalpa, pensée à double póle liée au multiple.

C’est pourquoi le spanda, bien que perpétuellement présent en 
tan t qu’énergie de vie (präiyanä èakli) animatrice de nos souffles, 
de nos pensées, de nos paroles, de nos activités, ne peut ètre 
appréhendé en sa pureté durant la vie ordinaire car les mouvements 
grossiers de la pensée discursive ainsi que l’action utilitaire le 
recouvrent et le cachent. Ils dissimulent également l’univers en 
sa forme véritable de constante vibration.

Alors comment reprendre contact avec la vibrante conscience, 
avec l’acte intérieur en son indifTérenciation primordiale au moment 
où il se met en branle ?

A vrai dire nos limites ne sont que structures adventices, notre 
conscience empirique que construction fallacieuse et c’est notre

1. Et done échappent 6 toute voie (anupäya) dont elles n'ont guère besoin pour 
recouvTer leur inflnité. C’est è elles que réfère le premier des aphorismes des 
Sivasütra.

2. Selon la glose d’Ulpaladeva & la éivadreti de Somfinanda, I, 3-4.
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ignorance qui nous les fait prendre pour des liens. II suffit 
d’anéantir ce fàcheux édifice pour retrouver le Je en sa pureté, 
l’énergie en son indifférenciation e t l’individu en sa véritable nature.

Ce retour s’elTectue à l’aide de la conscience intériorisée et 
efficace (citi) qui engloutit les structures et fait émerger le fond 
essentiel. En citi le mouvement à son acmé est imperceptible ou 
pergu exclusivement dans l’Un ; on l’appelle alors nihspanda, 
mouvement en sa totalité, indissociable de l’unité, telle la flamme 
de la bougie qui se meut sans arrèt mais en elle-mème.

Le mystique apaisé et lui seul1 éprouve avec intensità le spanda 
en son cceur et jusqu’en son corps. Les trois formes de cette 
vibration sont : udäna quant à la montée du soufflé (uccàra) ou 
ascension de la kundalini; dhvani, resonance intérieure propre au 
mantra que nous examinerons en détail ; camalkära, point culminant 
du spanda, ce ravissement à la découverte de la Conscience 
universelle.

Ainsi grace à la conscience intériorisée* tout apparalt au yogin 
comme identique à sa propre essence1 2 3 4 5, car tout vibre à nouveau 
pour lui dès qu’il participe à la quintuple vibration de ses énergies 
de conscience, de félicité, de volonté, de connaissance et d ’activité1. 
Il peut alors pénétrer dans le Coeur universel qu’au fond il n ’a 
jamais quitté. Son corps n ’est plus qu’énergie subtile et vibrante 
quand la pensée dualisante redevient indifférenciée, le spanda 
étant toujours pur et indiflérencié par essence.

Ce retour au suprème spanda, fruit de l’attitude nommée 
kramamudrà6, s’effectue en une indescriptible ivresse mystique 
(ghùriyi) où, au seuil de l’éternel, tout vacille, tout étant parcouru 
d’une seule et mème Vie frémissante.

Une image peut évoquer le passage de la pensée dualisante 
(vikalpa) à la conscience indifférenciée (nirvikalpa) quand la 
dualité s’allège et disparalt laissant se détacher une pensée purifìée 
sur un fond apaisé : le pas heurté et hésitant de l’individu, qui 
sans répit avance et recule selon un rythme contrariant, devient, 
dans la voic de l’énergie, un exercice prenant la vive allure d’une 
fugue savante, puis les sons s’atténuent et seul règnc le profond

1. La soi-disanl vibration que prónent cerlains occidentaux n’a rien de commun 
avec la vérilablc vibration, ce spanda issu de la paix du samädhi. Lea mystiques du 
Trika no verraient 16 que des tourbillons d’énergie (vrIli) grossière el excitée auxquels 
il faul mettre un terme si Ton veul éprouver la vibration intérieure du cceur.

2. Citi doni le sufllxe -li exprime un acte encore virtuel, ici la conscience dynamique 
en sa virlualité spallale et lemporelle.

3. P.H. sùtra 15.
4. P.T. Laghuvrlti, 41. 27-28.
5. Ct. ici p. 147 et p. 175.
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silence de la voie de éiva. Alors se fait entendre à nouveau un 
contrepoint spontané dont l’enchalnement n’est qu’un jeu souple, 
infiniment mélodieux, celui de la liberté totale par-delà l’extasc 
du Quatrième état, et que réalise le Bhairava.

Ainsi, pour expliquer l’apparition du monde, point n ’est besoin 
d’un créateur qui de l’cxtérieur engendre et meuve ses créatures. 
Seule l’énergie par sa vibration est à la source de la division et 
cette demière, commc nous l’avons vu, lui fait perdre son unité 
et suflìt à définir la manifestation telle qu’elle se présente è l’homme 
ordinaire. Mais cette mème énergie est aussi à la source du repos 
dans l’indifférencié. C’est que flux et reflux ont lieu dans le lac 
infini de l’énergie consciente, réceptacle à la source éternellement 
jaillissante (ucchalallä) et qui ne s’écoule qu’en lui-méme1.

Si Ton examine les philosophies d’orient et d’occident on ne 
trouve nulle part à ma connaissance de système qui tienne comme 
fondamentale l’énergie sous forme de vibration. N’est-il pas 
étonnant que les savants d’occident commencent seulement è 
découvrir l’importance de la vibration et à s’y intéresser ?

Les anciens textes bouddhiques comme le Dhammapada (33-34) 
ont bien le terme pàli phandana, en Sanskrit spandano, mais qui 
désigne la vibration de la pensée dispersée et qu’il faut done 
supprimer. De méme plus tard Gau<Japàda dans la Mäntjlükyakärikä 
(IV, 47, 48, 72) fait allusion à la vibration de la pensée (cilla- 
spandita), cause de la dualité sujet-objet ainsi que des apparences 
phénoménales. Quand le vijiiàna, la conscience, cesse de vibrer, la 
dualité s’évanouit.

Cependant Mattre Eckhart a recourt à une notion voisine du 
spanda, notion qui n ’était pas étrangère au courant néo-platonicien 
mais è laquelle son expérience donne un relief intense. Commentant 
la réponse de Dieu à Molse : Ego sum qui sum, je suis celui qui 
suis, il écrit : la répétition de sum « désigne une sorte de bouillon- 
nement ou de parturition de soi, (l’ètre) s’échaufTant intérieurement, 
se liquéflant e t bouillonnant en lui-méme et vers lui-méme, lumière 
dans la lumière et vere la lumière, se pénétrant tout entièrc 
totalement, réfléchie tout entière sur elle-méme totalement et 
renvoyée de toutes parts* *.

Eckhart appelle cette activité bullilio, bouillonnement au sein 
de la déité, et il nomme ebullitio le débordement qui suit ou l’écou- 
lement hors du fond divin, producteur de l’univere. Bullilio est la 
Vie avant la vie. Glosant un vcrect de Jean : ‘ En lui était la vie ’, 2

2. Exposition du livre de l'Exode. Trnduit du lalin par Fernand Brunner, Matlre 
Eckhart, Paria, éd. Segherà, 1969, p. 114.
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il écrit : « Car la vie désigne une sorte de jaillissement par lequel 
une chose s’enfle1 intérieurement et se répand d ’abord en elle-méme 
totalement, toutes ses parties en toutes ses parties, avant de se 
déverser et de déborder à l’extérieur en bouillonnant®. *

Fernand Brunner, dans son introduction® précise : « ... La géné- 
ration du Fils e t la spiration du Saint-Esprit ont lieu dans l’unité 
de la nature divine, et la naissance de toutes les idées des créatures, 
dans l’unité du Verbe. Telle est l’abondance où la Parole et le 
Soufflé de Dieu ne cessent de jaillir et d ’avoir jailli et qui, dans 
la création, se révèle surabondance ; voilà la profusion qui précède 
l’elTusion. *

Dans le sermon intitulé « De la promesse du Pére » Maitre Eckhart 
montre le retour à l’unité de l’homme qui, après étre remonté 
jusqu’à l’esprit qui opère la rotation du ciel, ne s’estime pas 
satisfait : « Il pousse toujours plus avant jusqu’au tourbillonnemenl 
originel où il a pris sa source... L’esprit doit done franchir les 
limites de tout nombre et se frayer son chemin à travers toute 
multiplicité : alors il devient pénétré par Dieu. Et, comme il me 
pénètre, je le pénètre à mon tour : Dieu conduit cet esprit dans 
son désert, dans sa propre uniti, où il est tout bonnement un et 
ne vit et ne s’écoule qu’en lui-mème... Là, Pesprit se tient dans 
l’unité — et dans la liberti*. »

La t r ip l e  v o ie

Les trois voies de la libération ont pour eilet de rendre à la 
prise de conscience fourvoyée dans le multiple, intériorité, efficience, 
intensité et universalité, d ’en faire une vibration indifférenciée à 
partir de la volonté pour la voie suprème, à partir de la connais- 
sance pour la voie de l’énergie et à partir de l’activité pour la voie 
de l’individu.

Le niveau où se situe chacune de ces voies diiTère selon son 
éloignement de la libre prise de conscience de Soi ; et l’efTort à 
fournir pour faire vibrer la conscience à nouveau est proportionnel 
à cet éloignement.

Dans la voie divine, très proche de la Conscience infime, se 
trouve icchà qui à l’origine se présente comme l’imperceptible 1 2 3 4

1. Notion exprimée en sanskril par ucchunald ; urtprune, éruption, Jaillissement 
originaire correspond à spanda, l'efTervescence à kfobha. Cf. ici III, 17 sur (’importance 
de la liquéfaction.

2. Op. cil., p. 114.
3. Op. eìt., p. 38.
4. CEuvres de Matlre Eckhart, traduction de Paul Petit, £d. Gallimard, 1942, 

p. 112.
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ébranlement au sein de la félicité avant que se dessine intention 
ou vouloir déterminé.

L’école Spanda désigne cette icchä identique au foyer de la 
conscience qu’est le Coeur, par les termes suivants : aunmukhya, 
orientation de la conscience, udyoga, élan dirigé vere l’extérieur à 
l’origine de l’émanation cosmique, udyama et udyanlrlä, élan 
purement intérieur au moment du retour à l’indifTérencié, mais 
toujoure élan intérieur propre au premier moment du Désir 
(prathamaluli) qui contient virtuellement tout ce qui se déve- 
loppera par la suite.

Quand, après s’étre tournée vere la connaissancc discursive et 
avoir perdu son intcnsité, icchä redevient désir exclusif du Soi ou 
de éiva-bhairava, animée de vie frémissante, elle n’est plus qu’élan, 
et cet élan projetant le yogin dans la Conscience suprème, le reporte 
è l’acte intérieur en éta t d’émergence, le spanda. En conséquence, 
comme nos états de conscience procèdent de notre coeur et de 
cette impulsion initiale, nous pouvons è tout instant y faire retour 
ou, mieux encore, y demeurer avant que l’intention prenne une 
forme défìnie ; et nous résidons ainsi à la source de toute l’effìcicncc 
dont nous disposons, laquelle n ’est autre que le spanda.

On comprend dès lore que cet acte de pure volonté qui s’empare 
de la Réalité par-delà connaissancc discursive, souvenir ou expccta- 
tive, ne peut ètre appréhendé qu’en une intuition fulgurantc è 
l’instant mème où il s’accomplit.

Ksemaràja situe udyama à deux niveaux1 : « Spontané et libre, 
l’élan se manifeste et comme un hommage assidu (sevanà) e t comme 
un retour à la parfaite intériorité, à la gioire innée en son expansion 
(infinie). Telle est la vibrante Réalité partout manifestéc dans le 
conscient et dans l’inconscient, et dont la libcrté est innée et 
spontanée. »

Non embourbée dans l’ornière de la discureivité (avec ses soucis, 
ses hésitations et ses préjugés) la conscience alerte, intense, toute 
dans l’instant, se saisit elle-mème en pieine vigilance, celle du 
guetteur prét à bondir sur sa proie et qui n ’a nul besoin d ’écarter 
ce qui ne fait pas l’objet de son attente*.

Son ardeur n’a rien d ’un effort, en elle ont disparu tout désir 
tendu vere un idéal, toute trace de devenir ou de retour sur 
soi-mème.

La voie de l’énergie se situe à un degré intermédiaire entre la 
voie supérieure et la voie inférieure. Le yogin s’efforce d’intensificr 1 2

1. D’abord au niveau de la voie de l’inergie puis A cclui de la voie de Sivn. Sn., 
p. 19, 1. 18.

2. Comme dans la voie de l’énergie.
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et d’universaliser son énergie cognitive en vue de faire d’elle une 
connaissance vibrante qui lui permette de rejoindre l’élan unique 
de la voie de éiva.

Mais l’acte zélé qu’ellc met cn oeuvre et que désigne le terme 
prayatna (pra+yal-) s’élanccr en avant, en raison de son préfìxe 
implique un puissant départ, un départ à l’horizontale où l’on se 
ramasse pour bondir en avant, ce qui le différencie de udyama 
dont le préfìxe ud- indique envoi à la verticale, et si udyama 
opère uniquement cn tan t qu’élan simple et nu du coeur, prayatna 
mobilise toutes les énergies pour parvenir au but1.

A l’aide d’un bon jugement, d ’un discernement vigilant, le yogin 
s’exerce dans la voie de l’énergie sur ses états intérieurs, sa connais­
sance à double pòlc en particulier (le vikalpa) : dilemme, doute, 
sentiments d’attirance et d’aversion, cherchant à se purifier de 
leurs vestiges inconscients (samskàra).

Pour dégager l’énergic cognitive du langage ordinaire qui la 
paralyse, et lui restituer sa nature vibrante de mantra, le yogin 
purifìc ses vikalpa et les rend subtils, incandesccnts, en fait de 
vibrantes intuitions, si vives que la pensée n ’a pas le temps d’inter­
venir, moins encore celui de s’exprimer clairement. Alors l’énergie 
cognitive aiguisée en intuition (mali) se fraie un chcmin entre les 
deux póles du vikalpa et parvient au Coeur universel. Grace à 
cette plongée dans l’interstice, la Connaissance s’éveille et s’univer- 
salise tandis que la parole efficiente faite uniquement de vibrations 
et devenue mantra accède à la vibrante Réalité (spandalallva).

Le yogin peut aussi mettre è profit des émotions à leur 
paroxysme, terreur, colère, passion dont les vibrations sontsuscep- 
tibles de le mcner à la vibration primordiale. Sous le coup d’une 
forte émotion les énergies convergent simultanément dans le Soi, 
la tension fait place à la vibration. Le moi s’efTace alors ainsi 
que tout ce qui est superfìciel — notions, attachements ; et c’est 
dans la sponlanéité que le yogin fait retour à la source, « l’énergic 
émcttrice du Seigneur partout présente, dont la trépidation* a 
saveur de félicité ». « En effet, poursuit Abhinavagupta, quand on 
entend un chant mélodieux, que Ton touche du santal, etc., et 
que l’état d’indifTérence disparalt, la vibration que l’on éprouve 
dans le coeur n’est autre que l’énergie de félicité grace à laquelle 
l’hommc est, dit-on, doué de coeur (sahrdaya)*. »

Qu’il prenne appui sur l’émotion ou sur le discernement, le yogin 
dans cette voie récuse 1’efTort pour choisir avec lucidité un courant 1 2 3

1. Cf. l’exemple que nous donnone du tir à l’arc, p. 14-17.
2. Vibhrama.
3. T.A. Ili, él. 208-210.
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d’énergie au préalable purifié, comme un homme nageant avec 
intelligence se laisse porter par le courant, ne luttant ni contre 
lui-méme ni contre les obstacles, mais se servant du courant pour 
déployer son mouvement ; bien adapté au milieu où il baigne il le 
maltrise aisément et avec souplesse.

Il n ’en va pas de méme avec la voie inférieure : l’individu nage 
avec effort ; en luttc avec des courants contraires, souvent emporté 
loin du hàvre, il finit par y trouver le repos à force d’exercices. 
G’est que, à ce niveau, le spanda au dernier degré de sa mani­
festation n’est plus que mouvements relàchés en activités particu- 
lières où les facultés intellectuelles jouent un ròle déterminant.

La voie de l’individu se situo précisément à méme l’activité 
dispersée par nature et que le yogin se propose de concentrar, 
d ’intérioriser et d’épanouir. Vigilant au cours de ses occupations, 
il travaille sur Ics tourbillons (ariti)  que sont ses diverses fonctions 
qu’il cherche à rendre vibrantes, dans ce but sa pensée s’intériorise 
à l’aide de la méditation (dhyàna), elle pénètre dans le coeur et 
s’y apaise dès que le coeur se met à vibrar. Parallèlement les 
souffles inspirés et expirés fusionnent dans le soufflé égal (samàna), 
lequel vibra à son tour. Les divers centres du corps (les cakra) 
s’ouvrent et s’éveillent ; par la récitation de paroles sacrées 
associées au souffle, le yogin recouvre la vibration à la fois du 
souffle et de la parole1 qui le conduit à l’efflcience du mantra. 
G’est done en vibrant que toutes ses activités unifiées dans le coeur 
perdent leurs tendances à la dualité et préparent la juste connais- 
sance de la voie de l’énergie.

Le t ir  à  l ’a rc

L’cxemple de l'apprentissage du tir à Fare* illustra les diverses 
formes d’effort ou d’activité qui correspondent à chacune des 
trois voies.

A ses débuts, Farcher, ignorant, reste fasciné par Fare et son 
maniement. Maladroit, redoutant l’échec, il s’agite, gaspille ses 
forces, dans son application méme il se crispe sur chaque geste 
dont il décompose en vain la succession, car le plus souvent il 
n ’arrive méme pas è garder Fare bandé jusqu’au départ de la 
fléche. Mais peu à peu, grace à son effort e t à sa ténacité, il se 
familiarise avec la réalité de Fare et Fenchalnement des gestes, sa 1 2

1. En AUM  par exemple, et. ici p. 160.
2. Celle comparaison esl fondée sur un passage d*un lontra el inspirée du livre 

de E. Herrigel, Le Zen dans l’arl cheoaleresque du tir à Vare. Lyon, Derain, 1955. Sur 
l’arc de Rudra-Siva et. mon ouvrage Ilymnes aux hält, p. 18-19.
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respiration s’apaise, son corps se détend, son esprit se calme, il 
oublie Tare et, sans y penser, réussit à le bander, à poser aisément 
la dèche sur la corde, et lorsqu’il la tire à lui, elle vibre et la dèche 
part.

Grace à un efTort puissant du corps, de la pensée e t de l’attcntion, 
oublieux de Tare et de la dèche, il réussit à s’absorber dans leur 
maniement. Cependant il n ’a intégré ni le départ du coup ni la 
cible, son corps tremble avec Tare et si la dèche atteint le but, 
c'est comme par hasard, il ne peut en aucun cas rcnouveler l’exploit 
à volonté.

De mème, dans la voic de l’individu, le yogin aux prises avec 
Pobjectivité et l’extériorité doit fournir un grand effort pour 
libérer sa pensée de l’agitation, pour s’affranchir de la fascination 
des objets et parvenir à la connaissnnce. Dans cette voie il doit 
s’adonner à de nombreuses pratiques portant sur les Organes, sur 
le soudle, sur le corps, la parole, la pensée. Elies exigent choix, 
application, ténacité s’il veut, grace à clles, obtenir l’apaisement 
du soudle et la quiétude intérieure dans l’exercice de ses activités 
multiples, mais, si ces pratiques le conduisent à récupércr et à 
unifier les énergies vitales dispersées dans les jouissances sensibles 
et à vivre dans une paix substantielle, elles ne lui révèlent pas la 
quiétude profonde de la voic de l’énergie ; et s’il arrive à faire une 
percée c’est d’aventure, par grace, et il ne peut y demeurer.

A la deuxième étape de son apprcntissage l’archer n ’est plus 
préoccupé par les gestcs ou les objets, ou plutòt gestes et objets 
sont intégrés en un niveau de conscience plus subtil, centre d’où 
les gestes rayonnent tout naturellement. Il apprend à laisser 
partir le coup sans trembler, sans faire dévier la dèche.

Gràce à l’intensité de son attention, il concentre et uni de toute 
son énergie sur le coup à faire partir pour que seule s’ébranle la 
dèche. Mais au cceur de cette vigilance une et globale, bien 
qu’intériorisée, l’imago ou la conscience du but, elle, demeure 
jusqu’à ce que, au comble de l’attention, il vise et encoche simul- 
tanément, abolissant de fagon dé finiti ve toute la distance qui 
séparait la dèche de la cible (ultime trace d ’extériorité). Le coup 
se détache alors de l’archer « comme la charge de neige de la 
feuille de bambou **, avant méme qu’il y ait songé ou qu’il soit 
intervenu, sans aucun effort. Dans le mème instant, dans le méme 
ébranlement, la dèche encochée est décochée et pénètre la cible 
comme si la vibration du coeur passait à Tare et atteignait la cible.

Les didérentes étapes du tir, du premier au dernier gesto, 
constituent un enchalnement intime qui se déroulc tout entier
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comme inclus en un seul et premier ébranlement, comme émanant 
d’un centre. A travers l’archer libéré de l’objet, du but et de 
lui-méme mais prenant l’énergie pour tremplin s’accomplit le tir. 
Dans l’intensité de l’énergie unifìante et vigilante tout a lieu dans 
l’iinmobilité, sans tremblement ni secousse.

De méme dans la voie de l’énergie, le yogin oubliant l’objet et 
soi-méme découvre le libre jeu de l’énergie par laquelle il n ’a plus 
qu’à se laisser porter, toute trace de dualité étant abolie.

Si, dans la voie inférieure, le yogin exerce son activité à la 
jonction de deux objets ou de deux souffles, dans cette voie-ci son 
activité ne porte plus sur la chose méme mais sur l’idée ou sur 
l’imagination intime relative à la chose et c’est aux modalités de 
la connaissance qu’il désire mettre un terme. Grace à une grande 
vigilance, son discernement intérieur (sallarka) le rend apte à 
choisir la juste attitude, lui fait éliminer toute fausse manoeuvre.

A ce discernement s’associe une pratique mystique très subtile 
(bhävanä) par laquelle il porte au paroxysme, sans efTort mental 
ou corporei, une tendance obscure de l’énergie vitale, tendance 
dynamique et exempte de discursivité, qui unifìe l’énergie dans la 
realisation immédiate et ardente de l’acte saisi dans sa totalité, 
à la manière dont on fait une lecture globale et rapide sans distin­
guer les lettres ni les mots, à la manière dont un pére se précipite 
pour sauver son fils en danger sans savoir comment il va s’y prendre.

L’ardeur et le zète touchant le but sans pensée, ni expression, 
ni effort, l’intuition fulgurante surgit, c’est la voie de l’efficience 
du manlra. L’adorateur1 a pour cible la divinité saisie dans ses 
attributs, pour llèche le manlra. Dans son zèle à énoncer le manlra 
en faveur de la divinité qu’il adore, l’adorateur s’identifie è elle, 
il n ’y a plus ni adorateur ni adoré mais fulguration de la pure 
énergie dans la prise de conscience de la divinité.

Alors la flèche part toute seule, alors tout fond, tout coule, 
tout vit, le yogin n ’a plus qu’à se laisser porter par le courant 
surabondant et jaillissant de l’univers duqucl ricn ne le séparé, 
auquel il s’identifie. Le mantra n ’est plus l’asscmblagc de mots 
récités mais vibration de la conscience, expérience directc, libre de 
toute relation objective et de toute dualité.

A la troisième étape l’archer libéré de Tare, de la cible et de 
lui-méme, tire sans but ni intention. Ayant atteint la cible il a 
atteint son propre centre et c’est de ce centre que le coup part 
désormais. Un seul et méme élan soulève son souffle, sa volonté 
et son are. Se tenant immobile à la source du mouvement qui se

1. Bhävanä culmine en sevanà, une dévolion qui implique une parfaile abnégation 
et une réponse inalantanée à l'incitation de Dieu ou A celle du maitre.



— 17 —

déploie libremcnt et sans appui, il se joue et de Tare et de la cible 
et de lui-meme. Tirant sans effort d’attention ni visée, libre de loute 
attaché, il voit sans voir, à la fois conscient et inconscient, il 
n’éprouve plus le besoin de distinguer les choses Ics unes des autres 
mais crée en quelque sorte chaque geste au fur et à mesure ; dans 
le jeu libre et spontané que lui vaut sa grande maltrise, il goùte 
sans cesse le pur plaisir de l’acte toujours neuf.

De mème dans la voie de Siva, le yogin qui, révcillé par le 
maitre, ne pense à rien accède au royaume suprème.

Dans l’intime du cceur où sont naturellement apaisées toutes ses 
énergics, au sein d’une vacuité sans appui surgit l’énergie suprème 
ou la Conscience indifférenciée à laquclle il accède en un pur 
acquiescement ; ce pur acquiescement est celui de la ferveur nue, 
vide de toute relation, vide de lui-méme et de Dieu ; ici ni adorateur 
ni divinité mais l’essor fulgurant de la Conscience qui fond dans 
un instant intcmporel l’amour du fidèle et le don du Seigneur. 
Cet élan spontané, imprévisible soulève hors de lui-mème le 
yogindra qui se tient à l’orée de la volonté, anéantissant toute 
détermination et lui faisant atteindrc le Centre universel pour 
toujours.

De ce Centre désormais émane son activité ; devenu Siva, il a 
pour are l’univers; qu’il le déploie ou qu’il se retire en lui-méme, 
qu’il ouvre ou qu’il ferme les yeux, qu’il fasse disparaltre ou 
apparattre l’univers, c’est toujours au mème nectar qu’il goùte, 
du mème nectar qu’il s’enivre.

Au cceur de l’oscillation du premier regard ou du premier instant, 
il se tient ferme à la jonction du sujet et de l’objet, de l’intérieur 
et de l’cxtérieur pour lui égalisés à jamais. Ses perceptions étant 
imprégnécs de la Conscience indifférenciée partout répanduc, il jouit 
égalcment de l’unité dans la diversité, de la diversité dans l’unité, 
libre Souverain du jeu universel.

Enlìn dans la non-voie, il n ’y a plus ni archer, ni are, ni dèche, 
ni mème de tir.
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LES S IV A S Ü T R A 1

1. l a  c o n s c i e n c e  e s t  l e  soi. Comment alors y a-t-il servitude ?
2 . LE LIEN EST u n e  CONNAISSANCE l im i t é e ,  u n e  i m p u r e t é  d e  

f i n i t u d e .  Il e s t  a u s s i  :

3 .  LE GROUPE DE l ’i LLUSION e t  LE CORPS DE l ’a CTIVITÉ FRAGMEN- 
TATRICE.
A savoir Ics impurctés d ’illusion et d’action.

4. LA MÈRE --- ENSEMBLE DES PHONÈMES --- EST L’ÉNERGIE QUI
CONCERNE LA CONNAISSANCE.
C’est le langage qui engendrc les trois impuretés ainsi que la 
connaissance limitée, cause de lien. Comment s’en délivrer ?

5. l ’é l a n  e s t  b h a ì r a v a , l ’a b s o l u , l’émergence de la suprème 
illumination libératrice du lien, dont le yogin émerveillé 
découvre peu à peu l’épanouissement : sans quitter le niveau 
supérieur immédiatement atteint, il s’oricnte vers les niveaux 
inférieurs pour les rendre à leur nature divine, étendant la 
conscience bhairavienne du centre de la Roue jusqu’à la 
périphérie :

6 . e n  s e  r e c u e i l l a n t  i n t e n s é m e n t  s u r  l a  r o u e  d e s  e n e r g i e s  
on obtient l a  r é s o r p t i o n  d e  t o u t  c e  q u i  e s t . A savoir de 
l’univers différencié. Il en résulte, relativement à Siva et à 
l’énergie, le Quatrième état, conscience intériorisée qui va se 
répandre sur les états ordinaires :

7 . j u s q u e  d a n s  l e s  é t a t s  d i f f é r e n c i é s  d e  v e i l l e , d e  r é v e

ET DE PROFOND SOMMEIL SE PRO DU IT L’EXPANSION DU 
QUATRIÈME.

8-10. LA V EILLE CONSISTE EN CONNAISSANCE, LE RÉVE EN  PE N SÉE  
DUALISANTE ET LE SOMMEIL PROFOND EN ABSENCE D E D ISCRI­
MINATION OU EN ILLUSION.

1. La traduction des sùlra est en peUtes capitata.
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Défìnition du grand yogin qui a réussi à faire pénétrer la saveur 
du Quatrième éta t dans les trois autres et possède libre pouvoir 
sur ses Organes :

11. CELUI QUI JO U IT  DES TROIS états EST LE SOUVERAIN DES HEROS, 
ses énergics sensorielles.
C’est là son épanouissement intérieur.
Y a-t-il un indice qui permette de reconnaltre le sommet 
atteint par ce yogin ?

1 2 . l ’é m e r v e i l l e m e n t  caractérise l e s  é t a p e s  d u  y o g a  qu’il 
traverse. Vismaya, l’émerveillement accompagnò de paix et de 
félicité inébranlables, est essentiel dans la voie de Siva. 
Désormais c’cst l’énergie divine qui joue en lui :

13. Sa v o l o n t é  e s t  l ’é n e r g i e  u m ä , c ’e s t  k u m à r ì , l a  v i e r g e . 
Énergie suprème, ardente, sans attachement, elle n’est jamais 
objet mais toujours sujet. Le yogin à l’ardente volonté possède 
un corps universel :

14. Son c o r p s  e s t  le  monde p e r c e p t i b l e .
Tout ce qu’il voit est son corps. Ou son corps lui apparalt de 
fagon objective. Comment obtenir cette Conscience univer­
selle ? Voici deux moyens : le premier dans la voie divine, 
le second dans la voie de l’énergie lorsqu’ellc est très proche 
de la voie de Siva :

15. EN FAISANT FONDRE PAR FRICTION LA CONSCIENCE EM PIRIQUE 
DANS LE COEUR, IL A LA VISION DU MONDE PER CEPTIBLE ET DE
s v ä p a , l’absence de sensation  dans la voie divine.

16. OU BIEN  EN SE RECUEILLANT INTEN SÉM EN T SUR LA PURE 
RÉALITÉ IL O BTIENT L’ÉN ERG IE IL LIM ITÉE.

17. Son D ISCERN EMENT EST CONNAISSANCE DU SOI.
Connaissance étendue, car le Soi y est l’univers. Maintenant 
son fruit :

18. LE BONHEUR DU SAMÀDHI EST LA FÉ LICITÉ DU MONDE.
Ces deux se confondent pour lui. Gioire de ce yogin dans la 
voie de l’énergie :

19. EN SE RECUEILLANT INTEN SÉM EN T SUR l ’ÉN E R G IE , IL PRODUIT
l e  c o r p s  s o u h a i t é .
Autres pouvoirs obtcnus :

2 0 . UNIFICATION DES ÉLÉM ENTS, SÉPARATION DES ÉLÉMENTS ET 
FUSION k  TOUT.
Mieux vaut renoncer à ces pouvoirs et poursuivre la félicité de 
l’essence et de la Science. Dans la voie de Siva :
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21. LORSQU’APPARaIt  LA PURE SCIENCE, c ’e ST Lk RÉALISER LA 
s o u v e r a in e t é  s u r  la  r o u e  des énergies.
De fa$on analogue dans la voie de l’énergie :

22. LORSQU’lL SE RECUEILLE SUR LE GRAND LAC, IL A L’EXPÉRIENCE
d e  l ’e f f i c i e n c e  d e s  m a n t r a , paroles sacrées.

II

Dans la voic de l’énergie la conscience illuminéc devient parole 
efficiente :

1. Sa c o n s c ie n c e  intériorisée e s t  l e  m o t  s a c r e  : m a n t r a . 
Moyen utilise pour pénétrer Ics mantra :

2. l ’a c t e  z é l é  e s t  ici l ’e f f i c a c e . Il correspond à  l’élan de la 
voic de Siva. Définition de l’efficience de la parole sacrée 
(mantravirya) :

3. LE SECRET DES M AN TRA , C’EST l ’e XISTENCE d ’u N CORPS DE
p u r e  s c i e n c e .
Au 1.14 est atteint le corps universel ; ici le ‘ corps ’ de pure 
connaissance désigne l’ensemble des sons. Le sülra 4 décrit 
l’illusion qui apparalt comme la réplique de cette pure Science 
s’il se contente de pouvoirs limités :

4. l ’é p a n o u i s s e m e n t  d e  l a  c o n s c i e n c e  d a n s  l a  m a t r i c e , 
l ’i l l u s io n ,  c o n s i s t e  e n  u n e  s c i e n c e  p r i v é e  d e  d i s c r i m i n a t i o n ,
UN RÉVE.
Mais si le yogin y renonce, il acquiert sans effort la khecarl- 
mudrä et l’efficience des mantra :

5. IL OBTIENT l ’ÉNERGIE QUI VOLE DANS l ’e SPACE INFINI, L’ÉTAT 
DE élVA, k  l ’a PPARITION DE LA p u re  SCIENCE.
De quelle manière ?

6 . l e  m a I t r e  e s t  l a  v o i e .
Satisfait, il donne au disciple en guise de connaissance :

7. LA COMPREHENSION DE LA ROUE DES PHONÈMES.
En conséquence pour ce yogin :

8. LE CORPS EST L’OBLATION RITUELLE.
Après ce renoncement complet de tout son étre, il élimine en 
l’absorbant la connaissance diflérenciée :

9. La CONNAISSANCE EST Sa NOURRITURE
Mais s’il perd sa vigilance et retombe en svapna :

10. DÈS QUE LA SCIENCE MYSTIQUE SE RÉSORBE, LA PERCEPTION
p r o p r e  a u  « r é v e  * SURGIT d e  c e t t e  résorption. Ce qui 
forme transition vers la voie inférieure de l’individu :
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1. LE SOI EST LA CONSCIENCE EMPIRIQUE.
Dans la voie individuelle Vàlman n ’est que conscience limitée 
dont :

2. LA CONNAISSANCE FORME LE LIEN.
Pourquoi est-ce un lien ?

3. L’iLLUSION CONSISTE A. NE PAS DISCERNER LES CATÉGORIES 
QUE SONT LES ACTIVITÉS FRAGMENTATRICES, ETC.
Pour mettre fin à toute limite :

4. Opérer d a n s  l e  c o r p s  l a  r é s o r p t i o n  d e s  a c t i v i t é s  f r a g m e n -
TATRICES.
Quatre sont les moyens à utiliser en ce but :

5. RÉSORBER LES CANAUX, CONQUÉRIR LES ÉLÉMENTS GROSSIERS, 
S’lSOLER DES ÉLÉMENTS ET SE SÉPARER DES ÉLÉMENTS.
D’où quatre grands siddhi acquis ici avec efforts par un yogin 
encore victime de l’illusion :

6. LE POUVOIR SURNATUREL EST DÒ AU VOILE DE L'OBSCURCISSE- 
MENT.
Que ce voile disparaisse, le yogin jouira de l’infinité et, jouissant 
de l’infinité, il entrerà en éuddhaoidyd :

7 . GRACE k  LA VICTOIRE SUR L’OBSCURCISSEMENT, VÌCtoire 
S’ÉTENDANT À L’iNFINI, IL CONQUIERT LA SCIENCE INNÉE.
Étant entré dans la voie de Siva grace à la pure Science, 
l’univers n ’est pour lui que son propre rayonnement :

8. VIGILANT, IL A POUR RAYON LE SECOND (l’univers).
Toujours bien éveillé il y joue la pantomime universelle : 
Description de la libre activité de jeu lorsque la nature réelle, 
intense et subtile vibration, est atteinte :

9. LE SOI EST LE DANSEUR.

10 . l e  s o i  i n t é r i e u r  e s t  l a  s c è n e  ; i l  y  a s s u m e  d e s  r ò le s  m u l t i p l e s .

11. Ses ORGANES SENSORIELS SONT LES SPECTATEURS.

12. GRACE AU POUVOIR DE l ’i NTUITION, IL ATTEINT AVEC SUCCÈS 
LA NATURE RÉELLE.
Son jeu n ’est que sa conscience illuminée :

13. LA LIBERTÉ EST ATTEINTE AVEC SUCCÈS.
Celle-ci consiste è ne pas distinguer l’intérieur de l’extérieur, 
non seulement en soi-mème mais en tout et n’importe où :
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14. t e l  i l  e s t  l à  d a n s  s o n  c o r p s ,  t e l  i l  e s t  a u t r e  p a r t .
Mais s’il déchoit par manque de vigilance, alors dans la voie 
inférieure, appcl à un recueillement perpétuel fixé sur le 
germe univcrsel, la Conscience :

15. l ’a t t e n t i o n  s u r  l e  g e r m e  d o i t  è t r e  f ix é e .
Moyen de rendre l’attention permanente et de demeurer 
absorbé dans le lac de la Conscience, source d’où flue l’univers :

16. é t a b l i  e n  cette a t t i t u d e , i l  p l o n g e  a i s é m e n t  d a n s  l e  l a c . 
Alors, gràce è son indépendance, il obtient des pouvoirs 
surnaturels qui ne sont qu’une gerbe d’étincelles de conscience :

17. il réalise une creation faite  d ’une parcelle de SOI.
18. TANT QUE LA p u re  SCIENCE NE DISPARaIt  PAS, LA NAISSANCE 

CESSE.
Quand éuddhaoidyà émerge de fagon permanente, il n ’y a plus 
ni naissance ni mort. Mais qu’elle s’immerge lors de l’aspiration 
à des pouvoirs limités, et l’illusion l’emporte :

19. DANS LES GROUPES DE PHONEMES GUTTURAUX, E TC., LA GRANDE 
DÉESSE ET LES a u t r e s  ÉN ERG IES, CeS M ÈRES D ES ÉTRES ASSERVIS
deviennent les divinités directrices qui égarent les étres 
manquant de vigilance et captifs du discours ; c’est pourquoi, 
en toute vigilance :

20. LE QUATRIÈME DOIT ÈTRE RÉPANDU SUR LES TROIS AUTRES 
COMME DE l ’h U ILE.
Comment accomplir ceci ? Le yogin pénètre d’abord en lurya 
par une prise de conscience de Soi illuminée :

21. u n e  FOis im m e r g é  dans le Quatrième, q u ’il  p é n è t r e  dans les 
trois états À l ’a id e  d e  sa  p r o p r e  c o n s c ie n c e  in t é r io r is é e . 
Puis il retourne dans la voie de Siva ; et voici comment il 
effectue la kramamudrà :

22. QUAND LE SOUFFLE FONCTIONNE DE FAQON ÉGALE, IL PERgOIT
l ’é g a l i t é  en toutes choses à Tissue du samädhi. Mais s’il 
renonce à la pratique égalisatrice de la kramamudrà et se 
contente du Quatrième état, ne s’absorbant pas en luryàllla :

23. un écoulement in f é r ie u r  a lieu au cours de l’éta pe  inter-
MÉDIAIRE.
Il retombe dans la voie inférieure au niveau le plus bas du 
Quatrième éta t ; mais s’il demeure vigilant :

24. À NOUVEAU QUAND IL SE RECUEILLE INTENSÉMENT SUR SES 
EXPÉRIENCES DU JE  EN LES UNISSANT AUX ÉTATS OBJECTIFS, 
RESURGIT CE QUI ÉTAIT PERDU.
Étant conscient dans toutes ses activités, sa pure Conscience 
réapparalt, d ’où son retour dans la voie de Siva :
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25. IL DEVIENT PAREIL k  ÉIVA.
Mais ce n’est qu’après la mort qu’il lui sera identique. Sa 
routine quotidienne :

26. LES FONCTIONS DU CORPS FORMENT SON OBSERVANCE RELI- 
GIEUSE.

27. sa conversation est récitation , munirà véritable,
28. LA CONNAISSANCE DU SOI EST LE DON.

Son activité quotidienne : conférer la connaissance du Soi è 
ses disciples.
Comme un bon berger il les protège :

29. IL REMPLIT LE RÓLE DE BERGER CAR IL EST SOURCE DE CON­
NAISSANCE.
Hauts et bas de sa gioire : de nouveau, dans la voie de l’énergie, 
description de son propre épanouissemcnt :

30. l’UNIVERS EST L’EXPANSION DE SA PROPRE ÉNERGIE.
Il voit le monde comme une masse d’énergie :

31. MAiNTiEN et résorption de l’univers sont aussi l’expansion 
de son énergie.

32. BIEN QUE CES états FONCTIONNENT, LUI NE s ’ÉCARTE PAS DE 
SA NATURE DE SUJET CONNAISSANT.
Car ce yogin :

33. CONSIDÈRE COMME EXTÉRIEURS à lui PLAISIR ET DOULEUR.
34. parce qu’il en est complètement libéré, on le dit isolé. 

Si plaisir et douleur ne se fondent pas dans l’égalité, le yogin 
retombe dans le karma, l’engrenage de l’acte et de sa fructi­
fication :

35. PAR CONTRE CELUI QUE RESTREINT L’OBSCURCISSEMENT EST 
FAIT D’ACTES KARMIQUES.
Il en est le jouet et non celui qui s’en joue.

36. UNE FOIS LA DIFFÉRENCIATION ÉLIMINÉE, IL EFFECTUE UNE
autre créativité, d ’ordre divin, à condition de rester conscient 
de sa propre essence. Il comprend la cause de cette faculté 
qu’il possède de créer à volonté :

37. CHACUN ÉPROUVE PAR SA PROPRE EXPÉRIENCE L’ÉNERGIE
créatrice au cours du réve ; il comprend alors de quelle 
puissance créatrice jouit le Soi. Que faut-il faire dans la voie 
individuelle pour posséder une telle énergie ? Reprenant 
l’animation à partir du début, il doit à l’aide du Quatrième :

38. ANIMER LES TROIS ÉTATS.
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Puis dans la voie de l’éncrgie, il utilise ce mémc moyen mais 
au niveau de la haute parole, la voyante (pasy arili), et anime 
les trois états :

3 9 . DANS LE CORPS, DANS LES ORGANES ET DANS LES OBJETS 
EXTERNES COMME IL LE FAIT AU NIVEAU DE LA CONSCIENCE 
intériorisée, accomplissant ainsi une création divine du monde 
dit objectif. S’il n ’cst pas vigilant et si une ombre de désir 
subsiste en lui ou que des tendances rcsiduclles l’inclinent vers 
quelque objet :

4 0 . EN RAISON DE SON PENCHANT, SE DIRIGEANT VERS l’eXTÉRIEUR, 
IL EST « TRAINE ».
Mais dès que sa conscience est fermement ctablic dans le 
Quatrième état, alors ce penchant disparaft et il jouit de libcrté :

4 1 . SA CONNAISSANCE FERMEMENT ÉTABLIE DANS LE quatrièm e, 
gràce À la DisPARiTioN d e  c e  penchant l’ind iv id u a lité  
disparaIt complètement.
Retour à la voie divine. Ce qu’est la nature absolue (kaioalya) 
quand le je limité a disparu : bien que le yogin réside dans un 
corps celui-ci n’est pour lui qu’une cuirasse, car il n ’y investit 
pas son moi :

4 2 . les éléments n ’étant pour lui qu’uNE cuirasse, alors 
complètement libre, il est éminemment semblable au
SOUVERAIN, LE SUPRÈME.
Il est recouvert des éléments corporels mais non du désir. 
Semblable à Siva, non point identique à lui car :

4 3 . l’UNION AU SOUFFLE DE VIE EST NATURELLE.
Elle ne peut étre évitée. Mais méme uni au corps, si le yogin 
demeure vigilant, bien établi au Centre :

4 4 . a y a n t  m a It r i s é  l a  c o n s c ie n c e  r é s i  d a n t  au c e n t r e  i n t i m e

DU SOUFFLE NASAL, QUE LUI IMPORTE LE parCOUrS DU SOUFFLE 
DANS LES CANAUX DE GAUCHE, DE DROITE OU DU MILIEU ?
Fruit de ce yoga : l’illumination ininterrompue qui n’est 
nullement nouvelle ; depuis toujours il la possède :

4 5 . DE NOUVEAU IL Y A HÉOUVERTUHE DES YEUX.
Réapparition de la nature divine, l’univers entier surgit de la 
Conscience absolue chez le libéré vivant actif cn ce monde.
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St a n c e s  d ’in t r o d u c t io n

Gioire à cette Conscience absolue du Seigneur, Réalité vibrante, 
Réalité incomparable pieine du nectar qui flue d’une masse indivise 
de libertà et de félicité !

De son frémissement tout a jailli ; l’univers entier n’est autre 
qu’elle !

D’elle procède l’ensemble des rudra et des ètres asservis1, et 
c’est en elle qu’ils accèdent au repos.

Gioire à elle, gioire au Tout qui sous les apparences de la dualité 
est en soi sans dualité !

J ’expose les Sivasùtra conformément à leur sens véritable car 
j ’ai constate combien sont inappropriées les gloses qu’on en a 
faites vu leur désaccord avec la tradition des maltres.

Vivait ici au pied de la montagne Mahädeva un grand ètre, un 
maitre extraordinaire nommé Vasugupta*, adorateur de Maheévara. 
Le cceur puri fié par la juste transmission de la tradition éivalte 
due à divers siddha et yogini9, il s’adonnait avec ardeur à l’adoration 
de Siva et, en raison de son extréme Amour (bhakli)  envers le 
Seigneur, ses yeux furent dessillés sous l’influence de la gràce 
divine. Il put alors vider de leur substance les enseignements de 
siddha comme Nägabodhi et autres (maltres bouddhistes), partisans 
de doctrines inférieures.

Un jour, favorisé par la gràce, en rève il fut illuminé, et le 
suprème Siva, désireux de lui témoigner sa favour, lui ouvrit les 1 2 3 *

1. Les rudra jouissenl de pure conscience. Ils doivent les fonctions cosmiques 
qu’ils exercent è la grùce de Siva (cf. T.A. XIII él. 257-258). E t ici p. 89. Les kselrajhó 
sont les etres lfés qui doivent acquérir la conscience de soi par leurs pratiques.

2. Sur le sens de co nom, et. ici n. 6, p. 1.
3. Sur les siddha, Aires accomplis et les yogini, femmes pratiquant le yoga, adeptes

du Rivalerne non-dualiste, et. mon ouvrage, La MahSrlhamahjari, p. 54-69 et 127-128.
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yeux « pour que la lignée mystique ne soit pas interrompue en ce 
monde de vivants imprégnés pour la plupart des doctrines de la 
dualité. Sur un grand roc de cettc montagne se trouve gravée 
une doctrine mystique qu’il (te) faut découvrir puis révéler à ceux 
qui sont dignes de cette faveur. »

A son réveil Vasugupta partit à la recherche de ce grand roc qui, 
au simple toucher de sa main, se retourna complètement. Vérifìant 
de ses propres yeux que le rève répondait à la réalité, il découvrit 
ainsi ces SivasQtra, compendium de Yupanisad1 éivalte.

Dès qu’il eut parfaitement compris leur signification, il les 
révéla à de bons disciples comme Bhatta Kallata et en fit un 
recueil de stances, les Spandakàrikà.

Dans mon Spandanirnaya j ’ai exposé in extenso ces Spanda- 
sütra qui nous furent ainsi traditionnellement transmis. J 'expose 
maintcnant Ics SivasQtra dont le premier aphorisme s’oppose aux 
partisans de la diflérenciation entre l’homme et le Seigneur. 
Il enseigne en efTet que la Conscience absolue — ou Siva méme — 
est au sens ultime le Soi de toute (la manifestation).

1. Au sens d’enseignement secret et indninnent précieux.



CHAPITRE PREMIER

cailanyam alma

La Conscience est le Soi

(Première interprétation : la Conscience qui a pour essence la 
liberté est le Soi :)

É tant donné que ce qui n’est pas manifeste à la Conscience est 
sans existence, l’activité de la Conscience est universelle1.

L’ètre conscient (celano) ‘ qui prend conscience ’ est libre en 
toutes ses connaissanccs et ses activités. Il a pour nature cailanya, 
la Conscience, c’est-à-dire une parfaite liberté quant à toute 
connaissance et à toute activité. E t c’est le Bienheureux Paramasiva 
qui seul possède cette liberté absolue, car de lui uniquement 
dépendent les fonctions des étres jusques et y compris les fonctions 
(cosmiques) de Siva-sans-relation*.

Il a certes une infinité d’attributs comme l’éternité, l’omni- 
préscncc, l’absence de matière, mais que Ton pcut trouver ailleurs 
(dans l’espace par exemple).

On démontre done que la liberté qui n’apparalt nulle autre part 
est son attribut privilégié. Ainsi tout autre a ttribut étant exclu, 
on désigne la Conscience par le terme cailanya dont le suflixe ya 
exprime la nature abstraite1 2 3 * * * * 8. Elle seule est essentiellement le Soi, 
elle et non quclquc autre entité difTérenciée comme en admettent

1. Elle s’élend à Lout, aussi bicn au conscient qu’à I’inconscient.
2. Sur anäirilaiiva, cl. mon ouvrage Hymnes aux kali, la Roue des inergies divines, 

p. 23 sqq., Paris, 1975. A ce Slade la libre énergie commence i  voiler le Soi qui perd 
l’intuition de sa veritable nature.

3. Selon un verset du Tanlräloka d’Abhinavagupla I, 28 : «le mot cailanya, état
d’étre conscient, doni la désinence ya désigne l’abstraclion, est à jamais pure liberté
que ne concerne aucune distinction comme le déclare le premier aphorisme (des
SivasQtra). * Jayaratha semble distinguer sarpvil, la conscience dans laquelle domine
l'énergie contenant l’ensemble des attribute, de cailanya, conscience en sa nature
abstraite ou Siva en qui ne se manifeste aucun attribuì.
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les partisans de la différenciation1 ; car si cette entité est privée 
de conscience, inanimée, elle ne peut ètre le Soi ; et si par contre 
elle est d’essence consciente, elle ne peut étre différenciée.

En effet on ne peut poser de distinctions dans la Conscience 
telles (les limitations) de temps, d’espace et de modalités : si 
celles-ci diflèrent de la Conscience, ellcs ne se manifestent pas, 
privées de lumière consciente, elles n’existent pas ; et si elles soni 
douées de conscience, elles se manifestent et sont alors essentielle- 
ment « conscience ». On ne peut done imputer la moindre distinction 
à la Conscience (ou au Soi).

Il n ’est pas possible d ’attribuer au Soi une différenciation de 
nature en ce qui n’est que Conscience, ni soutenir que le Soi est 
différencié (en Soi multiples) à cause de son association aux 
impuretés puisque celles-ci ne sont pas séparées de la Conscience* 
commc nous allons le dire.

Bien que l’impureté existe d’abord*, elle prend fin à l’étape de 
la libération. On ne peut done soutenir la thèse de la multiplicité 
du Soi. Si les tendances résiduelles de l’impureté subsistaient après 
la libération ou si des ètres* libérés étaient quelquc peu en retrait 
par rapport à l’éternel &ivas, ils n ’échapperaient pas è la transmi­
gration.

C’est ainsi que le sdirà : « la Conscience est le Soi » a bien montré 
que la thèse de la multiplicité du Soi est insoutenable.

(Deuxième interprétation : le Soi est la Conscience).
Afin d’éclairer maintcnant ceux qui requièrent une instruction 

et qui désircnt connaitre la nature du Soi, l’auteur déclare, ainsi 
qu’il a été dit : « le Soi est la Conscience » non point le corps, le 
souffle, l’intelligcnce ou le vide comme le soutiennent respecti- 
vement les Laukika-Cärväka, les Vaidika, les Yogäcära et les 
Mädhyamika. Alors mème qu’un sujet conscient imagine que son 
corps et ses autres attributs (sont le Soi), cette imagination* vibre 
et fulgure en tan t que véritable sujet dont la prise de conscience 
relève du Je qui, lui, n ’a rien d’imaginaire.

Comme le proclame l’illustre Mrtyujit : 1 2 3 4 5 6

1. Allusion aux syslcmes rcalislcs Vaiéesika, Nyàyu, pour lesquels le Soi est 
inconscient.

2. Elles aussi résident dans la Conscience puisque tout est conscience.
3. Avant la délivrance.
4. Textuellement Uva car lout étre est éiva dans lo non-dualismc Rivalle.
5. Selon les dualistes éivaltes il existe des étres purs anSdiéiva qui soni libres 

do mala (impureté) et dislincls de ceux qui se sont libérés en se puriilant. Si ceux-ci 
soni inférieurs aux premiers, alors ils ne sont pas vraiment libérés.

6. Méme une fleur célesle purement imaginaire existe si elio est congue par la 
conscience.



« Tous les traités sivaites enseignent que la Conscience forme 
l’essence du Soi et que l’essence du Soi suprème est exempte de 
toute contingcnce. » (VIII, 28).

On trouve également dans le Vijnänabhairava :
«Cclui qui a pour propriété la Conscience réside dans tous les 

corps ; il n ’y a nulle part de différenciation. Ayant alors réalisé 
que tout est fait de cette Conscience, il est l’homme qui a conquis 
le devenir. » (100).

Le maitre (Vasugupta) impartit à ses disciples un enseignement 
analogue avec illustration dans deux stances du vénérable Spanda 
qui commencent ainsi :

« (La vibrante Réalité) dont procède le groupe des Organes1, 
lequel, associé à la roue intérieure®, bien qu’inconscient, devenu 
conscient®, arrive par soi-méme à se déployer, à subsistcr et à se 
résorber — c’est en tout zèle* et respect que doit étre scrutée 
une telle Réalité dont la liberté est spontanée et universellement 
répandue. * (I, 6-7).

(Troisième interpretation : la Conscience est l'älman, l’esscncc 
de toute chose.)

Ce que Ton nomme Conscience n’est autre que le Soi, Yälman, 
c’est-à-dirc la nature propre, et puisque le sùlra ne suggère aucunc 
indication (d’un Soi) particulier, il s’agit de la nature méme de 
l’univers entier avec ses modalités d’ètre et de non-ètre8 car tout 
dépend de la Conscience : ce qui n’est pas éprouvé par la conscience, 
quoi que ce soit — peu importe à qui il appartient et quand il 
apparalt —, n’a pas de nature propre tandis que ce qui est éprouvé 
par elle a pour soi la Conscience méme parce que identique à la 
Conscience brillant de son propre eclat.

Il est dit dans l’Ucchusmabhairava* :
« Tant qu’il n’y a pas de connaisseur, 6 Bien-aiméc, comment y 

aurait-il des choses à connaltre ? Agent et objet de connaissance 
ne forment qu’une seule Réalité. Rien n’est done impur1 2 3 4 5 6 7. »

E t de fagon concise dans deux kärikä du Spanda :

1. Les Organes sensoriels el les Organes d’aclion rendus inconscients par la faule 
de l'illusion.

2. Leurs ònergies dìvinisécs.
3. Par une touche du spanda.
4. Le zèle ici requie pour recouvrer la virilable nalure vibrante identique à 

Bhairava est l'élan (udyama) déflni au I, 6.
5. La fleur célesle imaginaire.
6. Tantra perdu.
7. Si tout est éivo indifférencié, l’impurelé en tant que dualiti sujet-objet, bien

et mal, n’existe pas. Sloka cité dans le Sv. Ili, 248 p. 315.
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« L’individu (jiva) est identique au Tout du fait qu’il est la 
source de toutes les choses... Dans les reflexions sur les choses et 
(leur) expression, il n ’existe done pas d’éta t qui nc soit Siva. 
C’est uniquement le sujet qui toujours et partout revét l’aspect 
de l’objet d’expériencc1. » (él. 28-29).

La Conscience formant la nature propre de toute chose, en vain 
cherchera-t-on à prouver son existence à l’aide de critères de 
connaissance qui, eux-mèmes, exigent d’ètre établis par la 
Conscience qui brille de son propre éclat*. Comme on vient de 
l’aflìrmer à juste titre, rien ne peut voiler cctte Conscience dont 
la splendcur est toujours présente.

Le Trikahrdaya (ou Trikasära) le déclare aussi :
« Il en est de l’énergic de Siva* comme d’un homme qui s’efTorce 

de sauter avec ses pieds par-dessus Fombre de sa téte, alors que 
(Fombre) de sa téte ne se trouve déjà plus là où ses pieds s’étaient 
posés. »

Dans unc mème intention, le long passage du Spanda com- 
mengant ainsi :

«Cc (spanda), où tout cc créé résidc et d’où il émerge, ne 
contieni pas d’obstacle ; en raison de sa nature méme il ne peut 
étre voilé. »

E t se terminant par :
« Ni douleur ni plaisir, ni sujet percevant ni chose perceptible, 

ni inconscience non plus, en cc qui existe au sens absolu. » (2 et 5).
D’après cet extrait, la Conscience toujours lumineuse par soi, 

identique à Siva et ultimement reelle, a pour essence la vibrante 
Réalité (spandalalloa).

Si l’univers fait d’individus et de choses inconscientes a pour 
nature propre la Conscience méme, c’est-à-dire le suprème Siva, 
comment un lien est-il possible ? Le sülra suivant qui répond à 
cettc question sc comprend d’une double manière selon qu’on 
agglutine ou non un a (à la finale du sülra précédent) : 1 2 3

1. Cos vcrscls ripondent A une question précise : comment un simple individu, 
un jiva, nullement universel, peut-il soupconner ce qu'est l’ila t divin ? Ripone« : 
le jiva cngcndrc tout : comme l’objel qu’il pcrgoil n'existc que por lui, il est done 
identique A toute chose.

2. Abhinavaguplo dit de méme dans le T.A. I, 55 : « Si les moyens logiques confèrent 
la vie 6 tout ce qui existe, ce qui conslilue leur Vie, A eux, c’esl le Seigneur. »

3. Da indavi, ce bindu, ' rayon lunaire symbolise Siva en ce monde, le Je ou 
énergie autonome, ce pur Sujet qui jamais ne peut étre un objet. Par celle image 
d’un lanlro malheureusement perdu on comprend d’une part que l’ombre de la téte 
s’iloigne A mesure qu’on tenie de l’alleindre avec ses pieds, et d’nulre part que lo 
conscience s’ufTIrme dans l'elTorl méme qu’elle fait pour se nier.



2

jfiänam bandhah

Le licn est uno connaissance (limitée)

(Première interprétation : ajnänam bandhalf,, le lien est l’igno- 
rance.)

Si, comme on vient de l’établir, absolument ricn ne sc trouve 
exclu de la lumière consciente, comment expliquer l’existcnce 
d’une telle impureté (formant le lien), ou, si elle existe, comment 
sera-t-il possible de la détruire ?

Afin de réfuter ces objections faites par les dualistes, le Mäli- 
nivijaya déclare :

« On considère l’impureté comme ignorance (du Soi) et cause du 
rejeton de la transmigration. »

Et le Sarväcära : « Le monde est lié par (’ignorance ; c’est d’elle 
que procèdent émanation et résorption. »

Comme le montrent ces citations, le Seigneur, grace à sa libre 
énergie, a fin de voiler sa véri table nature spontanément lumineusc, 
se sert de l’énergie de la grande illusion et fait apparaltre en son 
propre Soi homogène comme l’espace une limitation s’étendant à 
tous les étres depuis Siva-sans-relation jusqu’aux sujcts conscients 
soumis à l’illusion.

(Deuxième interprétation : jnànam bandhah, le lien est une 
connaissance limitée.)

Celle-ci n’est autre que l’impureté de finitude qui attribue 
erronément à notre nature un manque de plénitude. Cette absence 
de connaissance consiste done en la non-intuition de notre identité 
à Siva.

Dans notre Svacchandoddyota, à la fin du 5e chapitre traitant 
de l’examen des initiations, nous avons montré en détail que 
l’impureté ne peut étre considérée comme indépendante (de la 
Conscience ou Siva).

Tel est le sens de l’aphorisme que résumé une stance (des Span- 
dasütra) :

« Quant à celui qui a perdu son eflìcience par la faute de son 
impureté native... » (9).

(Troisième interprétation : la connaissance est le lien.)
Ainsi cette connaissance limitée, simple ignorance ou perte de 

l’intuition (du Soi) et qui consiste à prendre erronément le Soi 
pour le non-Soi n’est pas le seul lien, il en existe un autre : la
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connaissance enracinée dans une ignorance qui prend le non-Soi 
— corps, souffle — pour le Soi.

Y fait allusion la stance du Spanda qui commence par :
« Lorsque disparalt pour lui la saveur du suprème nectar... » (46).
Get aphorisme expose deux variétés d’impureté de finitude : 

1. La liberté ne se manifeste pas mais il y a pure conscience (eil). 
C’est le cas d’un sujet doué de conscience qui s’imagine à tort 
avoir perdu sa plénitude (sa libre activité). 2. Ou encore la liberté 
demeure mais la conscience éclairée fait défaut quand on imagine 
un Soi là où il n ’est pas, à savoir dans le corps et les autres attributs.

Comme le dit l’Iévarapratyabhijnàkàrikà :
« La perte de la liberté pour la conscience et aussi la perte 

de la Conscience pour la liberté, voici l’impureté de la fìnitude 
qui, sous ces deux variétés, nous cache notre propre essence. » 
(III, 2.4).

Cette impureté de fìnitude forme-t-elle à elle seule le lien ? Non, 
car (l’auteur) déclare :

3
yoniuargah kaläsariram

Le groupe de l’illusion (et) le corps de l’activité fragmentatrice1

« forment le lien » ; ceci complète le sülra précédent.
La matrice (goni) est l’illusion, cause universelle ; le groupe qui 

lui est directement ou indirectement associé constitue l’ensemble 
des niveaux du réel qui s’étagent de l’activité fragmentatrice 
jusqu’à la terre, et dont l’opération est limitée. Leur cause est 
ì ’illusion qui met en branle corps et mondes. Yoniuarga désigne 
done l’impureté d ’illusion. Par contre l’activité fragmentatrice 
(kalà) est la fonction qui divise (le tout) en choses particulières 
et, pénétrant en son essence, le détermine. Sarlra signifie ‘ forme ’ 
d’où le sens de kalàéarlra, dont la forme est activité fragmentatrice. 
C’est là le lien dénommé impureté de l’acte.

La Spandakärikä a dit de fagon succincte :
« Celui qui a perdu son efflcience en raison de l’impurcté native 

aspire à des tàches (multiples) ... dès que l’agitation s’est apaisée, 
il atteint le suprème royaume. » (9).

1. Bh&skara p. 6-7 interprite de la manière auivante : goni désigne les troia 
énergies : jyqlhä, raudri et uämä (cf. ici p. 118) dont proviennent toutes les énergies ; 
leur ensemble forme mùrti, le corps des kalä qui obscurcit la connaissance du Soi. 
Les kalä, à la source des letlres de A  è K$, soni causes des mots ; et les mèresou iakli, 
sous l’inlluence des mots, engendrent les notions (pralyaya) qui, cachant au Soi sa 
gioire de Conscience Ulimitie, fait de lui un Atre asservì aux activités fragmentatrices.
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Ceci s’éclaire à la lumière de notre Spandanirnaya1 : les kalä, 
ayant pour caractéristiques l’activité limitée et les autres cuirasses1 2 3, 
adhèrent à leur substrat, l’impureté de flnitude, et entravent 
l’homme en voilant son essence ; leur nature impure est done bien 
établie.

Le vénérable Svacchanda dit de méme :
« La Conscience est ravagée par l’impureté et dépend de l’activité 

fragmentatrice et de la science limitée ; elle est colorée par 
l’attraction fraga), incitée par le temps, déterminée par la nécessité 
causale, nourrie en outre par la conviction erronée d’ètre un 
individu. Ayant pris la nature (pradhäna) pour assises, elle possède 
trois qualités (guna) et réside au niveau de l’intelligence ; la 
recouvrent (alors) le je facticc, la pensée, les Organes sensoriels, 
les Organes d ’action, les élémcnts subtils et les éléments grossiere. * 
(II, 39-40).

Le Mälinivijaya montre que l’impureté d’action recouvre 
égalemcnt (l’essence consciente de l’individu dont) « les actions 
méritoires et déméritoires ont pour caractéristiques plaisir et 
douleur. » (I, 24).

La Pratyabhijnäkärikä précise que l’impureté résidant dans 
l’illusion et dans Taction sous forme de diverses sortes de connais- 
sances limitées a pour substrat Timpureté de fìnitude ; celle-ci étant 
présente :

« Le déploiement du connaissable différencié est appelé (impureté) 
d'illusion tandis que Timpureté d’action détermine la naissance et 
Texpérience quand il y a ignorance du (véritable) Agent. Ces trois 
impuretés sont dues à Ténergie d’illusion* elle-méme. » (III, 2.5).

De quelle manière cette triple impureté — la connaissance 
réduite à Tignorance, le groupe de Tillusion et le corps de Taction 
karmique — produit-elle la servitude ? A cette question (Tauteur) 
répond :

1. Le désir, se limitant, est privé de son universalité ainsi que de son efllcience ; 
errant d'objet en objet, il ne trouve jamais satisfaction. Que ce tumulte prenne Qn, 
et le désir unique devenu désir de àiva sera perpétuellement salisfail. En cela consiste 
la Réalilé du désir divin plein d'efllcience.

2. Que déflnit l'extrait suivant.
3. MSyiiakli. Sur les trois impuretés cf. lei p. 40.
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jäänädhislhänam mätrkä

La Mère — ensemble des phonèmes — est l’énergie qui gouverne 
la connaissance

La triple impureté que l’on vient de défìnir comme une 
connaissance diversi fiée se présente sous trois formes : conception 
de la fmitude, manifestation de l’objectivité dilTérenciée et impre­
gnation à la source d’actes bons et mauvais.

De cette (connaissance limitée) la mälrkä est la Mère inconnue1, 
génitrice universelle sous l’aspect de phonèmes allant de A  à K S *. 
La connaissance qu’elle suscite prend l’apparence objective, limitée 
et variée comme : je suis un étre imparfait, je suis maigre ou gres, 
je suis un sacrifiant du sacrifice du feu1 2 3 ; et à chacune de ces prises 
de conscience — qu'elles soient associées ou non à la pensée 
dualisante — lorsque pénètrent dans l’esprit Ics paroles qui les 
expriment, on éprouve des sentiments comme le chagrin, l’étonne- 
ment, la joie, l’attirance, etc.

Le Timirodghàta enseigne :
« Les mattresses redoutables qui résident au milieu de la 

conscience du brahmarandhra sont les souveraines des centres4 5 ; 
suspendues à la corde du brahman#, elles trompent l’homme encore 
et encore. »

La mälrkä, Mère, resplendit en une sèrie d’énergies à partir de 
Bràhml qui président le groupe des phonèmes, les activités frag- 
mentatrices. Des ägama, tel le Sarvavlra, la décrivent clairement 
comme (’animatrice lorsqu’elle dispose les phonèmes dans un 
ordre significatif.

C’est elle la souveraine des énergies qu’enlace la roue des énergies 
appelées ambä, jyeslhä, raudrl et vämä.

1. Inconnue des étres asservis (paiu).
2. Les 50 letlres de l'alphabet Sanskrit.
3. Triple expression des impurelés de flnitude, d’illusion et d’aclion.
4. Pifha où siègent ces énergies : le groupe A des voyelles est prèsidi par Yogeivari, 

le groupe K  par BrShml, C par MSheévarl, T  par Kaumärl, T  par Vai$navl, P  par 
Vfirihl, Y  par AindrI et è  par Cfimup<li.

5. La corde du brahman est la sufumnd. Si dans le centre supérieur, le brahma­
randhra, les énergies divines évoluent librement dans la Conscience infime, devenues 
redoutables pour l’ignorant qu'allire les plaisirs mondains, elles régissent les noeuds 
si difllciles è délier que (orme celle corde s'étendant du centre inférieur du corps 
au centre suprème.
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En raison de sa souveraineté (sur les énergies de la parole) on 
ne peut rechercher l’intime indifìérenciation — celle du Je en sa 
plénitude — et les connaissances tournées vers l’extéricur ne 
s’arrétent jamais ne fùt-ce qu’un seul instant. Il sied done de 
désigner cette connaissance du nom de lien.

Ainsi la Spandakärikä :
« On le considère commc un capti! lorsque, privé de sa gioire 

par son activité limitée, il est réduit à l’état d’objet dont jouit le 
groupe des énergies issues de l’ensemble des sons. » (45).

E t une autre stance résumé :
« Scs énergies sont toujours empressées à voiler son essence... » 

(47).
L’auteur enseigne maintenant la vérilable nature de la quiétude 

à atteindre et comment mettre un terme à une telle servitude :

5

udyamo bhairavah 

L’élan est bhairava — l’absolu

Udyama, élan, est l’émergence de la suprème illumination, le 
soudain essor de la Conscience ou prise de conscience sous forme de 
l’universellc expansion.

Cet élan est dit bhairava : 1) parce que bhairava (bha) soutient 
l’univers entier en faisant fusionner toutes les énergies en lui-méme ; 
2) et qu’il engloutit (ra) intégralement les imperfections des 
conceptions imaginaires1. Le présent aphorisme enseigne en outre 
que cet élan est bhairava car il seit è révéler notre propre essence 
comme identique à bhairava quand il jaillit chez les ètres pleins 
d’amour divin riches en vigilance à l’égard de la Réalité intério- 
risée*.

Le Mälinlvijaya déclare :
« La compénétration jaillie du Réveil accordé par le maitre au 

(disciple) que rien ne préoccupe, c’est elle que Ton dit propre 
à Si va. * (II, 23). 1 2

1. Bha, bharapa =  soutien ou maintien de l’univers ; ra, ravana = sa résorplion 
et va, vamana (de va- vomir) 9on émanation. Le terme bhairava indique ainsi la triple 
fonction de Siva.

2. Yo 'yarrt prasarad rüpäyä vimariamayäh saipvido jhagili uechalandtmakapara- 
pralibhonmajjanarùpa udyamah sa eva sarvaiaklisdmarasyena abefavUvabharilalvdl 
sakalakalpanà... Bhairavo bhairavälmakasvasvarüpäbhivyaklihelulväl bhaklibhäjäm 
anlarmukhaUallaUvävadhäna dhanänäip jSyate.
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Les maftres entendent l’expression gurunä pratibodhaias comme 
réveillé par soi-mème (par un réveil « de poids » (guru)).

Il est dit aussi dans le Svacchanda :
« Ó Belle, sont efficients les mantra de l’homme qui realise 

l’essence universelle du Soi et qui perpétuellement s’y adonne. » 
(II, 142-143).

Réaliser signi fie ici prise de conscience ou ferveur innée et 
intériorisée1.

La Spandakärikä y fait allusion :
« Mais doit ètre connue comme (’apparition glorieuse (du Soi) 

ce dont surgit une autre chose chez l’étre qu’obsède une seule 
intention. Qu’on l’éprouve chacun pour soi. » (41)*.

(L’auteur) a indiqué ainsi comment on stabilise soudain et à 
jamais la gloricuse apparition de la suprème illumination en 
entrant spontanément à l’unisson avec Bhairava, unique manière 
de mettre un terme à la servitude. Il soutient maintenant qu’en 
raison de l’excellence de cette prise de conscience globale, le 
différencié ne se manifeste plus, mème quand on se livre à l’activité 
quotidienne :

sakiicakrasamdhàne oiévasamhàrah

En se recueillant intensément* sur la roue des énergies (on obtient) 
la résorption de tout de qui est

Ce bhairaoa dont on a indiqué qu’il a pour nature une ferveur 
intense, une émergence de la plus haute illumination, possède la 
suprème énergie libre et sans égale. 1 2 3

1. Vimaria et udyantpld.
2. Cette stance relative à la plus haute des expériences mystiques est des plus 

dilllcile è traduire en raison de sa concision : unmtfa est la révélalion du Soi suprème, 
bhairava, ainsi que la glorieuse apparition de l'univers en tant qu'énergle divine. 
Étanl indicible, il faut l’éprouver personnellement. D’elle on peut dire uniquement 
qu'elle jaillit soudain chez un Ciré qui n’a qu’un seul inlérét, un seul souci (cinti]). 
Doit-on comprendre que la chose qui jaillit ainsi est tout autre que celle où il 
s’absorbait ?

3. Sarjidhà- viser et encocher simultanémenl et avec spontanéité. L'accent pése 
è la (ois sur le centre — l'intériorité atteinte — et l’uniflcation de la totalité des 
énergies accomplie en pieine conscience. Recueillement a done ici le sens de < ramasser 
puissamment en un tout *. Cf. ici p. 54 et p. 124.
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En tan t que la (bhairavlmudrä)1 où les sens sont dirigés vers 
l’extérieur alors que l’on contemple intérieurement l’objet, l’énergie 
(consciente de sa nature tout en demeurant extérieurcment active), 
s’emparant de la Roue de toutes les énergies, a beau comporter 
succession, non succession, transcendance par rapport à succession 
et non succession, elle a beau étre pieine, vide, à la fois plcine et 
vide ou ni vide ni pieine*, elle n’assume réellement aucune de ces 
formes, car elle est indicible et absolue.

C’est sur sa propre paroi qu’apparatt le jeu de la vénérable roue 
de l’énergie à travers les phases d’émanation, de résorption, etc., 
jeu qui s’étend de l’apparition de la terre jusqu’au repos du suprème 
Sujet conscient.

Quand ce recueillement intense sur la roue des énergies ainsi 
manifestée depend d’une prise de conscience intériorisée progressive 
et adéquate telle que la révèlent les très secrètes doctrines mysti­
ques, se produit alors la résorption de l’univers difTérencié è partir 
de kälägni, feu de la destruction Tinaie, jusqu’à l’ultime kalä1. 
Bien que Texistence subsiste en tan t que corps et objets externes, 
elle est totalement assimilée par le feu de la suprème Conscience 
à laquelle cette existence s’identifie.

Quand le yogin médite sur la roue des énergies, alors, selon la 
Bhargaéikhà :

« Il engloutit tout : la mort, le Temps, le faisceau des kalä, 
activité fragmentatrices, l’ensemble des modalités, ridenti fication 
aux convictions, et ce qui procède des pensées dualisantes portant* 
sur l’identité (à Siva) ou sur celle à des choses multiples. *

E t la Vlrävali également :
« Contemple cette conscience sise dans le corps et qui fulgure 

comme le feu de la conflagration finale. C’est là que l’amoncellement 1 2 3 4

1. A ce sujel voir mon ouvrage Hymne» de Abhinavagupla p. 38-47 et T.A. IV, 
él. 60.

2. La succession consiste en émanation, maintien et résorption de l’univers; la 
non-succession en leur apparition simultanee. Il y a surabondance quand l'énergie 
est pieine de ces activités, vide quand elle en est exempte. On reconnall les demarches 
de la dialectique indienne qu’exploila un Nftgérjuna à l'égard des alternatives : étre, 
non-étre, tire et non-élre simultanes, ni Sire ni non-étre. K$emarfija montre ici que 
l'énergie divine échappe à toute temporalité et aux dilemmes qui se posent à son sujet.

3. Le feu de la destruction appartieni é la sphère Interieure, celle de la terre où 
l'émanalion prend Un, de là son nom de niurttikald. Pralifthdkald, la fondamentale, 
qui lui est supèrieure couvre la sphère de la Nature (prakrli) ; nominee vidgäkald, 
science, elle relève de la sphère de l’illusion. Säntakalä, la quiescente, appartieni à 
la sphère de l'énergie ; enfln iänlälitakalä, ' au-delà de la quiescente ’ relève de Siva 
tranecendant toute kalä.

4. On peul ausai comprendre : oikalpa qui fait du Soi unique des soi multiples.



des categories est consumè, là qu’elles vont toutes à leur disso­
lution. »

Le Màlinlvijaya tantra décrit aussi la méme chose mais de 
fa$on indirccte :

« La compénétration d’un ètre totalemcnt absorbé, par le cceur 
uniquement, en une enti té (qui ne s’appuie) sur aucun exercicc 
d’énonciation lié au soufflé, c’est elle qu’on nommc compénétration 
propre à l’énergic. » (II, 22).

Seule la vénération d’un maitre accompli permet de la révéler 
et nous ne l’avons pas pleinement définie. C’est à elle que font 
allusion la première et la dernière stances du Spanda :

« Nous offrons nos louangcs à ce Seigneur, lui qui ouvrant et 
fermant les yeux fait disparaltre et apparaltre1 l’univers »,

et : « Mais quand on s’enracine en (ce) seul lieu (la vibrante Réalilé) 
alors, contròlant émanation et résorption de ce (corps subtil), 
on accède à l’é tat (véritable) de Sujet jouissant, et on dcvicnt 
maitre de la roue des énergies. » (I et 51).

(L’auteur des sütra) déclare maintcnant qu’il n ’cxiste plus la 
moindre distinction cntre samàdhi et activité quotidienne chez 
celui qui a ainsi résorbé l’univcrs (en ridentifiant à la Conscience) :

7
jàgraisvapnasusuplabhede turyäbhogasambhavah

Jusque dans Ics états dilTérenciés de veille, de rcvc et de profond 
sommcil se produit l’expansion du Quatrième

Alors mème que se manifestcnt Ics états multiples et dilTérenciés 
de veille, de rève et de sommeil profond qui vont ètre immédia- 
tement définis, le ravissement du Quatrième état, cette fulguration 
exprimée par ‘ l’élan est bhairava ’, est une expansion du Quatrième 
état tissé dans tous les états ; et ce ravissement demeure constam- 
ment chez qui s’adonne à la grande union mcntionnée (au I, 5).

Certains lisent ici conscience au lieu de production ; le sens en 
est clair®. 1 2

1. Interversion voulue par Vasugupta : Si éiva ouvre les yeux l'univers disparati : 
il ne pergoit que la pure conscience ; et inversemenl les yeux tennis, il voit l'univers 
inlérieuremenl. Sur les jeux complexes entre unmexa et nimesa et. le Spnndaninriaya 
de K$emarija, glose au premier verset.

2. Cesi en ettet la lecture de BhSskara, p. 10. Cette conscience, qui est dile 
expansion du Qualrième état el a pour essence le suprème Sujet conscienl, demeure 
permanente bien qu’clle s’écoule en se dilTérencianl en état variés de veille, de rève 
et de profond sommeil.



— 45 —

« Lorsque la lune, pareille à une fleur, resplendit partout, instan- 
tanément elle réjouit l’univers par une multitude de réjouissances. 
De mème, ò Déessc, lorsqu’un grand yogin se promène sur terre, 
grace à tous les rayons lunaires de sa connaissance, il réjouit tout 
alcntour, de l’enfcr à Siva, le monde si varié. »

Le Candrajnàna décrit ainsi l’extension du Quatrième ctat que 
le grand yogin éprouvc jusquc dans la veille et le sommeil.

Le SpandasQtra aussi y fait allusion dans une stance :
« (La conscience du Quatrième) se répand dans les états diffé- 

renciés de veille, de sommeil, etc., qui ne sont pas en réalité 
dilTércnts de lui. Ainsi ne déscrte-t-on jamais sa propre essence de 
Sujet percevant. » (3).

Les trois aphorismes suivants définissent les trois états de veille, 
de réve et de sommeil profond (auxquels le Quatrième s’étend) :

8-10
jnänam jàgrat svapno vikalpäh aoioeko mäyäsausuplam

La veille consiste cn connaissance, le réve en pensée dualisante 
et le sommeil profond en absence de discrimination (ou en) illusion

La veille est un état de vigilance, une connaissance du monde 
issue des Organes sensoriels dirigés vers l’extérieur relatifs aux 
objets pergus communément par tous, tandis que l’é tat de réve 
est un ensemble de representations nées uniqucment de la pensée 
et dont le domainc est spécifique à chacun, du fait que les vikalpa 
y prédominent.

L’état de sommeil profond est non-perception, inconscience, 
absence de discrimination, illusion, car on s’égare quant è la nature 
véritable ; c’est la non-perception des choses et aussi l’obscurcisse- 
ment (moha). En défìnissant ainsi le profond sommeil, l’auteur a 
exposé par la méme occasion la perte de conscience (mäyä) à 
laquelle il faut mettre fin.

Cette délìnition montre que chacun des états comprend un triple 
aspect, ainsi quant au réve : par excmple dans un réve la connais­
sance qui commence à poind re1, et done sans pensée dualisante, 
correspond à la veille. Le réve proprement dit consiste en ces pensées

1. Le premier inslant esl loujours niruikalpa. Il y a veille dans le réve quand au 
cours du réve on sail que l’on réve.
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dualisantcs elles-mémes et le sommeil profond en la non-perception 
de la réalité objective1.

(Et quant au sommeil profond :)
Bien qu’on ne puisse percevoir de pensées dans le profond 

sommeil, quand on est sur le point d’y pénétrer cepcndant on y 
trouye une connaissance pour ainsi dire comparable à celle de la 
veille*. A Tissue de cettc pénétration se présente le rève propre au 
sommeil profond en tan t que pensées è l’é tat de tendances 
résiduelles1 2 3.

(Ceci du point de vue de Thomme ordinaire.)
Mais quant au yogin :
D’abord la veille en tan t que concentration sur des choscs variées 

forme la connaissance première ; puis le réve se compose de pensées 
formant un flot ininterrompu d’impressions relatives è cette 
concentration ; enfin le sommeil profond correspond au samädhi 
où le yogin n ’a pas conscience de la difTérenciation sujet-objet.

C’cst ce qu’enseigne ce sülra à l’aide d’un choix judicieux de mots. 
L’antique Traité (le Mälinlvijaya II, 43) déclare done que l’inter- 
pénétration de réve, veille et profond sommeil est également 
désignéc quant au yogin par les termes suivants :

« Non éclairé, éclairé, bien éclairé et parfaitement éclairé », 
termes qui correspondent à la veille, au réve, au sommeil profond 
et au Quatrièmc état.

Voilà ce qui distingue ces états.

L’auteur a ainsi expliqué ces trois états du point de vue ordinaire 
et du point de vue du yogin. Lorsque ce dernier se recueille inten- 
sément sur la roue des énergies au cours des trois états ainsi défìnis 
et que Tunivers (différencié) se résorbe, alors se révèle à lui ce qui 
est par-delà le Quatrième et dont Tessence omnipénétrante et 
indifférenciée est faite de sa propre expansion. Parvenu à la 
cime du Quatrième le yogin pénètre dans la Conscience qui, nous 
Tavons dit, le transcendc :

1. Au réveil on ne se souvienl plus du réve.
2. La veille en sufupli se manifeste comme un désir de parfail repos au moment 

précis où Ton va sombrer dans l'inconscience.
3. Ces tendances risiduelles font une ombre de conscience dans le profond sommeil. 

Quant au sommeil profond proprement dit, il est d’une totale inconscience. Sur une 
explication exhaustive de rinlerpénétration des divers états d’après le Tanlrfiloka 
cf. ici pp. 126-131.
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tritayabhoklä vlresah

Celui qui jouit des trois (états) est le souverain des héros (ses 
énergies sensorielles)

Lorsqu’on se recueille1 sur la roue des énergies, le triple état 
de veille, etc., s’imprègnc de la félicité du Quatrième ; et parce 
que le yogin y pénètre excellemment en une prise de conscience 
globale, les trois états lui apparaissent, dès que les tendances à la 
diilérenciation ont disparu, comme pleins du flot à saveur de félicité. 
L’étre ravi qui jouit de cette triplicité, c’est lui :

On déclare :
« Ce que l’on appelle sujct qui jouit et objet de jouissance, qui 

les connalt tous deux au sein des trois états, n ’est pas a (Tee té 
d’impureté alors méme qu’il cn jouit. »

Comme il déborde de la suprème félicité et jouit de la souveraineté 
sans partagc de son propre Soi, on le nomine « maitre et souverain 
des énergies sensorielles enclines* à dévorer la différenciation du 
devenir ». D’importantcs citations des Écritures le disent profon- 
dément absorbé dans l’Existence bhairavienne du barattement de 
la richesse. Mais qui ne devient pas tei et continue à ètre règi par 
les états de veille, de réve et de sommeil n ’est qu’un ètre asservì, 
un homme ordinaire. Un yogin qui, ne s’élevant pas à la cime (du 
Quatrième état), ne mattrise pas ses énergies, n ’est lui aussi qu’un 
ignorant.

« Est un véritable yogin celui qui suit la voie de l’autonomie à 
l’aidc du yoga autonome, et qui, installé dans le domaine autonome, 
parvient à l’identité au (bhairava) autonome. »

C’est ce que démontrent avec force détails le Svacchanda (VII, 
260) et d ’autres traités, et ce que condense également un verset 
des Spandasütra :

« Le pleinement éveillé réalise de fagon ininterrompue cette 
(vibrante Réalité) toujours et constamment dans les trois états. * 
(17).

Y a-t-il quelque indice de ces étapes atteintes par un grand 
yogin qui escalade les échelons des catégorics, et par lequel on 
puisse caractériser l’étape situéc à leur sommet ? Il existe, dit 
l’auteur : 1 2

1. Antuaqidhàna, on se consacre ici A s'emparer de celle roue 
au centre.

2. Provano qui le pricipilenl sur la pente.

i et A se lenir fermement



vismayo yogabhümikäh

L’émerveillcment (caractérise) les étapes du yoga

A la vue d’unc chose extraordinaire en cc monde on est 
émerveillé ; de méme un grand yogin s’émerveille quand il s’absorbe 
en soi-mème ; en cettc masse de conscience pleinc du ravissement 
toujours nouveau, étrange et extraordinaire qui se manifeste au 
cours des jouissances que lui procure la vision des objets variés. 
Il s’émerveille quand, par la puissance de cette absorption, la roue 
entière de ses organes se déploie peu à peu, reste immobile ou 
s’épanouit tout à fait.

Cet émervcillcment, le yogin l’éprouve encore et encore, car 
jamais il ne se rassasie de la félicité ininterrompue qu’il ressent en 
lui-mème. Un tei émerveillement est l’indice d’un incessant miracle 
que caractérisent les étapes mystiques de yoga en ce qui concerne 
l’identification à la suprème Réalité. Ces étapes défìnies sont 
l’indice de paliers d’apaiscmcnt (toujours plus profonds) au cours 
de l’ascension du yogin et nullement des expériences d’impressions 
telles qu’on en éprouve dans le centre inférieur ou le bindu*.

Il est dit dans la Kulayukti :
« Quand les sädhaka connaissent le Soi par le Soi, c’est alors 

dans le Soi que le Soi éprouve de rémervcillement. »
Une stance du Spanda mentionne aussi :
« D’où ce misérable flux proviendrait-il chez qui demeure pour 

ainsi dire frappé d ’émcrveillement lorsqu’il per$oit sa propre nature 
sous l’aspect de substrat interne (de toutes les choses et qui les 
gouverne). » (11).

Pour ce yogin qui accède à une telle étape de yoga :

13

icchàsaklir umà kumàrl

(Sa) volonté est l’énergie Umà, c’est kumàrì, la vierge

(Première interprétation du point de vue indifférencié de la voie 
de Siva :) 1

1. Il s’agit du mülädhära pour le premier et, pour le second, du bindu situò entre 
les sourcils.

12
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La volonté d’un yogin parvenu (ainsi) à l’éta t suprème de 
bhairava est l’énergie Umä, l’éminente souveraine ayant la liberté 
pour nature. Elle est aussi kumäri, jeune vierge toute adonnée à 
émettre et à résorber l’univers conformément à l’enseignement du 
Dhätupätha de Panini qui donne à kumàra le sens de ‘ jouer

(Deuxième interprétation du point de vue de la voie de l’énergie :)
Ou encore on l’appellc kumäri parce qu’elle détruit (märayali) 

le fondemcnt de l’illusion (ku)  d ’où jaillit la différenciation et 
fait échec è son flot. Telle est sa nature. E t Kumäri est la vierge 
dont pcrsonnc ne jouit car elle se révèle uniquement comme 
celle qui jouit.

(Troisième interprétation du point de vue différencié de la voie 
individuelle :)

Umä est kumäri, l’adolescente ne s’attachant à rien de ce qui 
l’entoure, toujours ardente à adorer le Seigneur a fin de s’unir à lui. 
C’est là égalemcnt la volonté du yogin.

Nos maltres lisent et expliquent ainsi. Mais d’autres1 lisent 
saklilamà au lieu de éaktir umä et gloscnt : relativcment à la 
connaissance et à l’action, l’éncrgie de volonté est prééminente.

Cette volonté du yogin n’est pas grossière comme celle des 
mondains ; participant à la nature de la suprème énergie, elle se 
montre partout invincible.

Le Svacchanda le déclare :
« Cette Déesse réside dans toutes les déesses sous divers noms et 

diverses formes. Elle est cachée par le pouvoir magique du yoga. 
C’est Kumäri, la Belle, qui accorde ses bénédictions aux ètres. » 
(X, 727-728).

E t l’illustre Mrtyujit fait dire égalcment (à Siva) :
« Cette volonté mienne est la suprème énergie ; elle ne se séparé pas 

de moi et m’est innée. Sache qu’elle est par rapport à moi comme 
la chaleur par rapport au feu, comme les rayons relativement au 
soleil. Cette énergie est la cause substantielle du monde entier. » 
(I, 25-26).

De mème une stance du Spanda enseigne de fagon indirecte :
« Ce n’est certes pas sous l’excitation de l’aiguillon de son propre 

désir que l’homme agit, mais c’est uniquement en prenant contact 
avec l’efiìcience du Soi qu’il devient semblable à lui1. » (8).

Pour le yogin doué d’une si ardente volonté :

1. C’esl la lecture de Bhfiakara, vSrllika I. 13.
2. Ou le tpandalallva, la vibrante Btalité qui ne difTtre d'ailleurs pas du Soi 

universe!.
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14

dréyam sarlram 

(Son) corps est le perceptible
(Première interprétation.) Tout ce que le grand yogin permit 

intérieurement, extérieurement, se révèlc à ses yeux en vertu de 
son éminente mise à l’unisson (de l’universelle Conscience) comme 
son corps, comme ses membres et comme n’en dillérant pas ; 
il prend conscience ‘ je suis ceci ’ (l’univers entier) à la manière 
dont tout apparalt à Téternel Siva1.

(Seconde interprétation*.) Sa personne faite de corps, de pensée, 
de soufflé et de vide lui apparalt de fagon objective comme on voit 
la couleur bleue par exemplc, non point sous forme de sujet 
percevant à la manière dont Tètre asservì Tappréhende. Ainsi 
dans le corps et à Textérieur, en tout lieu, la perception du yogin 
est indifTérenciée comme le liquide de Tceuf de paon*.

C’est ce qu’énonce le Vijnänabhairava :
« Comme les vagues surgissent de Teau, les flammes du feu, les 

rayons du soleil, ces ondes de Tunivers sont sorties de moi, 
Bhairava, sans en ètre séparées ! » (110).

E t dans une stance (du Spanda), de fagon succincte :
« C’est l’Agent qui jouit lui-mème et qui toujours et partout se 

tient sous Taspect de ce dont il jouit. » (29).

(L’auteur) a enseigné que Tunivers — ce perceptible qui s’étend 
jusqu’au vide — s’il est appréhendé par la conscience en son 
unicité apparalt au yogin comme son propre corps ; ceci n’est pas 
impossible car :

15

hrdaye cillasamghallàd drèyasvàpadaréanam

En faisant fondre par friction la conscience empirique dans le 
coeur, il a la vision du monde perceptible et de soàpa, Tabsence 

de sensation
Le Coeur est la lumière de la Conscience puisqu’il est le lieu où 

tout réside, et qu’en lui la conscience empirique naturellement 
très instable fond par friction quand elle se centre sur ce seul point. 1 2 3

1. Un des cinq purs niveaux (tallita) de la manifestation.
2. On lit alors iarlrarp dfiyam.
3. Bien qu'incolore il renferme déjà la gamme inflnie des couleurs de la queue 

du paon.
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Le perceptible consiste en sensations, en corps, en soufflé et en 
intelligence. Svàpa correspond au vide dépourvu de toute objecti­
vity. La vision (indifTérenciée) est la révélation des choses telles 
qu’elles sont essentiellement, comme sa propre personne, sans faire 
de distinction entre connaissant et connu ainsi qu’on le fait dans 
la perception ordinaire.

La conscience empirique qui s’absorbe dans la lumière de la 
Conscience absolue contemple l’univers tout imprégné de cette 
lumière.

Selon le Vijnänabhairava :
« ö  Bienheureuse, celui qui, Ies sens anéantis dans l’espace du 

cceur, l’esprit indiiTérent à tout autre chose, accède au centre de 
la coupe des lotus, cclui-Ià atteindra le bonheur. » (49).

Ce suprème bonheur consiste ici à acquérir la souveraineté sur 
l’univers. Au sujet de ce grand yogin qui jouit de l’activité propre 
à la Réalité, le Svacchanda déclare :

« Puisqu’(il a recouvré son identité à la Réalité universelle) 
qui remplit les cheminements sous leur aspect mobile et immobile, 
conscient et inconscient, il s’établit fermement en tout : dans 
les éléments, dans les objets, les niveaux du réel et les Organes des 
sens, comme ayant une seule et méme saveur (celle de Bhairaua). > 
(IV, 310-311).

Le Spanda mentionne cela de fa§on succincte :
« Prenant pour appui son propre Soi, il est partout ainsi » (c’est-à- 

dire en harmonie parfaite avec l’univers, et done omniscient et 
omnipénétrant) (39).

L’auteur expose une autre voie (pour atteindre la pure 
Conscience) :

16

éuddhalattvasamdhdndd va ’paéusaktih1

Ou bien en se recueillant intensément sur la pure Réalité, il obtient 
l’énergie illimitée

La pure Réalité désigne le suprème Siva. Quand le yogin se 
recueille en lui et prend intensément conscience de l’identité de 
l’univers entier (à Siva), alors absente est l’énergie asservissante

1. Dans son commentaire Bh&skara donne une autre version de cel aphorisme 
qu’il scinde en deux parties : « I. En se recueillant sur la pure Réalité (Siva) (on obtient 
la Conscience) * ; 2. Au lieu de paia» il lit suapadaiakli, l'énergie du royaume intime ou 
Conscience de Siva ; et dans le discernement il y a connaissance de Soi, laquelle 
est conscience et aclivité (sülra 16 et 17).
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individuelle (paéu) et il devient, comme l’éternel Siva, le souverain 
du monde.

Le Laksmikaulàrnava déclare :
« Mais ces convictions et interjections rituelles qui permettent 

d’acquérir le pouvoir surnaturel de l’initiation ne valent pas 
mème une seizième part de ce recueillement, ó Déesse ! »

E t le Vijnänabhairava également :
« En vérité, qu’on évoque parfaitement, de fa$on simultanée et 

dans sa totalité, l’univers ou son propre corps comme s’il était 
fait de conscience. Alors, à l’aide d’une pensée sans dualité, se 
produira1 le suprème (bhairaoa). » (6 3 ).

Une stance du Spanda mentionne :
« Ou encore celui qui jouit de cette conscience et considère le 

monde entier comme son jeu, demeurant toujours vigilant, est un 
libéré vivant, aucun doute à cela. » (3 0 ).

Pour le yogin doué d’une telle Connaissance :

17

oitarka älmajnänam

(Son) discernement est connaissance du Soi

Vitarka, discernement c’est-à-dire oicära, compréhension de 
‘ je suis Siva mème, le Soi de l’univers ’ voilà pour ce yogin la 
connaissance de Soi.

Le Vijnänabhairava déclare :
« Quand on se renforce dans la (conviction) suivante : ‘ jc possède 

les attributs de Siva, je suis omniscient, tout-puissant et omni- 
pénétrant, je suis le Maitre suprème et nul autre ’, on devient 
Siva. » (109).

E t le Spanda aussi :
« (C’est l’acquisition de l’immortalité). C’est en vérité la compré­

hension du Soi. » (32).
Compréhension, saisie, signi fi e ici réellement connaissance du 

Soi ou identité à Siva, le Soi universel. Tel est aussi le sens que 
(l’auteur) veut faire entendre.

Qu’en est-il pour ce yogin :

1. Avec la variante udbhavah | udayah.
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18

lokänandah samädhisukham1

Le bonheur du samädhi est (pour lui) la félicité du monde

(Première interpretation :) Le terme monde a la double signifi­
cation : tout ce qui est vu, l'ensemble des choscs d’une part, ce 
qui pergoit, l’ensemble des sujets pcrcevants, d ’autre part, bien 
que cette (distinction du sujet et de l’objet) soit évidente ici-bas 
comme l’illustre Vijiiänabhairava le predarne :

« La perception du sujet et de l’objet (comme séparés) est la 
méme chez tous les ètres nantis d’un corps*. Mais ce qui caractérise 
les yogin e’est leur attention ininterrompue à l’union (du sujet et 
de l’objet). * (106).

Le yogin jouit d’une félicité universelle pieine de ravissement 
intime dù à son repos vigilant dans l’é ta t de pur Sujet conscient, 
et c’est là pour lui le bonheur du samädhi.

Il y est dit encore :
« Que (le yogin) considère l’univers entier ou encore son propre 

corps, simultanément dans sa totalité, comme rempli de sa propre 
félicité, alors, grace à son ambroisie intime, il s’identifìera à la 
suprème félicité. » (65).

E t diversement la Spandakärikä dit de fagon succincte :
« C’est l’acquisition de l’ambroisie suprème (c’est la comprehen­

sion véritable du Soi). » (32).
(Seconde interpretation :) Le bonheur du samädhi est la félicité 

du monde.
Le bonheur du samädhi qu’éprouve un yogin qui se plait perpé- 

tuellement à son propre Soi fìnit par rendre manifeste sa propre 
félicité aux mondains qui contemplent ce bonheur (et le recon- 
naissent) pour tel. Ce qui s’effectue par transmission de la félicité.

Cette interpretation concorde parfaitement avec la citation 
précédente (I, 7) tirée du Chandrajnäna.

(L’auteur) décrit maintenant le glorieux pouvoir qu’obtient ce 
yogin : 1 2

1. Bhùskara glose loka par lumière (p. 21-22).
2. Dthin, conservant de rattachement 6 son corps.
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saklisamdhäne sarìrolpallih

En se recueillant intensément sur l’énergie, il produit le corps 
(souhaité)

Le sülra I, 13 « La volonté est Ténergie Umà, la vierge » a décrit 
l’énergie du yogin. Mais quand celui-ci se recueille, s’identifie 
définitivement à elle, grace au pouvoir de cette énergie il suscite 
à son gré tout corps désiré. C’est ce quc dit l’illustre Mrtyujit 
dans un passage qui commence ainsi :

« De là procède l’énergie indéfinissablc et immaculéc. C’est elle 
qu’on nomme volonté et qui a pour essence l’action et pour 
forme la connaissance. »

E t qui se termine par :
« Source de tous Ics dieux et de toutes Ics énergies, (cette suprème 

énergie) est également multiple ; et cette source a pour forme feu 
et lune1. En elle tout se déploie. » (VII, 36, 40).

Le Laksmlkaulärnava en ces stances et cn d’autres scmblablcs 
enscigne la grandeur de ce recueillcment sur Ténergie :

« Sans intense recueillement, il n ’y a ni initiation, ni réalisation 
de pouvoirs sumaturels ni mantra ni son emploi*, ni attraction 
magique par le yoga non plus. »

Et la Spandakärikä1 2 3 dit succinctcmcnt :
« Ardcmment sollicité, (le Seigneur) souticn de l’univers, pro- 

duisant soleil et lune, accorde au dehin en é ta t de veille la 
satisfaction des désirs qui lui tiennent à cceur. * (33).

Dehin désigne le yogin encore attaché au corps dont il n’a pas 
rejeté les tendances inconscientes. Conservant des désirs il veut 
susciter des choses variées de fagon surnaturelle. Alors Mahesvara 
qui soutient Tunivers réalise à l’extérieur ces désirs enracinés au 
coeur du yogin en faisant surgir en lui Ténergie (égalc) dans laquelle 
fusionnent Ics deux souffles expiré et inspiré et en éveillant les 
deux flots de soleil et de lune sous leur aspect de lumière consciente 
et de félicité.

1. Agni-soma, Symbole des couples sujcl-objcl, des énergies des sou (Tics prària0 
el apänaiakli.

2. Manlrayukli, récilé de facon aveugle sans savoir comment.
3. Ksemaräja donne l’explicalion de celle slance dans son Spandanirpaya auquel 

on se reportera.
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Le yogin est libre dans le réve aussi comme l’explique la stance 
suivante :

«Ainsi au cours du réve lui-mème, le Seigneur apparaissant 
dans la voie du milieu lui révèle les buts désirés. » (34).

Le Spanda donne cet exemple de la libertà dont jouit un yogin 
dans le réve comme je l’ai montré dans mon Spandanirnaya.

Il exercc encore à son gré d’autres pouvoirs surnaturels grace 
à la puissance de ce recucillement (sur l’énergie de volonté), ce 
que dit le sdirà suivant :

20

bhdlasamdhànabhùlaprlhakloavisvasamghallàh 

Unification des éléments, séparation des éléments et fusion à tout

Les éléments sont le corps, les soullles, les objets, etc. ; unifier 
les éléments consiste en certains cas à les renforcer, à les animer. 
Les séparer, e’est les dissocier du corps, se guérir des maladies ; 
faire fusionner toutes choses que séparent l’espace et le temps, 
c’est en faire des objets de connaissance, étre apte à les connattre 
(comme si temps et espace n’existaient pas). (De tels pouvoirs) 
surgissent quand on se recueille sur l’énergie de volonté précédem- 
ment décrite. Dans tous les àgama les chapitres relatifs à la réali- 
sation spirituelle les mentionnent.

Ainsi le Spanda :
« Méme épuisé, lorsqu’il s’est emparé de cette (efTìcience), il 

accomplit ses tàches. Bien que très affamé, il apaise sa faim 
également. * (38).

E t aussi : « Tel un voleur, le découragement dans le corps, lui 
ravit sa force ; sa propagation est due à l’ignorance. Que celle-ci 
se dissipe gràce à l’Éveil, alors comment subsisterait un découra­
gement dont la cause a disparu ? » (40).

E t encore : «Tout comme un objet qui n’est pas clairement 
pergu, en dépit de l’attention que la pensée lui prète, devient 
assurément plus distinct quand on y applique l’ardeur de sa 
propre efiìcience, de méme dès qu’un (yogin) s’empare de l’efficience 
(de la vibrante Réalité), Tobjet’ désiré quel qu’ilsoit, où qu’ilsoit
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et de quelque manière que ce soit, se présente à lui sans tarder tei 
qu’il cxiste en sa suprème réalité1. »

Le chapitrc intitulé ‘ glorieuse puissance de la vibrante Réalité ’ 
(vibhùlispanda) le décrit avec preuves à l’appui.

Mais si, n ’aspirant pas à des eilìcienccs surnaturelles limitées, 
le yogin désirc quc se révèle à lui le Soi univcrsel, alors :

21

suddhavidyodayàc cakresaloa siddhih

Lorsqu’apparalt la pure Science, c’est là réaliscr la souvcraineté 
sur la roue (des éncrgics)

Quand il se recueille sur l’énergic (de volontà) dans le désir de 
déployer le Soi en son universalité, surgit alors la pure Science 
qui s’exprime par * je suis toutc chose ’ ; il acquiert de ce fait la 
maltrise suprème, la souvcraineté sur la roue de ses propres energies 
en son universelle essence.

Il est dit dans le Svacchanda :
« C’est la suprème Science, il n’en existc pas d’autre. *
« La découvrir, c’est découvrir aussitót Ics émincntes qualités 

d’omniscience, etc. C’est l’Éveil à la Réalité suprème du Soi, au 
substrat sans origine de la Connaissancc et qui exclut tout ce qui 
n’est pas le Soi absolu. On la nommc done Science. Que, s’y tenant 
fermement, le yogin révcle le suprème éclat, la cause suprème. 
Que, se tenant en ce suprème éclat bien manifeste, il parvienne à 
l’é tat de Siva ! » (IV, 395-397).

Le Spanda la mentionne également :
«Celui qui demeure immobile en diffusant (sa conscience) en 

toute chose commc au moment où l’on a le désir de percevoir 
quelque objet, alors... Mais à quoi bon en dire davantage, il l’expéri- 
mentera par lui-mème. » (43).

S’il aspire uniquement à jouir de son propre Soi :

1. ài. 36-37.
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mahähradänusamdhänän mantravlryänubhavah

Lorsqu’il se rccueillc sur le grand Lac, il a l’expérience de 
l’efTicience des mantra

Le grand Lac est la supreme et illustre conscience qui vomit 
l’univers allant de l’énergie de volontà jusqu’au monde objectif 
ordinaire ; grand Lac parco qu’uni aux qualités que sont la 
profondeur, l’absence de voile, la transparence et la mise en 
mouvement du circuit compiei de la roue des énergies (dites 
khecarl, etc.). Par son recueillement le yogin a une conscience 
intériorisée et ininterrompue de son identità à ce Lac infini. 
Il éprouve à ce moment l’efTìcience des mantra faite d’une prise de 
conscience du Je suprème en tan t que déploiemcnt de l’ensemble 
des sons que Ton va exposer et dont la fulguration n’est autre que 
le Soi.

Un verset du Mälinlvijaya décrit ceci :
« C’est elle, l’énergie (autonome) de celui qui engendre le monde. » 

(IH, 5).
Ce passage montre que l’énergie qui remplit l’univers entier a 

pour essence la mätrkä et la mälinl car, à partir de l’énergie de 
volontà, elle revèt cinquantc formes dilTérenciées. Il décrit ensuite 
la séleciion des mantra1.

Comme la suprème énergie n’est autre que le grand Lac, ce divin 
réceptacle de toute la puissance, on peut aflìrmer qu’en se 
recueillant intensément sur lui on jouira de l’eilìcience des mantra 
essenticllcment faits de mälrkä et de mälinl.

Le Spandasütra enseigne de fagon indircctc :
« Lorsqu’ils se sont emparés de cette puissance (propre à la 

vibrante Réalité), les mantra sont pourvus d'omniscience... » (26).

En commcngant par l’aphorismc : le Soi est la Conscience, 
l’auteur a montré que toute servitude se ramène à la non-intuition 
de cette (Conscience), non-intuition due elle-mème à la libertà que 
possède la Conscience de sc manifester ainsi.

La mise à l’unisson avee bhairava ou l’élan qui met fin à la

1. Cf. la note au II, 3, ici p. 63 n. 3.
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servitude remplit d’ambroisie l’univers par sa propre félicité et 
confère tous les pouvoirs sumaturels jusqu’à l’accès à l’efTìcience 
des manlra, c’cst-à-dire la Conscience du Je suprème, leur source.

L’auteur vient d’exposer le premier chapitre qui s’étend longue- 
ment sur la voie libératrice dite de Siva. Si au cours de ce chapitre 
il décrit aussi en quoi consiste l’énergie, c’est pour montrer que 
Siva est essentiellement doué d’énergie1. Bèni soit-Il !

Telle est la description du iämbhavopäya, voie divine formant 
le premier unmesa* de la glose intitulée Sivasùtravimaréinl, oeuvre 
de Ksemaräja, disciple du glorieux Abhinavagupta, le mcilleur 
d’entre les grands maltres éivaltes. 1 2

1. Énergie qui méne à éiva, objet du chapilre suivant sur la voie de l’énergie ou 
de la connaissanco.

2. Unmtfa, éveil, révélalion, désigne chacun des Irois chapitres de la oimariìnì 
de K$emarfija.



CHAPITRE II

L’auteur des sdirà expose maintenant la voie de l’énergie. 
Aux derniers sdirà du premier chapitre il a dit que l’éncrgie est l’épa- 
nouissement de l’efTicicnce propre aux manlra. Ayant ainsi discerné 
leur essence, il commence un nouveau chapitre où il expose en quoi 
consiste cette essence :

Cillam manirah

(Sa) conscience (intériorisée) est le mot sacré

La conscience est ici ce par quoi la suprème Réalité est ‘ touchée 
conscicmment réalisée, pergue par un acte conscient. Cette 
perception, prise de conscience des mantra präsäda, pranava, etc., 
a pour nature une parfaitc fulguration (celle du Je absolu).

Le mantra est manlryale, tenu secret, à savoir caché ; grace au 
mantra indifférencié, on prend intérieurement conscience de l’essence 
du Seigneur. La conscience est done ‘ mantra ’. Le mantra s’explique 
étymologiquement par man et trai-, le Soi est manana, connais- 
sance intuitive ou suprème fulguration, et träna, protection qui 
met fin au samsdra fait de difTérenciation.

E t encore : le manlra n ’est pas une simple combinaison de 
phonimes variés. C’est la conscience mème de l’adorateur qui, par 
une fervente prise dc conscience de la divinité à laquelle s’adresse 
le manlra, parvient à s’identifier à elle.

Le Sarvajnänottara déclarc :
« Les formules que l’on récite du bout des Ièvres ne sont nullement 

des manlra. Mais par la faute de cette connaissance erronee, dicux 
et gandharva les considèrcnt commc tels. Ainsi trompés, ils en 
tirent orgueil. » (16).

Dans le Tantrasadbhäva on trouve également :
« Mais ce qui donne vie aux mantra, c’est l’énergie indestructible.
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Sans elle, ó Belle, les mantra sont aussi steriles qu’un nuage 
d ’automne1. *

De méme dans la Srikanthlsamhità :
« Mantra séparé, récitateur du mantra séparé, ne peuvent rien 

réaliser. Tout ceci a la connaissance pour racine ; sinon (sans elle) 
on ne peut rien réaliser. »

E t le Spanda enseigne indirectement :
« (Ces mantra), fusionnant avec la conscience du fidèle, acquièrent 

la nature foncière de Siva » (27).

E t pour lui :

2

prayalnah sàdhakah 

L’acte zélé est (ici) l’eflìcace

Le désir de la recherche approfondie du mantra, lequel a été 
précédemment défini, consiste en un acte zélé pour s’emparer de 
ce désir au moment méme où il apparatt.

Ce zèle sans artifice est efficace en son accomplissement car il 
suscite fidentification du réalisateur du mantra è la divinité à 
laquelle il s’adresse (à savoir Siva).

C’est ce que précise le Tantrasadbhäva :
« ò  Bien-aimée ! quand un grand oiseau qui plane dans les airs 

apergoit une proie, aussitòt, avec une impétuosité innée, il la ravit*. 
Que, de la méme fagon, le roi des yogin pro jette le bindu* — sa 
pensée — comme la flèche encochée s’envole de Tare bandé avec 
force. Ainsi, 6 Belle, vole le bindu gràce à la poussée ascendante* 
de son énergie cognitive. »

E t dans un autre passage :
« La nature réclle du mantra consiste en * prise ’ (du Soi)... »
Le terme manas est ici un accusatif. L’expression ‘ de la méme 

fagon ’ veut dire que par la puissance de son acte inné et spontané 
le roi des yogin doit tirer (la flèche) du bindu — pensée ou acte — 
pour qu’elle atteigne la suprème Lumière consciente. 1 2 3 4

1. Ces nuages engendrent tonnerre et éclairs mais sans ripandre la pluie espèrie.
2. Akarfa a les deux sens de tirer vere soi (d-) et de projeler (kff-).
3. Le binda est un acte conecienl qui s’ibranle, cf. ici p. 113.
4. Ucedra, et. ici p. 166.
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Alors le bindu, suprème Lumière, s’envole, prend de la hauteur1 
gràce à la poussée ascendante, à savoir l’ardeur spontanée de sa 
prise de conscience. Tel est le sens (du dernier vers).

La Spandakärikä exprime ceci par un verset :
« C’est l’apparition mème du medité dans le cceur du méditant ; 

e’est pour le sädhaka, en raison de son désir intense, la mise à 
l’unisson* avec cotte (vibrante Réalité). » (31).

(L’auteur) caractérisc l’efTìcience de la parole sacrée déjà men- 
tionnée que réalise un tei sädhaka1 * 3 :

3

vidyàéarirasallà manlrarahasyam

Le secret des manlra, c’est l’existence d ’un corps de (pure) Science

La Science est la manifestation de la suprème non-dualité. 
(Son) corps — son essence — est le Bienheureux sous forme de la 
totalité des sons dont l’existence est une fulguration ou prise de 
conscience du Je absolu comme identique à l’univers entier. 
Une telle existence constituc le secret ou Yupanisad des manlra.

Il est dit dans le Tantrasadbhäva :
«Tous les manlra sont faits de phonèmes et sont identiques à 

l’énergie, 6 Bien-aimée ! Que Ton connaisse l’énergie comme la 
mälrkä et cellc-ci comme identique à Siva. »

Bien que ce sujet soit tenu des plus secret, il se trouve Iongucment 
éclairci en ce traité. Ainsi :

« Ils ne rcconnaissent pas le maitre comme identique au Dieu, 
ni les préceptes stipulés dans Ics traités. Ils se délcctcnt dans la 
fraudo et la tromperie ; ils ont l’avidité pour ressort et s’abstiennent 
des bonnes oeuvres.

C’est pourquoi, ò Déesse, j ’ai gardé très secrète reflìcience des 
manlra ; l’elfìcience étant cachée, les manlra sont eux aussi cachés. 
Le reste n’est qu’un (ensemble) de phonèmes (et done stèrile pour 
l’ignorant). »

Puis vient le passage intitulé « Ayant salué le tròne de l’idole » 
qui commence ainsi :

1. Textuellement : se répand selon un libre cours.
ì .  C'est la realisation (samäpalli) spontanee et immediate de l'idenlite au Je 

universe).
3. Meme terme que celui de l’aphorisme : l'ogent qui lend au but et reussit à y 

pervenir.
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« ò  Déesse, la Mère est douée d’un éminent éclat. Elle pénètre 
tout cet univers, du Dieu Brahman jusqu’aux mondes.

« ó  Déesse vénérée des dieux, c’est en elle (la mälrkä) que réside 
(cet éclat de la Conscience dont l’univers) est pénétré comme le 
phonème A  réside dans tous Ics autres phonèmes1. 0  Chère, 
je vais done t'expliquer de quelle manière le phonème A  est 
immanent à tous les autres a fin que tu en comprennes clairement 
le sens.

(Définition de A  ou de la kunialinl :)*
«Cotte énergie suprème et subtile est déclarée transcendant 

toute pratique ; lorsqu’clle renfcrmc en elle-méme le bindu du coeur, 
elle est lovée tei un serpent profondément endormi. E t là (dans le 
coeur) elle demeure assoupie, ne pcnsant à rien. ò  Urna ! Cette 
Déesse renferme également en son sein la lune, le feu, le soleil, 
les astres et les quatorze mondes mais elle est inconsciente, on 
dirait qu’un poison l’a stupéfiée.

« ó  Femmc au teint rcsplendissant ! elle s’éveille en raison d’une 
grande résonance ayant forme de Connaissance quand elle est 
barattée par le bindu (Siva) qui réside en elle. Ce barattement à 
l’intérieur du corps de l’énergie doit étre fait d’un mouvement 
circulaire et continu jusqu’à ce qu’apparaissent des étincelles 
(bindu) qui jaillissent d’abord de la division. Elles ont un aspect 
extrémement brillant lorsque de cette manière se lève la kundalinì, 
la subtile énergie.

Le puissant bindu qui se trouve au sein de l’énergie (kundall) 
est quadruple, ò Bien-aimée.

Grace à l’union du baratté (éakli)  et du barattant (Siva) se 
produit un redressement et on nomme alors l’énergie ‘ excellente ’ 
(jgesthà) quand elle est bien établie entre les deux bindu (Siva 
et l’énergie).

Agitée par le bindu, l’immortelle kun4alini, formant unc ligne 
droite, est connue sous le nom de la ‘ droite ’ (rekhihi) avec à ses 
extrémités les deux bindu.

Elle est alors triple chemin et désignée comme raudri. Mais elle 
est aussi chantée comme rodhinì quand elle obstrue le chemin de 
la délivrance.

Ambikà, qui a l’aspect d ’unc portion de lune, est comme unc 
demi-lune. 1 2

1. A  ou anullara est & l’origine de tous les phonèmes de l’alphabet Sanskrit ; et les 
consonnes, considèrèes isolèmcnl, se prononcent suivics d’un A bref. Cf. le commen- 
taire au sütra 7, ici p. 67.

2. Il existc plusieurs versions de ce cèlèbrc passage.
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Bien qu’unique, i’énergie suprème se révèle ainsi d’une triple 
manière.

De l’union et de la séparation de ces énergies procèdcnt les neuf 
groupes de phonèmes. C’est elle que l’on congoit de neuf fagons 
diiTérentes que ces groupes désignent. La Déesse entre successi- 
vement dans les cinq manlra, sadyojàla, etc.1. On la décrit d ’une 
quintuple manière, ò Conductrice des dicux !

On la déclare duodècuple parce que les voyelles sont au nombre 
de douze.

Divisée en cinquantc parties, elle réside dans les phonèmes qui 
vont de A  à KS.

Dans le cceur, elle est, dit-on, douée d’un atome ; dans la gorge 
de deux atomes; quand elle se situc au bout de la langue, qu’on 
sache qu’elle est toujours pourvue de trois atomes. C’est à l’extré- 
mité de la langue que tous les phonèmes sont émis ; aucun doute 
à cela.

Telle est la production du son qui pénètrc ce qui est mobile 
et immobile*. *

Ce passage montre que la mälrkä est essentiellcment l’énergie du 
Verbe (paräväk) propre au suprème bhairava. Il décrit comment 
apparaissent tous les phonèmes en se combinant de fagons variées 
à partir des énergies appelées jyeslhà, raudrl et amba.

Il s’agit done de la Bienheureuse énergie de la parole elle-méme 
dont on vient de montrer la nature et qui a pour existence le 
corps de la pure Science ; et c’est elle le secret des manlra dont 
le corps est fait de la conjunction des phonèmes. C’est pourquoi 
tout àgama avant d’exposer la sélection des manlra1 2 3 commence 
par expliquer en détail la nature de la mälrkä, Mère des Iettres, 
ou celle de la mälirii, la guirlande des Iettres.

Comme Ics Sivasütra condensent la moelle des livres secrets, 
c’est a fin de concilier leur enseignement et colui de ces àgama 
que nous nous sommes si longuement étendu à ce sujet. Il n ’y a 
done pas prolixité de notre part et il ne faut pas nous le reprocher. 
Si, en dépit de notre effort de conciliation, le sens secret de ce 
sùlra demeure incompris, qu’on aille trouver un maitre accompli 
et qu’on lui rende hommage.

1. A savoir vàmadeva, iiàna, lalpurusa et aghora, les qualre aulres bouches de Siva.
2. Ce dimoile extrait décrit à la foia la monlée de la kundalini et la formation 

de la lettre A  en devan&gari, cf. Vàlulànàlha sùlra, p. 74 de ma traduction.
3. Sur la sélection ou le discernement des manlra, ou plus précisément leur extrac­

tion (mantroddhära) « hors de la masse de l'énergie sonore indifférenciée ». Cf. Contri­
butions à l'ilude du mantraiäslra. La sileclion des manlra. André Padoux. Bulletin 
de l'École Frangaise d'ExIrtme-Orient. Tome LXV, pp. 65-84. Paris, 1978.
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« Lorsqu’ils se sont emparés de cette puissance (du spanda), Ies 
mantra sont pourvus d’omniscience ». Le verset de la Spandakärikä 
(26) qui commence ainsi montrc ce que signi fie le present aphorisme.

Si une telle eflicience du mantra est le moyen de se recueillir 
intensément sur le grand Lac dont on a parlé, il arrive pourtant 
que, par la volonté du Seigneur, certains ne l’assimilent pas en 
leur coeur, car Ieur pensée aspire à des pouvoirs limités dus à une 
activité purement contingente, ainsi l’apparition de sons et de 
lumières (extraordinaircs). Pour eux :

4

garbhe cillavikäso ’oiéistavidyàsvapnah1

L’épanouissement de la conscience dans la matrice (ou sphère 
de l’illusion consiste) en une science privée de discrimination, 

un reve

La matrice, illusion transcendante, est la non-intuition (du Soi). 
C’est là, dans le déploiement diflerencié des pouvoirs surnaturels 
issus de mantra limités, que la conscience s’épanouit et qu’on 
trouve satisfaction à un tei déploiement.

Il n ’y a là que science sans discrimination, commune à tous les 
hommes, un savoir impur, une connaissance limitéc, autrement dit 
un réve (svapna), tourbillon confus plein d’une pensée dualisante 
aux formes variées et fondéc sur une impression de dilTérenciation.

Il est dit dans les Yogasùtra de Patanjali :
« Obstacles dans le samàdhi, ils deviennent des pouvoirs surna­

turels quand on revient à la conscience ordinaire. » (III, 37).
E t le Spanda enseigne :
« (De l’Éveil) procèdent immédiatement la lumière, le son, la 

forme, le goùt, causant de l’agitation dans Tètre (attaché) à son 
corps. » (42).

Mais s’il ne fait aucun cas des pouvoirs limités qu’il a acquis 
et se tient fermement à Tétape suprème, alors ce yogin :

1. BhSskara (p. 32) inlerprète lout difTércmmcnt selon une aulre lecture : garbhe 
cillavikäso oiiiflo "vidyäsvapnah. Dans la matrice — la félicité de la lumière consciente — 
si la pensée se tourne vera celle lumière, elle s’épanouil et débordc de l'ambroisic 
de la lune de la suprème lumière conscienle. Alors, lei un lève l'ignorance 
s’ivanouil. En conséquence la Science — essence de tous les mantra et mudrä — sert 
de voie.



vidyäsamulthäne sväbhävike khecarl sioäoaslhä

Obtient l’énergie qui vogue dans l’espacc in fini, (c’cst-à-dire) l’é tat
de éiva, à l’apparition spontanéc de la (pure) Science
A l’apparition spontanéc ou émergcncc en tan t qu’innéc de la 

pure Science de la véritable Réalité dont on a parlé, chez celui 
qui ne fait aucun cas des pouvoirs surnaturels et qu’incite unique- 
ment la volonté du Seigneur, alors se révèle l’attitudc mystique 
dite khecarlmudrä «qui vole (cari) dans l’éthcr infini (kha)  de 
la Conscience ». Quelle est cette khecarl ? C’cst l’éta t de éiva, le 
Seigneur de la Conscience, c’est le jaillisscment de la félicité du 
Soi1.

Ce n’est nullement la khecarl relative aux diverses attitudes 
corporelles décrites de la fagon suivante* :

« Quc le yogin installé dans la posture de lotus fixe sa pensée* 
au centre du nombril et la conduisc droitc comme un bàton 
jusqu’aux trois éthers (kha)* (de la tète). La rctcnant en ce lieu 
(le brahmarandhra), qu’il l’excitc rapidement à l’aidc de ces trois 
éthers. S’il se tient ferme en cette attitude, le grand yogin réussit 
è se mouvoir dans l’éther (ou l’espace, khe). »

La véritable khecarl, bien au contraire, a pour essence la suprème 
Conscience comme le décrit le Tantrasadbhäva :

« Quand il accède à l’é tat suprème éternel par la voie de la 
totalité — le kulamàrga — voie de la comprehension du sens 
(des manlra) et que (sa conscience) s’y meut en tous Ics ètres, voici 
ce qui méritc le nom de khecarl. »

Ainsi cnseigne-t-on l’cflicience des manlra et Pcfficicncc des 
attitudes, toutes deux n’étant que l’apparition de l’csscnce de la 
Conscience absolue quand s’apaisc toute l’agitation engendrée 
par Filiusion propre à la différenciation.

Il est dit dans le Kulacüqlämani :
« Il n’y a qu’un germe (de manlra), il remplit l’émanation ; il n’y 

a qu’une attitude mystique, c’est la khecarl. Quc ces deux naissent 
chez un homme, et il résidera dans une paix surémincntc. » 1 2 3 4

1. Félicité intime du yogin qui s’identifle au Seigneur.
2. Cr. Mùlinlvijaya VII, 15-17.
3. Le seigneur des sens est manat, la pensée.
4. Les trois éthers concernent peut-élre les trois mandala de la téle : solcil, (eu et 

lune que mentionne Gorak$a dans son Amaraughaiàsana p. 10-11. L’éditeur des S.S. 
(note p. 58) y voil la pure énergie, l'omnipénétrante et l’énergie égale avec laquelle 
s'achève l’ascension de la kurtdalini. Cf. ici p. 166 sur AUM.

5
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(Dans l’exposé sur l’effìcience des manlra) le Spanda traite en 
raccourci de l’effìcience des mudrä :

« Dès que l’agitation s’est apaiséc, on atteint le suprème 
royaume. » (9).

Bien que ce dcmi-verset concerne un autre sujet, il suggère 
indirectemcnt ce qu’est la nature de la khecari dont traite le 
(Kula)cG<jiämani.

Mais pour obtcnir l’efficience du mantra et celle de l’attitude 
mystique :

gurur upàyah 
Le mattre est la voie

Le maitre spirituel, cclui qui cnscigne la véritable signification, 
est ici la voie parco qu’il révèle pleinement l’universalité (vyàpti)1.

Le Màlinlvijaya déclare :
« Le maitre qui dcvoilc l’effìciencc du mantra est proclamò mon 

égal (dit éiva). » (II, 10).
Le Spanda n’y fait guèrc allusion puisque ceci est évident, 

néanmoins la demière stance mentionne :
« Je rends hommage à cette merveilleuse ‘ Parole ’ du mattre 

au sens et aux mots extraordinaircs, barque qui fait traverser 
le profond océan du doute. * (52).

(Autre interpretation). Ou bien le maitre est l’énergie divine, la 
gräce du Souverain, comme le dit le Màlinlvijaya :

« La rouc des énergies est appelée ‘ la bouche du maitre ’. »
E t dans le Trisirobhairava également :
« L’énergie issue de la bouche du maitre est meilleur maitre que 

le maitre (lui-mème) » (guror gurularä saklir guruvaktra gala lad 
ucyate) selon un jcu de mot sur guru, puissant.

C’est elle uniquement qui offre une occasion favorable, elle est 
done la voie.

Ainsi du maitre plein de grace :

7
mälrkäcakrasanibodhah

La compréhension de la roue des phonèmes
‘ a lieu pour le disciple ’ complète le sùtra.
La Paràtriéikà et d’autres traités enseignent :

1. Celle des manlra el des mudrä.
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A. Le premier mouvement (kalä) de la prise de conscience du Je 
absolu a pour essence l’incomparable (anullara =  A ), totalité 
indivise (kula ou akula)1 ;

Ä.  (Cette energie dc conscience) émane sous forme de félicité 
(änanda = Ä ).

I  et 7. Ayant illuminò d’abord l’étape dc la volonté (icchä = I)  
et dc la souvcraincté (Isana =  1) ;

U et 17, elle suscito un état d’éveil fait de connaissance (unmesa= U), 
puis la (crainte) d ’une défìcience (ùnalà =  C)  lorsque predo­
mino le fondement de la manifestation objective.

R, R,  L  et L. Ces quatre phonèmes désignent la volonté sous une 
doublé forme : En tan t qu’/  elle se colore de /?, germe du feu, 
et se révèle en R  tei le flamboiement fugitif de l’éclair ; coloréc 
par L, germe de la terre, elle dcvient L. Puis l’énergic, colorée 
plus intensément par le germe du feu devient R ,  illumination ; 
et colorée intensément par L, l’éncrgie devient L, stabilité. 
Alors, l’apparence objective étant assimilée par la lumière 
conscicnte, ces phonèmes sont immortels (il n’y a nulle agita­
tion en amrla). E t n’étant que colorés par l’apparencc objective, 
ils ne peuvent engendrer d’autres germes ; ces quatre germes 
sont done nommés stériles ou eunuques.

E,  le germe triangulaire procède de la fusion des (trois éncrgics) : 
incomparable, félicité et volonté précédcmment décrites : 
(A + I  ou I = E ;  Ä + I  ou I = E ;  A  ou Ä  + I  = E ).

0. Cette diphtongue, due à l’union des énergics incomparable, 
félicité et connaissance (unmesa), ouvre la voic à l’énergie 
d’activité : (A  ou yI-|-£/ =  0).

A I  et AU, le germe à six angles (salkona) et le germe du trident 
(Irisüla) résultcnt dc la fusion du double germe que Ton 
vient de nommer : (A  ou Ä + E  = A I  et A  ou Ä + 0  =  A U )%.

1. Pour aider le lecteur non sa nscrilisle ä suivre l'exposé concerna ni la màtfkà, 
voici quelques indications sommaircs. L'alphabel sanscril comporle les phonèmes 
suivanU :

— les voyelles, bréves ou longues : a, i, u, r, I;
— quatre diphtongue* : e, ai, o, au ; quatre semi-voycllcs : y, r, I, v;
— deux sons accessoires : tfi anus vara et A uisarga sont nolés en dtvanàgari par des 

eignes diacriliqiies, pour l’anusvära par un point au-dessus de la lettre, et pour le 
visarga, par deux points A droite de la lettre;

— les consonnes : occlusives et nasales classécs en 5 groupcs de 5 d’apris le mode 
d'arliculalion et le lieu de celle articulation. Puis les spirantcs qui comprennent trois 
simantee et une aspirée H.

1. A savoir respectivcmenl les énergies cit (conscience), ànanda (félicité), (icchä) 
(volonté), Jiiàna (connaissance) et kriyà (aclivilé).
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Ainsi l’énergie montre-t-elle que le germe du trident procède de 
la fusion des trois énergies avec predominance de l’énergie d’acti- 
vité, cette dernière bien pénétrée des énergies de volonté et de 
connaissance.
M , bindu. Ayant cxprimé l’univers qui s’étcnd jusqu’à la terre sous 

la forme de la vision intuitive de l’unité (le point), l’énergie 
rend visible l’étapc suivante :

/ / ,  visarga, l’émission consistant en deux points superposés, bindu, 
lesqucls cngendrent simultanément l’émission intérieure et 
l’émission extérieurc. Cclles-ci correspondent à deux prises de 
conscience, l’unc dirigée vers l’intéricur par laquelle (la kalà) 
montre l’univers comme reposant dans I’incomparable ( A ) ;  
l’autre, tournée vers l’extérieur, où elle déploie la totalité 
cosmique jusqu’aux sujets conscients limités (les purusa) à 
partir des énergies, A, I, U, Ft el L  ; et comme chacune d’elles 
produit un groupe de cinq lettres, elles cngendrent, pentade 
par pentade, Ics consonnes allant de K  à M  (ainsi que les 
niveaux du récl correspondants).

y, lì,  L , V. Dans l’enseignement phonétiquc (de Panini) ces scmi- 
voycllcs regoivcnt le nom à'anlakslhà (situécs dans l’intervalle 
des voyelles et des consonnes), mais ici on Ics nomme « résidant 
à l’intérieur » car elles résident en l’homme (pum) sous forme 
de cuirasses (limitation causale, temps, etc.). Les Tantra les 
appellcnt dhäranä, supports, du fait qu’ellcs supportent 
l’univers en supportant la sphère du sujet limité. Au-delà 
(de l’illusion) la kalä manifeste les quatre consonnes suivantes : 

S, S, S  et H, appelécs üsmän, spirantes, expiration cn raison de la 
vapeur qui sc répand de la bouche quand on Ics énonce, et du 
fait qu’elles sont révélées (unmisilä) par la disparition du 
difTérencié et par l’apparition de l’indilTérencié.

Ici, à la fin de l’émanation intégrale des phonèmes, (l’éncrgie) 
manifeste le phonème S, germe d’immortalité, puis le germe du 
soufflé (pränabija) H  ou anàhaia, le Son non-issu de percussion, 
indestructible, qu’accrolt l’éncrgic incomparable, anullara A pour 
qu’on reconnaisse que l’univcrs, sous forme de signifiant et de 
signifié et cn tan t que le déploicmcnt des six cheminemcnts, 
consiste en le phonème H.

Par le processus de la contraction des phonèmes A et H, c’est-à- 
dire Siva et l’énergie, on comprend que l’univers repose dans la 
matrice de A H  AM , le Je. Telle est la réalité profonde de la prise 
de conscience du Je, eflìcience de la Parole sacrée.

Comme notre vénérable parameslhin1 Utpaladeva l’a dit : 1

1. Le Iroisiiimc guru dans le lemps ou mallrc du matire (paramaguru) de l’acluel 
guru.
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« La nature du Je est célébrée comme le repos en elle-mème de 
la Lumière consciente. On le nomme repos parce que toute attente 
est anèantie et qu’y règnent liberté, activité et souveraineté1. »

Ce que Ton a décrit jusqu’à présent comme la nature de la 
Mère des phonèmes (mälrkä) est illustrò par le germe situò au 
sommct1 2 3, le K S  que constituent en se contractant les phonèmes A 
et H, c’est-à-dire K  et S  dont l’union forme KS.

En voilà assez sur une doctrine que Ton ne doit pas révéler.
Le parfait Éveil (bodha) consiste à s’absorber en sa propre 

essence, masse indivise de félicité et de conscience, Éveil à l’ensemble 
des énergies précédemment décrites comme l’incomparable, la 
félicité et la volonté, etc., en d’autres termes la roue associée à la 
puissance de la mälrkä à laquelle réfère un vers traditionnel :

« Il n ’y a pas de Science supérieure à l’énergie des phonèmes 
(la mälrkä)9. »

Dans le Paratriméakavivarana, le Tantràloka et d’autres traités 
mon excellent maitre (Abhinavagupta) a donné de longs éclair- 
cissements sur cette Science que je n’ai fait que suggérer.

Il est dit dans le Siddhämrta :
« La kunijalini ayant pour forme la Conscience est le germe 

et la vie. D’elle procèdent les trois phonèmes, l’incomparable, la 
volonté et la connaissance (A I  U) et, de là, à nouveau, les 
phonèmes de Ä  jusqu’à l’énergie émettrice H, puis, de ce visarga, 
les phonèmes de K  à S ; le bindu se révèle quintuple : à l’extérieur 
et à l’intérieur, dans le coeur, dans le son, dans le royaume suprème. 
Ainsi pénètre-t-il la personne jusqu’au sommet du cräne, brahma- 
randhra.

« Quant aux manlra dépourvus de phonèmes initial et final4 * * 
(le A e l H  formant aham, Je) ils sont aussi infructueux qu’un nuage 
d’automne. »

« Qu’on apprenne (dit éiva) la caractéristique de A + H + A M  
de la bouche d’un maitre ; ce (jfiänin) est un bhairava de nature 
divine, qu’on doit vénérer comme mon égal. Puisque tout ce qui 
existe en fait de versets, de stances, etc., est associò à (ces) phonèmes 
— ou Je suprème — tout connaltre ainsi c’est tout contempler 
sous l’aspect du manlra. »

Le Spanda y fait indirectement allusion :

1. Citation Ùrèe de l’Aja^apramStrBiddhi 22-23.
2. Sur ce küfavarna, et. ici p. 154.
3. Sv. XI, 198.
4. Ce qui ne veut pas dire que les manlra doivent renfermer ces deux lettres mais

qu'ile doivent tire  pénètrés du Je, aham, reconnu en son essence et done doué
d'efllctence.
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« Cette énergie d’activité propre à Siva (ou Spanda), si elle opère 
dans le paéu est ce qui l’asservit. Mais c’est la méme qui, bien 
comprise, se trouvant dans la voie du Soi procure la réalisation 
(libératrice). » (48).

Pour un tei ètre muni de la parfaite comprehension de la Roue 
de l’énergie phonématique :

8
sarìram havih

Le corps est l’oblation rituelle

Le corps à (orme subtile, à forme grossière que tous les étres 
consacrent1 ‘ Sujet ’, est l’oblation que ce grand yogin verse dans 
le feu de la Conscience dès que l’erreur qui identifìe corps et Sujet 
connaissant a pris fin, car il s’absorbe perpétuellement dans le 
Sujet rcconnu comme la Conscience absolue.

Le Vijnänabhairava déclare :
« Lorsqu’on verse en oblation dans le feu sacrificiel — ce recep­

tacle du grand vide — les éléments, les Organes, les objets, etc., 
y compris la pensée, voici la véritable oblation dans laquelle la 
conscience intériorisée fait office de cuiller sacrifìcielle*. *

Le Timirodghäta dit également :
« Bien-aimée, ami, parent, donateur ou ètre intensément chéri, 

6 Déesse ! lorsqu’on dévore cet attachement à leur égard, on vole 
(dans la Conscience) comme une apsaras* dans le ciel. »

Ce qui signifie que l’on ne prend plus le corps pour le Sujet 
conscient.

E t la Bhagavad Gita :
« D’autres versent en libation toutes les activités des facultés 

sensorielles et cclles des souffles dans le feu de l’union (yoga) qui, 
enflammé par la Connaissance, est maltrise de Soi. * (IV, 27).

La Spandakärikä mentionne :
« Lorsque son agitation s’apaise, l’état suprème se produit. » (9).
On est agité quand on prend le corps, etc., pour le Je, selon 

l’explication que donne èri Bhattakallata dans sa glose.

E t pour ce yogin (apaisé) :

1. Abhifica, parce que le corps est élevé à la dignité du Soi conscient.
2. 149, avec la variante sàrdharp sa homah celanä iueä.
3. Jeu de mot sur aiiga, membre, attachement, et femme céleste volant dans le 

ciel, gaganäfiganä, l'élher suprème de la conscience infime libre de tout attachement.



jnänarri annam

La connaissance est (sa) nourriture

Première interprétation : La connaissance (diiTérenciée) que 
mentionne déjà le sütra :

« La connaissance est le lien » (I, 2) constitue la nourriture des 
yogin car ils la dévorent.

On a précédemment cité (au I, 6) :
«Alors il engloutit tout ceci : la mort, le Temps, le faisceau 

des énergies fragmentatrices, l’ensemble des modalités, ridentifi- 
cation aux convictions et ce qui procède des pensées dualisantes 
portant sur l’identité à Siva ou sur l’identité à des choses multiples. *

Deuxième interprétation1 : E t aussi la Connaissance ou prise de 
conscience de sa propre essence est sa nourriture, elle apaise le 
Soi en lui procurant un total assouvissement.

Il est dit dans le Vijnänabhairava :
« Si Ton s’adonne fermement à un seul des (cent douze moyens) 

ici décrits, on réalisera la modalité de surabondance de jour en jour 
(plus profondément). La plénitude qui excède toute limite, telle 
est ici la satisfaction (de Tètre adoré, Siva). » (148).

Yukli, moyen, désigne la connaissance propre aux cent douze 
étapes*.

E t dans une stance du Spanda on trouve de manière succincte :
« Qu’il demeure toujours bien éveillé. » (44)®.

Mais pour celui qui, en dépit de sa Connaissance, ne reste pas 
perpétuellement vigilant, alors par la faute de ce manque de 
vigilance : 1 * 3

9

1. Bh&skara suit eelte interprétation, ‘jiläna, dont la plénitude rassasie, étant 
suprème et parfaite ’ (p. 38).

Z. Ce soni les moyens de pénétrer dans la Conscience absolue que révèle cet ancien 
Tantra.

3. Et qui s'achève ainsi : « en percevant le domaine sensoriel avec la connaissance 
que tout est Siva ».



vidyäsamhäre ladutlhasvapnadaréanam
Dès que la science mystique se résorbe, la perception propre 

au « réve * surgit de cotte (résorption)1
Lorsque la pure Science, (cet) épanouissement de la Connaissance 

dont on a parlé, s’immerge, surgit alors la ‘ perception ’, à savoir 
une claire émergence au niveau du réve, sous l’aspect du déploie- 
ment différencié de pensées dualisantes à mesure que s’évanouissent 
les impressions laissées par la Science mystique.

Il est dit dans un passage du Mälinlvijaya :
« Le Seigneur, s’il n ’est pas entièrement satisfait, n ’cnseigne pas 

un tei (état de conscience) et mème si de quelque manière il 
l’enseignait, aucune impression durable ne s’ensuivrait... »

E t qui s’achève par :
« E t alors méme qu’une impression demeurerait, des obstacles 

aiguillonneraient celui qui n ’est pas attentif vere d ’évanescentes 
jouissances. »

E t dans le Spanda, en résumé :
« Sinon (s’il n ’est pas vigilant) la libre création (du Seigneur se 

jouera) perpétuellement de lui, comme de l'homme ordinaire, au 
cours des deux états de veille et de réve. » (35).

Ainsi enseigne-t-on que le yogin doit s’adonner avec ardeur à 
prendre conscience de la pure Science (vidyä), ce que déclare 
l’ancien traité :

« Celui qui aspire à ce qui est supérieur, qu’il ne s’attache done 
pas à ces (pouvoire surnaturels). »

Dans le Spanda égalemcnt :
« C’est pourquoi celui qui est toujours ardent à disccmer la 

vibrante Réalité accède sans délai à sa propre Nature, méme s’il 
se trouve à l’éta t de veille. » (21).

L’auteur ayant commcncé par l’aphorisme «La conscience 
(illuminée) est le mantra » (II, 1) a claircmcnt expliqué la voie 
relevant de l’énergie que caractérise le recueillement sur l’eflìcience

10

1. Bhfiskara (p. 38-39) donne une interpolation enllérement opposée : quand la 
science sans discernement propre à l’hommc qui trnnsmigre se résorbe et que surgit 
la Lumière consciente, alors la vision erronée provenant des choses n'est plus que le 
souvenir d'un réve.
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des mantra et sur celle des attitudes, voie que les livres sacrés 
décrivent de la manière suivante :

« La compénétration obtenue en s’absorbant en quelque entité 
par le cceur uniquement, sans aucune récitation, est appelée ici 
relative à l’énergie. * (M.V. II, 22).

Puis l’auteur termine par le sülra : « Dès que la science mystique 
se résorbe, la perception propre au « réve * surgit de cette 
(résorption). * (10).

Cet aphorisme concernant Tètre imparfaitement vigilant1 conduit 
à l’enseignement de la voie propre à Tètre individuel.

Telle est la description de la voie de l’énergie, second chapitre 
de la glose intitulée ‘ Sivasutravimaréinl ’ oeuvre de Ksemaräja, 
disciple du grand maitre Abhinavagupta.

Prospérité à tous !

1. Avalipta, oinl, done superflciel. L'individu se caractérise en effet parson manque 
de vigilance.





CHAPITRE III

Désirant expliquer à présent la voie relative à l’individu (aqu), 
l’auteur montre en quoi consiste esscntiellement cet ‘ anu ’ qu’est 
l’individu :

alma cillam1

Le soi est la conscience (empirique)

É tant saturée de tendances résiduelles déposées par les objets 
des organes sensoriels, cilia, la conscience, se livre perpétuellement 
à la certitude, à la surestimation du moi et à la conception (par 
rapport à ces objets) et revét done la forme d'intelligence, de je 
factice et de pensée. En conséquence le soi est ici ce qui erre (alali), 
ce qui transmigre de matrice en matrice avec pour support le 
déroulement de la luminosité, de l'activité agitée et de l’opacité 
parce qu’il a perdu l’intuition de sa propre essence de Conscience 
absolue. On l’appelle done « soi » au sens d’individu*. Mais Terranee 
n ’appartient pas en propre à Yàlman dont la forme unique est 
Conscience. Ainsi, dans le but de definir son essence, la Réalité 
fondamentale innée, le premier aphorisme : « le Soi est la 
Conscience » a précédemment défini le Soi comme la Conscience. 
Mais ici on le défìnit conformément à son état d’anu, de * finitude’ 
qui tient surtout à sa manifestation limitée. Il n ’y a done aucune 
contradiction entre la précédente défìnition et celle-ci.

Du soi individuel ayant pour essence la conscience empirique : 1 2

1. BhSekara donne une interpritation differente de cet aphorisme : selon lui lous 
les traités coneidèrent comme synonymes pensée et conscience (manat et citta) ; citta 
dirigé vere les objets est appelé taipkalpa, conception, mais tourné vere le Soi, on le 
nomme mantra, libre de parole, c’est l'intuition de l’essence (svarùpanibhàlana), 
la possession de pouvoirs surnalurels (p. 42).

2. Anu, étre infime, atomique.
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2
jfiänam bandhah 

La connaissance forme le lien
Cette connaissance en tan t qu’activité de certitude, de suresti- 

mation du moi et de conception consistant respectivement en 
plaisir, en douleur et en obscurcissement, se présente sous la 
forme du déploiement différencié qui leur correspond. Pareille 
connaissance est un lien car, entravé par elle, on transmigre.

En efTet scion le Tantrasadbhàva :
« Se tenant tantòt dans la luminosità, tantòt dans l’activité 

agitée, tantòt dans l’opacité, Tètre attaché au corps qui éprouve 
ces qualités (gurta) erre ainsi, allant d’états en états. »

C’est ce qu’exprime également le traité Spanda :
« Entravé par le corps subtil qui surgit d’éléments subtils, pourvu 

d’intelligence, de je factice et de pensée, Tètre dépendant éprouve 
des expériences qui proviennent de convictions dues à ce corps, 
et par sa faute il transmigre. » (49-50).

Afin d’indiquer les mesures à prendre pour remédier à cela, ce 
traité précise :

« Examinons ce qui met un terme au passage d’une existence à 
Tautre. » (50).

E t le Vijnänabhairava :
« En ce monde la connaissance est lumineuse et le Soi est égale­

ment lumineux. Parce qu’ils ne sont pas (par nature) séparés Tun 
de Tautre, le sujet connaissant se révèle dans la connaissance. » 
(137).

Si en ce monde la connaissance n’est que lumière, comment 
devient-elle une entrave ? C’est vrai (répondrons-nous) connaisseur 
et connaissance sont ‘ un ’ quand par la grace du Seigneur on le 
reconnatt. Mais si sous Teffet de l’énergie d’illusion une telle prise 
de conscience fait défaut, alors :

3

kalädinäm iatioänäm aoioeko mäyä

L’illusion consiste à ne pas discemer les categories que sont les 
énergies fragmentatrices et autres

Les catégories s’étendant des énergies fragmentatrices à la terre 
sous forme d’activité, etc., se trouvent déterminées par les cui-
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rasses, par le corps subtil et par le corps grossier ; c’est cela l’abscnce 
de discerncment qui tient à la conviction erronée que ces categories 
sont séparées du Soi alors qu’elles en sont inseparables1. Telle est 
l’illusion, source du déploiement fait de la perte de l’intuition de 
la Réalité.

Le Tantrasadbhàva le declare :
« La Conscience que recouvre l’éncrgie fragmentatrice (kalä) a 

pour champ de vision une science limitée et d’autres (détermi- 
nations). Ce Soi que colore l’attraction (ràga) est associò aux 
Organes de perception, à l’intelligence, à la pensée, etc.

Nous avons déjà traité du lien de l’illusion qui consiste en une 
crainte (constante)1 2 3.

En resumé Ies qualités ainsi que méritc et déméritc dépendent 
de l’illusion. Alors, déterminé par ccs(énergies),rhomme susceptible 
d’etre asservì le devient efTectivement8. *

Et le Spandasästra, de fagon détournée :
« Mais ces (émanations du spanda ou vibrante réalité), étant 

toujours empressées à voiler la nature réelle (du sujet), précipitent 
ceux dont l’intellect n’est pas éveillé dans PelTroyable tourbillon 
de la transmigration si difficile à traverser. » (20).

Pour mettre un terme à cettc (limitation) il faut done :

4

sarlre samhärah kalänäm

(Opérer) dans le corps la résorption des activités fragmentatrices

Le corps consiste en corps grossier fait de grands éléments, en 
corps subtil nommé encore octuple forteresse, et en corps suprème 
qui s’achève avec l’énergie égale (samanä).

C’est en ce triple corps que résident les activités fragmentatrices4 
sous forme de catégories s’étageant de la terre à Siva. On les 
résorbe par la pratique mystique de l’engloutissement, c’est-à-dire 
en les résorbant chacune dans sa propre cause (jusqu’à ce qu’à la 
fin seul Siva demeure). Ou bien on médite à leur sujet par la 
méthode de la concentration sur l’embrasement final, ce que le 
Vijnànabhairava décrit de la manière suivante :

1. Thèse opposée à celle du Vedinta.
2. Lire lasya daràtmaka, data, crainte, peur.
3. Sarpslhila, s’y flxe et s’y complatt.
4. Ou bhàga, parcelle.
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(Selon la première méthode :) « Qu’on se concentre graduellement 
sur l’univers sous forme de mondes et autres cheminements, en 
l’envisageant dans ses modalités grossière, subtile et suprème 
jusqu’à parvenir enfin à la dissolution de la pensée. » (56).

(Et selon la deuxième :) «On doit se concentrer intensément sur 
sa propre forteresse comme si elle était consumée par le feu du 
Temps qui surgit de l’orteil. Alors, à la fin, se manifeste la 
quiétude. » (52).

Tous les Agama mentionncnt ccs pratiques mystiques de 
résorption.

« La compénétration qu’on obtient par les exercices d’énoncia- 
tion associée au soufflé, par discipline des Organes, par méditation, 
phonèmes et points cruciaux1 c’est elle qui est dite à juste titre 
compénétration propre à l’individu. »

Ainsi d’après l’ancien Traité* la méditation et les autres pratiques 
rclèvent de la voie de l’individu. Cettc voie étant grossière, le traité 
Spanda ne la mentionne pas, car il élucide surtout la voie de 
l’énergie. Mais puisqueici la voie individuelle aboutit indirectcmcnt 
à la voie de l’énergie et (de là à la voie de Siva) nous citerons le 
Spanda dans notre glose comme nous l’avons fait précédemment.

Ayant exposé de la sorte la voie de l’individu quant à la médi­
tation, l’auteur enscigne maintcnant le contróle du souffle, la 
concentration, la rétraction et le samàdhi a fin de prendre ferme 
possession de l’acquis :

näilsamhärabhülajayabhülakaioalyabhüiaprlhaklväni

Résorber les canaux, conquérir les éléments grossiere, s’isoler 
des éléments et se séparer des éléments

1 Doivent étre efTectués par le yogin à l’aide de la pratique 
mystique (bhävanä) ’ complète l’aphorisme.

La résorption des canaux qui servent de conduits aux souffles 
inhalé et exhalé consiste en leur engloutissement en un seul lieu, 
le canal du centre, ce feu du souffle ascendant (udtäna), grace à 
■’unification de ces souffles.

Comme le dit le Svacchanda :
« Qu’on expire (ou vide) par la narine droite ; ensuite qu’on 

inspire (ou remplisse) par la narine gauche. Telle est la purification 1 2

1. Sur ueeSra, cf. ici p. 9. Karana est l’aclivité du yoga mettant en oeuvre le9 
Organes. Il y a huit points cruciaux (tlhäna) tels le centre inférieur, le nombril, le 
coeur, la gorge, le milieu des sourcils, etc., sur lesquels le yogin se concentre.

2. MSlinlvijaya II, 21.
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des canaux, chemin menant à la délivrance. Triple est le contròie 
du souffle : inspiration, expiration et suspension du souffle.

« Extériorisés, les souffles sont communs à tous les ètres ; inté- 
riorisés et spéci fìques è certains, ils sont encore triples : on vide 
au moyen du souffle intérieur (la kundalinl) puis on remplit par 
l’intermédiairc de ce mème souffle, et on suspend le souffle sans 
que demeurc la moindre vibration. Telle est la triple pratique 
intérieure du souffle. * (VII, 295-297).

La conquète des élémcnts (la terre et les autres éléments) rcvient 
è s’en rendre maitre en pratiquant la concentration.

A ce sujet le Svacchanda déclare :
« On sait que la concentration de Pair dans le gros ortcil, celle 

du feu au centre du nombril, celle de la terre dans la gorge, celle 
de l’eau cn prenant appui sur la glottc, et la concentration de 
l’éthcr dans la tète sont déclarées sources de tous les pouvoirs 
(siddhi)1. »

Isoler la conscience des éléments, c’est la rétracter loin d’eux.
(Ce méme texte) précise encore à ce sujet :
« Le mouvement intérieur du souffle allant du coeur au nombril 

et celui de la pensée qui quitte le domaine des sens (pour s’y 
diriger également), tei est le quatrième con tròie* du souffle qualifìé 
de ‘ parfaitement apaisé » (VII, 287-288).

La séparation (de la conscience) et des éléments se rapporte à 
la conscience autonome et pure qui échappe à leur emprise.

Il y est dit encore :
« Quand, à l’aide des moyens énumérés, il abolit graduellement 

toutes les énergies qui prennent fin avec l’extinction de toute 
pensée (unmanà), 6 Déesse, lorsqu’il Ics a abandonnécs, il recouvre 
l’autonomie. » (VII, 327-328).

Celui qui se voue à l’absorption de la voie de Siva obtient sans 
effort ce que l’on a décrit comme étant ‘ recueillement sur les 
éléments, séparation des éléments, fusion à l’univers ’ (I, 20). 
Par contre dans la voie de l’individu il faut faire effort pour les 
acquérir. Telle est la différence entre ces deux voies*.

Le pouvoir surnaturcl (siddhi) portant sur la réalité cn so 
diversité, obtenu par la purification du corps, la purification des 1 2 3

1. Sv. VII, 299-300. Dans le corps ces siddhi, selon leur ordre respectif, remidient 
soil à un manque, soil à un excès d'air, de chaleur, de chair, d’eau ou enfln au manque 
de concentration.

2. Quatrième par rapport aux trois autres : vide, plein et suspension.
3. Avec la voie de éiva on possède automatiquement ces pouvoirs.
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éléments, le contròie du souffle, la rétraction de la conscience, la 
concentration, la méditation et le samädhi dépend du voile 
d’obscurcissement et non de la connaissance de la Réalité. C’est 
ce qu’il dit :

6
mohäoaranät siddhih

Le pouvoir surnaturel est dù au voile de l’obscurcissement1
Moha, obscurcissement, est cc qui leurre, c’est mäyä, l’illusion, 

et par le voile qu’clle impose, on possède un pouvoir surnaturel 
qui consiste à jouir de choses variées et qui est dù à l’acquisition 
graduelle, à la concentration et aux autres moyens mentionnés. 
Par contre la Révélation de la Réalité suprème n’est rien de tei, 
ainsi que le vénérable Laksmlkaulàrnava le déclarc :

« Le Dieu, Bienheurcux, SvayambhQ, est libre des tendances 
résiduelles et des naissances. Mais, s’étant soumis (volontaircment) 
è l’obscurcissement1 2, il ne voit pas l’éternel trésor, suprème séjour 
indilTérencié (nirvikalpa), bénéfique, et è tous les ètres, évident. »

Celui qui est libéré de l’obscurcissemcnt, par contre :
« Prenant scs assises dans le souffle du milieu entre les chemins 

de l’inspiration et de l’expiration, il s’empare fermement de 
l’énergie cognitive et s’y tient, la position stable qu’il y acquiert 
est la véritable posture (àsana).

« Il repousse les modalités grossières des souffles expiré, 
inspiré, etc., puis celles du souffle subtil intéricur et il obtient la 
suprème vibration par-delà le subtil. Voici ce qu’on appelle contróle 
du souffle (pränäyäma) dont on ne déchoit plus.

« Des tourbillons de qualités comme des sons et des lumières 
sumaturels sont (alors) per$us par le cceur. Qu’on s’en détoume 
et qu’on pénètre dans le suprème séjour à l’aide de son propre 
cceur. C’est ce qui sous le nom de rétraction (pralyähära)  coupe 
les liens du devenir.

« La suprème Réalité omniprésente ne peut ètre objet de médi­
tation. Par-delà les qualités de la pensée, méditer sur cette Réalité 
en tan t que (le Sujet) dont on a l’expérience immédiate en soi- 
mème, c’est ce que les éveillés considèrent comme la (véritable) 
méditation (dhyäna).

« Quand le Soi suprème est perpétuellement 1 retenu ’ ou fixé 
(dhàryale) (dans la conscience), une telle concentration (dhäranä) 
fait obstacle aux liens du devenir.

1. Moha, confusion mentale, slupeur, non-intuition de la véritable nature de Soi.
2. Ou encore : Mais celui qui est en proie ò l'errcur ne voit pas...



— 81 —

♦ La conscience de l’égalité (samänadhl) en soi-mème et en 
autrui, dans les éléments et dans le monde entier quand on réalise :
‘ je suis Siva, je suis sans second c’est là ce qu’on connalt comme 
le suprème samädhi. »

Ainsi selon l’illustre Mrtyujit tantra (VIII, 11-18) ce ne sont 
pas des pouvoirs limités que l’on acquiert à l’aide de la concentra­
tion et des autres pratiques, mais l’absorption dans l’éminente 
Réalité.

(L’auteur) dit alors :
7

mohajayäd ananläbhogäl sahajavidyäjayah

Grace à la victoire sur l’obscurcissement, (victoire) s’étendant à 
rinfini, il conquiert la Science innée

Conquérir c’est surmonter l’obscurcissement, l’illusion, la non- 
intuition (de sa propre essence), à savoir la servitude qui s’achève 
à l’étape de l’égalité.

De quelle nature est cette victoire ? C’est une extension sans 
fin car elle s’étend jusqu’à la destruction des tendances résiduelles 
(de l'ignorance).

Si une telle expansion — ou conquéte de la Science innée décrite 
comme ‘ la conscience du substrat sans origine 11 — est mentionnée 
dans la voie relative à l’individu, c’est que cclle-ci s’achève dans 
la voie de l’énergie ; ce qu’énonce un passage du Svacchanda qui 
commence par :

« 0  Belle, le réseau illimité de la servitude qui prend fin à l’énergie 
d’égalité » et se termine par :

« Lorsqu’on abandonne toute conception de la servitude, on 
pergoit sa propre essence. »

« Voici l’inhércnce (de la Conscience) au Soi (älmävyäpli). 
Diflérente est l’inhérence de la Conscience à Siva (èivavyàpli) : 
quand on réalise les activités telles l’omniscience, etc., comme 
omnipénétrantes, il y a inhérence à Siva, celle-ci étant essentielle- 
ment le moyen en vue de la Conscience absolue (caitanya)*. » 
(IV, 432-435).

Ce passage précise que par la victoire sur l’obscurcissement qui 
prend fin avec l’inhérence (de la Conscience) au Soi, on découvre 1 2

1. Sv. IV, 396 citi ici au 1.21. AnSdidharma ou Siva.
2. Il s’agil de la masse de conscience et de puissance inseparables en Paramaéiva. 

Cf. ici p. 5. Ce passage établit l’identité entra uidyälatlva, unmanä, iiuavyäpti et 
l’énergie libre et toute puissante, »uSlanlryaiakti.
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la Science innée identique à éivavyàpti, à savoir unmanà, énergie 
non-mentale.

Il y est dit encore :
« Délaissant alors la Réalité du Soi, qu’il se consacre à la Réalité 

de la Science. C’est elle qu’il faut connaltre commc unmanà, 
par-delà la pensée. La pensée est conception1, et de cette conception 
surgit graduellement la connaissance (tandis que) c’est soudain 
que s’établit unmanà, au-delà de toute pensée.

« C’est done la Science suprème puisqu’il n ’en existe nulle autre. 
On l’appelle ‘ Science ’ car elle est la comprehension du Soi suprème, 
celle aussi du substrat sans origine de la connaissance, et qu’elle 
exclut tout ce qui est autre que le Soi suprème.

« Y prenant ses assises, qu’on révèle le suprème éclat, la cause 
suprème*. » (IV, 393-397).

La Science innée étant ainsi ravie :

jàgrad doitiyakarah*

Vigilant, il a pour rayon le second (l’univers)

Bien qu’il ait acquis la pure Science et se soit identifìé à elle, 
il reste très attentif. Le monde qui se manifeste sous forme de 
cognoscible ou congu commc objectivité, est le second par rapport 
à la subjectivité ou prise de conscience de la plénitude du Je ; 
il est done son rayon au sens où, pour ce yogin, tout fulgure comme 
sa propre irradiation.

Le Vijnänabhairava enseigne la mème chose :
« Chaquc fois que, par l’intermédiaire des Organes sensoriels, la 

Conscience de l’omniprésent se révèle, puisqu’elle a pour nature 
fondamentale de n ’ètre que cela (pure Conscience), grace à 
l’absorption dans la Conscience absolue, on accède à l’essence de 
la plénitude. » (117).

Dans la Sarvamahgalä on trouve également : 1 2 3

1. La progression propre au saifikatpa, ou pensée dualisante sou mise au désir, 
s’oppose è la réulisation indifTércnciée, loujours inslanlanée, sponlanée, de la libre 
énergie divine.

2. A savoir la lumière consciente et Siva, source de l’universelle manifestation.
3. Bhfiskara comprend diiTéremment : jàgral est la connaissance, kara la main ; 

la connaissance est done la main qui sai6il le second — l'univers varié — comme 
identique è soi.
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« Deux catégorics sont mentionnées : l’énergie et le détenteur 
de l’éncrgie. Le détenteur de l’éncrgie est le Souverain (Maheévara) 
et scs énergies forment le monde entier. *

Pour un tei yogin toujours immergé dans la pure Conscience de 
sa propre essence :

narlaka älmä 

Le Soi est le danseur

Tel un danseur, le Soi, par le jeu subtil de sa vibrante activité, 
déploie sur sa propre paroi des ròlcs multiples, ccs aspects variés 
de veillc et de sommeil qui ont pour fondement sa propre essence ; 
et cotte essence reste cachée en lui-mème.

La septième section de l’hymne Naiàvasadevlmahesvaranartaka 
proclame :

« Par une parcelle de Ton étre Tu es le Soi intérieur, le danseur. 
(Par une autre parcelle) Tu es le protecteur du trésor1. *

Et Bhattanäräyana dit aussi :
« ò  Ravisseur ! quel autre poète que Toi, après avoir préludé à 

la pantomime du triple monde* (en suscitant) le germe et l’embryon 
véritable d’innombrables creations, serait capable d’y mettre un 
terme* ? »

On lit dans le Pratyabhijnàààstra1 2 3 4, doctrine secrète de tous les 
àgama :

« Dans un monde assoupi, seul est vigilant le Seigneur qui met 
en branle la pantomime de la transmigration. »

(L’auteur) décrit la scène où le danseur de la pantomime cosmique 
se meut en assumant ses ròles :

1. Le Soi transcendant qui s'oppose au soi immanent, le danseur.
2. Existence, inexistence et ce qui est au-delà.
3. Stauacinlämani, verset 59 avec variante aneka | oie/a, in La Bhakti. Texte 

traduit et commenlé par Lilian Silburn. Paris, éd. de Boccard, 1964. Dans la drama­
turgic indienne le germe est une allusion 6 l’objet linai, le germe du sujet étanl 
l’hisloire trailAe, le germe de l'action, le héros ; dans le drame cosmique l'Ulusion 
est le germe de tous les événements A venir. L’embryon ou schèma doit sortir immédia- 
lement du germe et tendre au dénouement, qui est ici la libération.

4. Jikä d'Utpaladeva qui ne nous est pas parvenue.



rango 'ntarälmä 
Le Soi intérieur est la scène

La scène ‘ colorée ’ d’états variés où il se complait à manifester 
à son gré le jeu de la pantomime cosmique est le lieu où il revét 
les ròles divers.

Le soi intérieur, Tarne individuelle (jloa) — intérieure par 
rapport au corps ordinaire — est le corps subtil qui se montre 
limité et en qui prédomine soit le vide soit le soufflé de vie.

C’est là (sur la scène de Tarne individuelle) que le (divin danseur) 
pose les pieds et exhibe l’universelle pantomime selon les actes 
vibrants de son intime exécution1.

Le Svacchanda énonce :
« Ayant pénétré dans le corps subtil, il circule dans toutes sortes 

de matrices. Qu’on le reconnaissc comme le soi intérieur (antar- 
àtman). » (XI, 86).

De cclui qui danse ainsi sur la scène du Soi intérieur :

10

11
preksakänindriyäni

Les Organes des sens sont les spectateurs 
Les Organes sensoriels du yogin pergoivent de manière immédiate, 

intériorisée, son essence débordante de la joie qu’il éprouve à 
montrer au public la pantomime de la transmigration.

A mesure que cette exécution se développe parfaitement, les 
Organes procurent (au yogin) la plénitude du ravissement (artis- 
tique) dans lequel toute distinction s’évanouit.

Un texte révélé (la Kat-hopanisad) a proclamé :
« Jouissant du nectar d’immortalité, un certain sage a contemplé 

le Soi intérieur, les yeux tournés vers le dedans. » (II, 4.1).
E t ce yogin :

12
dhlvaéàl sattvasiddhih

Gràce au pouvoir de Tintuition il atteint avec succès la Nature réelle
L’intuition ou sapience (dhisanä) est bien exercée à prendre 

conscience de la véritable essence. Par son pouvoir on réalise la

1. Svakaraija au double sene d'organe et de rylhme ou de pose de danse.



nature (saliva), à savoir la vibration intérieure et subtile, la 
fulguration (du Soi).

Ainsi dans un drame, grace à la finesse de son intuition, l’acteur 
acquiert un jeu subtil exprimant ses sentiments naturels (sa juste 
émotion).

Alors pour ce yogin qui a réalisé sa vibrante nature :

13
siddhih svalanlrabhàoah 

La liberté est atteinte avec succès
‘ Atteinte ’ signi Pie réalisée en sa perfection ; la liberté qui 

consiste en activité et en connaissancc innées exerce son empire 
sur tout l’univers.

C’est ce que dit le vénérable Srinätha :
« Qu’on adhère è sa libre énergie, elle est Srl, Kali, la suprème 

kalà\ »
Dans le Svacchanda, de mème :
« Tous Ics niveaux de la réalité, les grands éléments, Ics paroles 

sacrées et les lettres sont toujours soumis à celui qui contemple 
perpétuellement Siva. » (VII, 245).

Pour lui cette liberté s’exprime par :

14
yathà latra lalhänyalra

Tel il est là (dans son corps) tel il est autre part
Cornine la liberté se révèle dans le corps du yogin, ainsi 

apparatt-elle également autre part, à savoir partout où le yogin 
reste constammcnt rccueilli.

Le Svacchanda déclare :
« Qu’il circule toujours autonome, autonome et vraiment auto­

nome. * (VII, 260).
Le Spanda aussi :
« Une teile Réalité doit étre scrutée avec zèle et respect, elle 

dont la liberté est spontanée et universellement répandue. » (7). 1

1. Sur la 16* Itolo ainsi que sur les sens variés de kal-, ci. mon ouvrage Hymnee 
aux kóli, la roue dee inergiee divines. La DOesse ou l'énergie divine, est célébrée cornine 
Kóli, Umä, Sri, Rumóri et Bhairavi.

— 85 —
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(Parvenu à ce point) il ne doit pas devenir indifférent, bien au 
contraire :

15

bijäoadhänam 

L’attention sur le germe

‘ doit ètre fixée ’ complète le sens. Le germe, cause universelle, 
est l’énergie suprème, la vibrante fulguration.

L’illustre Mrtyujit précise :
« C’est la matrice de tous les dieux et aussi des éncrgies multiples, 

matrice qui consiste en feu et lune (sujet-objet, etc.) et dont tout 
procède. » (VII, 40).

L’attention est une vigilance sans cesse nouvelle de la conscience 
qu’il faut diriger sur le germe qu’est l’énergie suprème.

Alors (ce yogin) :
16

äsanaslhah sukham hrade nimajjati

Établi en (cette) attitude, il plonge aisément dans le lac

Grace à son union à la Conscience il demeure perpétuellement en 
cette (attitude), et c’est là 1 àsana ’, la posture qui constitue la 
suprème puissance de l’énergie.

Celui qui s’y fixe après avoir relégué les pratiques pénibles, 
concentrations, méditations supérieures et inféricures, et prend 
conscience de soi en s’intériorisant sans arrét, plonge aisément, 
sans effort, dans le Lac, océan de la suprème ambroisie, source 
d’où flue l’univers, Lac transparent et tout jaillissant1. En y 
plongeant et en s’idcntifiant è lui, le yogin engloutit les tendances 
et les limitations du corps ainsi que les autres contingences.

L’illustre Mrtyujit dit de mème :
« Que sa méditation ne se dirige ni vers le haut ni vers le bas, 

ni au milieu, ni non plus devant, derrière ou des deux còtés, ni 
vers l’intérieur du corps. Qu’il ne se concentre pas non plus vers 
l’extérieur. Qu’il ne fixe pas les ycux sans cligner sur le ciel ni 
ne dirige sa vision vers le bas. Qu’il ne ferme pas les yeux ; qu’il ne 1

1. En raison des sources de fond. Angelus Silesius chantait de mime :
« La Déité est une source, tout provieni d’elle ; 

el lout s'écoule de nouveau en elle : aussi est-elle également une mer. » 
Pilerin Chtrubinique, Aubier, Paris, 1946, p. 183.
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fixe pas sa vue sans ciller sur rien. Qu’il ne se concentre point sur 
un support ni sur une chose quelconque avec ou sans support, 
ni sur les Organes sensoriels, les éléments, les sons, les contacts, 
les saveurs et les autres sensations1. »

« Ayant ainsi renoncé (à tout support), bien installò dans le 
samädhi, qu'il s’identific à lui, l’absolu. On célèbre cet é tat comme 
l’état éminent de Siva, ce royaume du Soi suprème exempt de 
tout reflet. Pour qui l’atteint, plus de retour ici-bas*. »

Ainsi par la voie graduelle de l’individu qui consiste à résorber 
les canaux, etc., le yogin réussit à triompher peu à peu de son 
obscurcisscment puis, grace à l’excellence du pouvoir de l’énergie 
sous forme de pure Science, au moment mème où elle émerge, 
il s’empare du royaume de Siva, lac d’ambroisie suprème. Un tei 
yogin :

17

suamàlrànirmàpam àpàdayati 

Réalise une création faite d’une parcelle de soi

La parcelle relative à sa conscience est une cristallisation du sue 
de la Conscience. C’est sous cette forme qu’il réalise à son gré une 
création ou manifestation de sujets et d’objets (variés). Il la fait 
apparaltre comme une fantasmagorie ainsi qu’il est dit dans le 
Svacchanda :

« Ö Bien-aiméc, c’est cela mème (la Conscience) qui, sous 
l’influence de contingenccs grossières devient grossier, cela qui, 
unique, se répartit en subtil et en grossier par difTérenciation. » 
(IV, 295).

La Pratyabhijnäkärikä aussi : 1 2

1. Dans son commentaire au NelraUnlra (I, 200-201, V ili $1. 41-45) K$emarfija 
élablit les correspondances suivantes : haut, le centre aupérieur ou brahmarandhra ; 
baa, les centres ìnférieurs, bulbe, eie.; milieu, le cceur et les autres organes; par- 
derriire, par-devant et sur les còtés, les bouches de Siva (iatpurufa...) ; inlirieur 
du corps, la montée de la kuif4aUni décrite dans le Vijflinabhairava él. 28 ; exlérieur 
du corps, un seul objet (122) ; fixation de I'espace, quand il apparati lächelt sous l’elTet 
de la lumière (76) ; fixation des yeux vere le bas, le fond d’un puits (115) ; yeux fermés, 
quand on s'efTorce de percevoir une lache sombre (88) ; ne rien fixer en particulier, 
dans une règion vide, sans arbre ni montagne, en ne clignanl pas les yeux (60) ; 
concentration sur un support, une statue, ou bien quillunl un objet, on ne se dirige 
pas vere un autre (62) ; sans aucun support, on s’installe dans le Centre, entro deux 
objets (61) ; chose avec support, la pensée se fixe sur une connaissance ou un désir 
qui vieni d’apparallre (98).

2. V ili, 40-45.
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« (Siva) se rend lui-méme objet de connaissance ; et l’objet n ’a 
pas d’existence distincte. » (I, 5.15).

Dans une méme intention on trouve encore dans les Agama :
« ò  Bien-aiméc, celui qui apprend des Livres sacrés ou de la 

bouche du mattrc la nature de l’eau et de la glace, n’a plus de 
devoir à accomplir ; sa naissance sera la dernière. »

Le Spanda enseigne la méme chose :
« Celui qui jouit de la conscience (que tout est Siva) et considère 

l’univers entier comme son jeu, demeurant toujours vigilant, c’est 
un délivré vivant, aucun doute à cela. » (30).

Plus aucun asservissement à la naissance, etc. (n’est à craindre) 
pour qui possède un corps fait de modalitcs subtiles et grossières, 
fagonnées par sa propre énergie :

18
vidyä ’vinóse janmaoinäsah1

Tant que la (pure) Science ne disparalt pas, la (re)naissance cesse

Lorsque la Science innée dont on a parlé ne disparalt plus et 
que, perpétuellement jaillissante, elle fulgure et vibre, on ne rcnalt 
pas car la naissance pieine de douleur qui concerne l’ensemble des 
corps, des Organes et des autres facteurs est due à l’acte responsable 
associé à l’ignorance.

Il est dit dans la Srikanthl :
« Il abandonne d’abord intégralement le déploiement mondain 

caractérisé par ce qu’il faut repousser ou ce qu’il faut accepter, et 
qui renferme les ètres animés et (le règne) inanimò, feuilles, pierres, 
herbes, etc. — déploiement qui s’étend de Siva à la terre — fort de 
l’existant et du non-existant. Méditant ensuite sur tout ceci comme 
identique à Siva, il n ’accédera plus à nouveau aux renaissances. »

E t dans le Svacchanda (IV 239-241) :
« Son suprème nirvana, paix suprème et pure, que lui transmet 

la lignée mystique des maltres, dès qu’il l’a reconnu, ilestcomplè- 
tement libéré et, après avoir quitté ce monde, il ne renalt plus. »

Le Mrtyujit également :

1. Bhiskara, p. 59, lil difTéremment : vidyä vinäie, 6 la disparition de la science 
(impure) la naissance disparati. El il glose : la pure Science innée se dévoile ainsi que 
la liberlé du Soi. C’esl cela l’élat de libéré vivant.
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« L’étemel, inébranlable, le permanent, exempt des trois réalités1, 
quand on le voit grace au divin chemin de l’union, on ne nalt plus 
à nouveau. » (V ili, 26-28).

Mais que l’essence de sa pure Science s’immerge, alors pour lui : 

19

kavargädisu mähesvaryädyäh pasumàtarah

Dans les groupes de phonèmes gutturaux et autres, la grande 
Déesse et les (autres) énergies, (ces) Mères des étres asservis
‘ deviennent les divinités directrices ’, complète le sùlra.

Le Mälinlvijaya déclare :
« ó  Déesse ! Quand le maitre du monde désire émettre, l’énergie 

qui lui est inhérente assume la nature de volontà. Écoute comment, 
bien qu’unique, elle accède à la multiplicité.

Quand elle fait connaltre quelque chose de fagon certame en 
disant : ‘ qu’ellc soit ainsi et non autrement ’, on la désigne en ce 
monde comme énergie cognitive. Quant à nouveau elle tend à 
l’objectivité en disant 1 que cette chose soit ainsi l’énergie qui 
alors rend la chose (conforme à la volonté) est nommée activité.

Bien qu’elle ne revète ainsi que deux formes, cette Déesse 
souveraine, à l’image du joyau miraculeux qui assouvit tous les 
désirs, se différencie indéfìniment à nouveau selon les objets 
assumés (désirés). Parvenue à l’éta t de Mère (màlrkà), elle se 
divise en deux, en neuf, en cinquante aspects et c’est la guirlande 
des 50 phonèmes (malini)*.

Si elle est double c’est qu’elle se différencie en germe et en 
matrice, les voyclles représentant le germe et les consonnes la 
matrice. Si elle revèt un nonuple aspect c’est qu’elle se divise en 
neuf groupes de consonnes. Le germe est ici Siva et la matrice 
l’énergie. A la différcnciation en huit groupes de lettres correspond 
l’octaine commengant par la grande souveraine et les autres 
déesses*.

Grace à sa différenciation en cinquante lettres variées, elle 
irradie de ses cinquante rayons. Si elle est ainsi caractérisée, c’est 
qu’elle désigne les rudra* de méme nombre. » (III, 5 à 15). 1 2 3 4

1. L’individu, l’énergie et Siva en leur rapport mutuai. Désormaia ila ne font qu'un.
2. La màiini comporle le mélange des voyelles et des consonnes réunies sana ordre. 

Cf. T.A. Ili, 198-199 sur les trois aspects de la màlrkà.
3. A aavoir Màhtivari, Brahmani, Kaumàri, Vai fatavi, Aindri, Yàmyà, Càmurtdà 

et Yogiéi.
4. Sur les rudra, cf. ici p. 31.
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La suprème Souveraine, Parole suprème au libre cours, reside 
dans les états variés de conscience — avec ou sans pensée dualisante 
— de tous les sujets connaissants, sous forme de germe et de 
matrice, de lettres groupées ou séparées.

A l’aide d’une prise de conscience intime et globale, elle pénètre 
de sens les mots subtils et grossiere après avoir revétu les formes 
d’énergie de volonté, de connaissance et d’activité, et pris l’aspect 
de la Mère des lettres s’étageant de la première, A , à la dernière, K S , 
ainsi que des vocables suivants : Siva, énergie, grande déessc.

Grace aux divinités qui president aux lettres séparées ou 
groupées, elle déploie les multiples sentiments de stupeur, de joie, 
de crainte, d ’inclination et d’avereion. Voilant sa véritable essence 
de pure masse de Conscience libre et sans limite, elle détermine 
un éta t corporei, dépendant et limité.

Ceci correspond au passage précédemment cité du Timirodghäta :
« Les mattresses redoutables qui résident au milieu de la 

conscience du brahmarandhra sont les souveraines des centres ; 
suspendues à la corde du brahman elles trompent l’homme encore 
et encore. * (cité au I, 4.).

De fagon générale l’auteur avait dit au I, 4. : « La Mère — 
ensemble des phonèmes — est (l’énergie) qui gouverne la connais­
sance. » Présentement son intention est de montrer qu’il ne suffìt 
pas d’atteindre la Réalité, si vous manquez d’attcntion, Mähesvarl 
ainsi que les autres divinités directrices des ètres asservis vous 
égarent à l’aide d’une connaissance pénétrée de paroles. Telle est 
la dilTérence entre les deux aphorismes.

Ainsi le yogin doit demeurer vigilant en toutes circonstances 
a fin de ne pas perdre sa nature de pure Science que les moyens 
précédemment décrits lui ont permis d’acquérir. C’est ce que 
(l’auteur) déclare :

20

trisu calurlham tailavad äsecyam
Le Quatrième doit étre répandu sur Ics trois (états) comme de 

l’huile

Le Quatrième éta t ou Lumière de pure Science, domaine dans 
lequel on goùtc la félicité qui lui est spéci Piqué, doit étre répandu 
graduellement sur les trois états de veille, de rève et de sommcil 
profond comme de l’huile qui, s’étendant peu à peu de proche en 
proche, imprègne entièrement son substrat.

Ainsi la vibrante fulguration sous forme de saveur du Quatrième 
éta t qui apparalt glorieuse aux extrémités initiales et finales des
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trois états doit également imprégner l’é tat intermédiaire grace à 
une ferme application en sorte que ces états s’identifìent au 
Quatrième.

Le sùlra 1,7 —  « Dans les états diflérenciés de veille, de rève et 
de profond sommeil se produit l’extension du Quatrième » — insiste 
sur la seule existence du Quatrième état dont la saveur se répand 
sur la veille et les autrcs états pour qui s’adonne assidùmcnt è 
unir élan et roue des énergies.

Le sülra 1, 11 — « Souverain des héros (les énergies sensorielles), 
celui qui jouit des trois (états) » — a montré qu’une maturation 
hàtive propre à la voie de éiva résorbe les états psychiques 
(veille, etc.). Mais le présent aphorisme, relevant de la voie de 
l’individu, déclare que c’est à l’aide d ’une ferme application que 
la saveur du Quatrième doit étre répandue sur les trois états à 
l’image de (l’épée) dans son fourreau1. C’est ce qui distingue cet 
aphorisme des précédents.

(L’auteur enseigne) comment s’effectue (cette imprégnation) : 

21

magnah suacillena praviéet*

Une fois immergé (dans le Quatrième), qu’il pénètre (dans les
trois états) à l’aide de sa propre conscience intériorisée

Ce sùlra correspond au passage de l’illustre Mj*tyujit qui com­
mence ainsi :

« Il repousse les modalités grossières des souffles cxpirés, etc., 
puis celles du souffle subtil interne, et il obtient la suprème vibration 
par-dclà le subtil. » (V ili, 13) (cité au III.6). E t il s’achève par : 
« Qu’il y pénètre à l’aide de son caur. *

Ayant complètement abandonné les moyens grossiere, contróle 
du souffle, méditation, concentration, etc., qu’il pénètre et s’absorbe 
profondément (dans le Quatrième éta t répandu sur les trois autres) 
en se servant de sa propre conscience (illuminée) ; c’est là une 
expérience indifférenciée et de pur ravissement, relevant de la 
prise de conscience intériorisée du Soi. Comment le fait-il ? En 1 2

1. Les états psychiques divers soni comparables au fourreau par rapport è répie, 
ou Quatrième état. Le yogin qui réalise perpétuellement celui-ci au milieu des troia 
autres, qu'il veille, réve ou dorme, n'est pas affeeté par eux, non plus que l'épée par 
le fourreau ou le serpent par la vieille peau dont il se Ubère. Mais n'oublions pas que 
ces états sont enlièrement imprègnès ici du Quatrième et de sa douceur.

2. BhSskara lit svacille praviM  : qu'on pénètre dans sa propre conscience, et il 
glose : ‘ en son propre Soi ’, dans les phonèmes qui fulgurent en leur nature bhaira-
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s’immergeant dans la saveur du ravissement de la Conscience, et 
là méme il met fin à la conscience limitée qu’il a de son propre 
corps, de son souflle et de ses autres modalités.

Le Svacchanda déclare :
« Qu’il abandonne le fonctionnement mental et s’adonne ensuite 

à l’Éveil1. Alors Tètre asservì, libéré de l’océan du devenir, accède 
à la divinità. * (IV, 437).

L’illustre Vijnànabhairava dit de méme :
« Faculté mentale, conscience intériorisée, énergie (du soullle) 

et soi limité aussi ; quand ce quatuor a complètement disparu, 
ò Bien-Aimée ! alors la forme merveilleuse de ce Bhairava (seule 
demeure). » (138).

Le Jnänagarbhastotra explique ainsi :
« Quand, ò Mère, les hommes ont renoncé complètement à 

toutes leurs activités mentales, et se sont libérés de Ieur dépen- 
dance à l’égard de l’activité des Organes, (à eux) le lumineux 
éclat; pour ces héros*, fermement établis par Ta gràcc, aussitót 
cet état suprème se déverse en une ambroisie de béatitude sans 
égale qui jamais ne défaillc. »

Teiles sont les paroles des grands maltres.

Pour celui qui pénètre de la sorte dans le suprème royaume, 
lorsque à nouveau le flux (de la conscience) se répand selon sa 
propre nature, alors :

22
präriasamäcäre samadaréanam*

Quand le souflle fonctionne de fagon égale, il per$oit l’égalité

En vertu de l’application intérieure où tout lien se dèlie, le soufflé 
purifié par le parfum d’une energie qui fulgure au plus haut degré, 
flue en un mouvement très lent et très doux vers l’extérieur : 
alors le jnànin  jouit de la vision ou expérience totale de l’essence 1 2 3

1. Ou encore qu’il s’unisse è Siva ft l’aide de sa Conscience d'éveil, ’ sans oikalpa ' 
précise K;emar&ja dans sa glose ft ce Tantra.

2. Le héros dont il est ici question parcourl la voie de Siva.
3. Entro le sùtra 21 et le 22 Bhftskara insère le taira 23. Selon lui le soufflé est la 

suprème résonance (ntida), il est done omniscient et lout-puissont. Son ronctionnement 
consiste ft pénétrer dans les lettres, les mots. La vision égale e'est, grftce au souffle, 
d’éprouver lo non-diiTérenciation. Tous les mantra et les phonimes seront alors 
doués d'omniscience.
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uniforme, toujours égale à ellc-mème, masse indivise de félicité et 
de conscience qu’il éprouve au cours de tous les états.

E t l’Änandabhairava proclame :
« Que, dédaignant les pratiques mondaines, il s’attache à la 

non-dualité qui confère la délivrance. Cette non-dualité est la 
mèmc à l’égard de tous les dieux, de toutes les castes et des divers 
stades de vie. Qui pergoit l'égalité (somala) de toute chose est 
délivré de toutes Ics entraves. *

C’est pourquoi la Pratyabhijnä(tlkä) déclare :
« Malgré le flux de leur soufflé et de leur intelligence, ccux-là 

seuls que ne limitent pas les attributions de lieu, de temps et 
autres contingences externes pergoivent l’univere comme leur Soi. *

Mais s’il ne s’absorbe pas profondément en ce qui transcende le 
Quatrième é ta t1, obtcnu par l’excellence d’une ferme application 
au Quatrième é tat intériorisé, et s’il se contente du seul ravissement 
du Quatrième éprouvé aux extrémités initiales et finales (des 
trois états), alors, pour lui :

23

madhye ’ vara prosa vah

Un écoulemcnt inférieur a lieu au cours de l’étape intermédiaire

Chez celui qui jouit de la saveur du Quatrième au début et à 
la fin (seulcment) des divers états, une activité ou production 
inférieure propre à la vcille, dispersée, blamable, surgit au cours 
de l’étape intermédiaire, comme l’exprime un précédent aphorisme : 
« Dès que la science mystique se résorbe, la perception propre 
au « réve » surgit de cette (résorption). » (II, 10).

Pourtant ce yogin ne demeure pas constamment dans l’erreur.
Selon un passage déjà cité du Mälinivijaya :
« E t alors mème qu’une impression (du Quatrième) demeurerait, 

des obstacles aiguillonneraient celui qui n’est pas attentif vers 
d’évanescentcs jouissances. Que ne s’y attache done pas celui qui 
aspire à l’ultime. * (II, 10).

Méme si cet écoulement se produisait, (le yogin) imprégnerait à 
nouveau l’étape intermédiaire de la saveur du Quatrième en 
s’appliquant (à la savourer) sans répit. Alors :

1. Turyàlila.



mälräsuapralyayasandhäne naslasya punar ullhänam

A nouveau quand il se recueille sur ses expéricnces du Je cn les 
unissant aux états objectifs, resurgit ce qui était perdu

Le Svacchandatantra cxplique en quoi consiste ce recueillement 
(samdhäna) qui unific les expéricnces du soi1 et de leurs objets 
correspondants :

« Ce que les yeux atteignent ou ce que la parole exprimc, ce que 
la pensée con$oit et ce que (’intelligence décide avee certitude, 
les activités du moi, ce qui existe en tan t qu’objet de connaissance 
et ce qui n ’existe pas cornine tei, voilà précisément ce qu’il faut 
reconnaltre avec zèle (comme sa propre Conscience). * (XII, 
163-164).

Selon cet extrait, si le yogin toujours recueilli dans son essence 
d’indivise Conscience réalisc son identité avec l’univers, alors 
réapparalt, émerge è nouveau, sa propre nature riche en ravisse- 
ment, masse indivise et unique de ce Quatrième état que l’écoule- 
ment inférieur lui avait fait perdre. E t le yogin jouit de la plénitude 
qu’engendre son identification au Quatrième.

Ce qu’on trouve dans un passage du Svacchandatantra qui 
commence par :

« Si la pensée des yogin eux-mémes est violemment agitée... * et 
s’achève par :

« Celui pour qui la nature (divine), stable, plénière en tous points 
apparalt comme seule digne d’étre connue, sa pensée ne se disperse 
pas alors méme qu’il traverse des états variés. Quel que soit le 
lieu où sa pensée se meut, puisse-t-il n ’y voir* que le (seul) objet 
à connaltre (Siva). Puisque tout est Siva, (comment) et où done 
la pensée se disperserait-elle ? »

E t encore :
« Partout où porte sa recherche, dans tous les Organes sensoriels, 

leurs objets et leurs champs d’action, il ne découvre rien qui ne 
soit Siva. * (IV, 313-314 et 311).

Ayant réalisé ainsi un degré élevé, le yogin : 1 2

1. Svapratyaya, réaction personnels aux impressiona que les objets suscitent en 
nous. Mais il s’agit plutöt ici du Soi. Il laut done riunir d’un trait, en toute vigilance, 
l’expérience du Soi et celie dee objets sane perdre l’intériorité, sana se laisser enlratner 
par une impression d’objectivité.

2. Cini- au sens fort de se préoccuper, d’fitre obsédé.

24



25
sioalulyo jäyale 

devient pared à Siva

Vu l’exccllcncc de sa pratique répétéc du Quatrième état, il 
atteint le royaumc par-delà ce Quatrième et devient pared au 
bienheureux Siva, masse indivise de félicitc et de Conscience, pur, 
autonome et absolu.

‘ Pared à éiva ’ (non identique à lui) parce que subsiste encore 
l’cnergic du corps. Mais, dès qu’elle aura disparu, il sera évidemment 
Siva méme.

Le Kälikäkrama déclare :
« C’cst pourquoi, grace à la parole du maitre, ayant compris à 

jamais et avec certitude son union avec Siva, que le (yogin) con- 
temple d’une manière inddTcrcnciée son identification à lui jusqu’à 
ce qu’d accède à l’identité (véritable). C’est ce que le bienheureux 
Bhairava a proclamé. »

L’existence du corps ne doit pas ètre négligée puisqu’elle n’a 
d’autre fin que de permettre de se décharger de l’expérience 
(karmique) en cours de fructification, et done :

26

sariravrttir vralam

Les fonctions du corps forment son observance religieuse

Un yogin devenu pared à Siva grace au discernement déjà men- 
tionné et qui a toujours préscnt à l’esprit : « je suis Siva » n’a 
d’autre observance que Ics fonctions de son corps ; ce que doit 
célébrer obligatoirement un tei yogin c’est de s’adonner ardemment 
à l’adoration de l’étre suprème et éternel, sous forme d’une prise 
de conscience de sa propre essence.

Ainsi dans le Svacchanda il est dit :
« De méme que la flamme d’un feu bien flambant est visible 

dans le firmament, de méme le Soi s’évanouit aussi dans le royaumc 
(céleste) bien qu’d se trouve dans un corps, dans des souffles. * 
(IV, 398).

Conformément à ceci on déclare que le (yogin) a beau résider 
dans un corps, dans des souffles, il reste parfaitement absorbé en 
éiva. Aucune autre observance que celle de résider dans un corps
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ne lui est done de quelque profit. Comme le déclare le Trikasära : 
« L’Éveillé que marque perpétuellement le sceau des attitudes 
mystiques (mudrä) relevant du corps est seul qualifìé de ‘ porteur 
de gestes (mudrä) ’ ; les autres ne sont que des porteurs d’os1. »

E t la Kulapancäsikä dit également :
« Dès qu’elles l’apcrgoivent, les énergies divines (ses rayons) 

conversent avec Tètre doué de Tinvisible emblème (tinga), mais 
eiles ne s’approchent point de qui porte un emblème visible parce 
qu’elles sont extrémement secrètes. »

Pour qui agit ainsi :

27
kalhä japah

(Sa) conversation est récitation (mantra réel)

« Je suis le suprème hamsa (le Soi), je suis Siva, la cause ultime *, 
réalisant de fagon continue le Je suprème comme ce verset du 
Svacchanda* Tindique, (le yogin) s’aiTermit dans la prise de 
conscience du Je sans artifice ayant pour essence la grande Parole 
(le mantra AH AM ) que le Kälikäkrama décrit comme suit :

« Le Dieu qui transcende les dieux et a pour essence le plus haut 
Éveil, la prise de conscience qu’il a de Soi est la suprème énergie ; 
elle est omnisciente et riche en Connaissance. *

Dès lors la conversation d’un yogin (doué d’une telle énergie), 
tout ce qu’il profère devient japa, récitation intérieure incessante 
car il a une conscience ininterrompue de la divinité qu’est son 
propre Soi.

Il est dit dans le Vijhänabhairava :
« En vérité, cette réalisation qu’on réalise encore et encore dans 

la suprème Réalité, voilà ce qu’est ici la véritable récitation. 
Une telle résonance spontanée consistant en une Parole sacrée est 
ce qu’il faut réciter. » (145).

E t encore :
« En émettant le phonème SA , il se dirige vers l’extérieur (par 

le soufflé) ; en énongant le phonème H A, il entre à nouveau. 
C’est ainsi que tout individu répète inlassablement cette formule : 
hamsa, hamsa ! » (156). 1 2

1. Les moindres gesles de l’iveillé sont imprégnés de conscience; landis que les 
gesles des doigls que décrivenl les traiti« de hathayoga et auxquels s’exercenl certains 
yogin en vue d’atteindre l'Éveil, ne sont qu'artiflces.

2. IV, 399.
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« Vingt et un mille six cents fois durant jour et nuit cette reci­
tation est presente comme celle de la suprème Déesse. Très facile 
à accomplir, elle n’apparalt difficile qu’aux ignorante. »

(L’auteur) décrit la conduite de qui se livre à de telles observances 
et recitation :

28

dànam àtmajàànam 
La Connaissance du Soi est le don

(Une première interpretation — àlmàjhàna est älmadänam — 
insiste sur l’essence du don : la connaissance du Soi :) Cette connais­
sance ou expérience immédiate du Soi — à savoir la Conscience 
absolue — est le don qu’accorde le Soi. (Le commentateur joue 
ici sur les difTérents sens du terme dànam, don, selon les diverses 
racines dont il peut dériver, dà, dai, dài.) Par cette connaissance 
l’essence plénière est donnée (dlyale), la différenciation, brisée 
(dìyate), l’illusion purifiée (dàyale) et la nature propre identique 
è Siva, étant acquise, est préservée (diyaie).

(Une deuxième interpolation insiste sur àlmajhànam, don que 
fon confère à autrui :) Ce qui est donné, c’est le don (par excellence) 
la connaissance méme du Soi que le maitre accorde à ses disciples, 
comme il est dit :

« Il suffit d ’un coup d’ceil ou d’un seul contact pour que les 
souverains yogin, bien afTermis dans les pratiques kula, fasscnt 
traverser l’immense océan du devenir. »

Devenu parcil à Siva ainsi qu’on l’a dit, comme il se consacre 
perpétuellcment à l’observance, à la recitation et à la conduite, 
et qu’il contròie la roue de ses énergies, c’est lui en vérité le maitre 
apte à cvciller ses disciples à la Réalité. En conséquence (l’auteur) 
dit :

29

yo ’vipasiho jhàhelus ca

Il remplit le ròle1 de berger car il est source de Connaissance

Le berger est le protecteur (pa)  du troupeau (avi) c’est-à-dire 
de la roue des énergies, la grande Déesse, etc., à laquelle fait 
allusion l’aphorisme III, 19 : « Dans les groupes de phonèmes

1. Textuellement : il se tient (en tant que) berger.
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gutturaux et autres, la grande Déesse et les (autres) énergies, 
(ces) Mères des étres asservis... *

Sur cette roue « se tient » (stha) le berger qui, grace à sa propre 
grandeur reconnue et à sa souveraineté universelle est source de 
la Connaissance illuminatrice. Il a en effet le pouvoir d’éveiller 
ses disciples à l’aide de son énergie cognitive.

Quant aux autres, incapables de s’éclairer eux-mémes, car ils 
dépendent entièrement de la roue des énergies, comment pour- 
raient-ils éclairer autrui ?

Au mot du sütra signifiant ‘ qui ’ il faut suppléer sa ‘ il ’. Ca 
signi fie hi, ‘ car On peut done dire que la connaissance du Soi est 
le don fait à autrui puisque celui qui remplit le ròle de berger 
suscito l’Éveil à la Connaissance.

Mais certains, selon le principe d ’explication d’après lequel il faut 
gloser un texte en se fondant sur la similitude des syllabes, donnent 
de cet aphorisme l’interprétation suivante : yo pour yoglndra, vi 
pour vijfiäna, pa pour pada, stha est la dentière syllabe de padastha, 
jha  pour jfiàtà, he pour heya, tu pour tucchatä, le visarga H l’énergie 
émettrice, ca qui sert à adjoindre au sütra les termes sous-entendus 
désigne ici l’agent.

Ce sütra signifie alors : ce roi des yogin, grace à l’énergie de la 
prise de conscience, se tient fermement dans la connaissance de 
sa propre essence ; il doit étre considéré comme connaisseur et 
agent. Hetu implique vide, insubstantialité, rejet total du monde.

Une telle interprétation ne nous agrée pas, elle ne convient pas 
è l’association des mots dans le sütra. Si Ton soumettait chaquc 
aphorisme è une telle glose, on pourrait en donner des milliers 
d’intcrprétations.

E t pour ce yogin :

30

soaéaklipracayo ’sya viévam 

L’univers est (’expansion de sa propre énergie

Si selon l’enseignement des textes sacrés le monde cntier est 
l’énergie de (Siva), l’univers est fait d'énergie divine, et comme 
on a dit que le yogin est parcil à Siva, l’univcrs consiste en l’expan- 
sion de l’énergie de sa conscience, c’est-à-dirc l’épanouissement ou 
la vibrante fulguration de son énergie d’activité.

Le vénérable Mrtyujit le dit aussi :
« Puisque Dieu est pure Connaissance et puis que la connais-
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sance rcvét de multiples aspects, Il est le refuge des ètres liés et 
asservis ; on le nommc done leur protecteur1. * (IX, 10).

Et le Kälikäkrama de son còté :
« La connaissancc se révèle à l’intérieur et à l’extérieur en des 

formes variées ; sans la connaissance l’objet n’existerait pas. 
L’univers a done pour essence la connaissance.

« En vérité aucune chose quelle qu’elle soit ne peut étre 
appréhendéc si elle ne devient objet de connaissance ; la connais­
sance forme done la nature de l’objet car, par elle, il est établi 
avec certitude. C’est (en efTct) par la méthodc de l’afflrmation et 
de la négation qu’on répartit Ics choses en existantes et inexistantes.

« La certitude du caractère objcctif des choses, certitude due à 
l’activité® (qui les rend manifestes) est esscntiellcment connaissance.

« Puisquc connaissance et objet connu sont pergus simultané- 
ment, ils ne font qu’un. *

L'univers n’est que l’épanouissement de sa propre énergie, non 
sculement dans les états d ’émanation mais encore dans les suivants :

31

8lhitilayau

Maintien et réabsorption (de l’univers)

‘ sont l’expansion de sa propre énergie ’ complète le sens de 
l’aphorisme.

Le maintien est la manifestation extérieure de l’univers pour un 
certain temps et relativement aux divers sujets conscients ; 
l’univers s’y révèle grace à Pénergie d’activité. La réabsorption 
consiste en son repos dans le Sujet fait de pure conscience ; ces 
deux états n’étant que l’expansion de sa propre énergie.

Toute l’objectivité en sa variété, qu’elle se manifeste ou se 
dissolve, a done pour seule nature l’énergie de sa propre conscience, 
sinon il n ’y aurait pas d’expériencc possible. C’est pourquoi le 
Kälikäkrama en vue de décrire le maintien et la réabsorption de 
l’univers, déclare :

1. Jeu de mol sur netra, ne, ceux qui sont liés, et Ira protection. Le Seigneur protège 
done les élres qu’il a lui-méree asservis en se dérobant à leur vue, et leur accordo la 
gr&ce qui les délivre en se révélant à eux cornine leur quintessence, lui, leur • ceil • 
(nelra).

1. Bhävanä, pris ici au sens de l’acte de déterminer l’exislence, de la faire apparaltre. 
C’est done uniquement en raison de notre conception, de notre connaissance subjective 
que les choses nous apparaissent comme des objels et sont connues cornine tels.
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« Par la distinction de ce qui existe et de ce qui n ’existe pas1. »
E t aussi :
« Celui qui pcrgoit que la connaissance universelle, pure et sans 

support1 est identique à la certitude qu’il a du Je absolu, est un 
Soi délivré méme s’il vit encore, aucun doute à cela. »

Mais, objectera-t-on, l’essence du Soi ne se difTérencie-t-elle pas1 2 3 
au cours des états d’émanation, de maintien et de réabsorption, 
états dont les manifestations diffèrent les unes des autres ? Pour 
parer à ce doute (l’auteur) précise :

32

latpraorltäv apy aniräsah samvettrbhàvàt

Bien que ces (états) fonctionnent, lui ne s’écarte pas de sa nature 
de Sujet conscient

Bien que ces états émergent et se déploient, le yogin ne s’écarte 
pas — ne déchoit pas — de sa nature de sujet connaissant ; il ne 
perd pas la prise de conscience du ravissement propre au Quatrième 
état. Déchoir signifie ‘ étre agité E t s’il venait à déchoir de sa 
Nature, il n ’y aurait plus de lumière pour éclairer quoi que ce soit.

C’est ce que dit précisément le Kälikäkrama :
« Quand le déploiement dù à l’ignorancc disparalt, la nature 

propre, elle, ne disparalt pas parce qu’elle échappe à production 
et à destruction. Sa disparition ne peut done étre réelle, production 
et destruction n’étant attribuées qu’à l’ignorance. Comment 
peut-on parler alors de la destruction de ce qui par nature est 
indestructible ? »

C’est ce qu’exprime le Spanda :
« La dyade est ici désignée par les expressions action et agent. 

L’action est périssable mais l’Agent est impérissablc ; seul l’cfTort 
qui se dirige vers l’acte à accomplir est ici anéanti. Cct effort étant

1. Allusion au possage de ce texle cili au III, 30 : si conslater la presence d’un objel 
en tel lieu implique son existence, conslater son absence en ce lieu ne signifle pas 
vraimenl son inexistence car cel objel subsisle jusque dans la soi-disanl inexistence : 
alllrmer son inexistence c’est reconnatlre par cela infime qu’il cxisle dans la conscience.

2. C’esl-è-dire sans objet ; elle est done pur Sujet se sulüsant à lui-mfime par-delà 
•’opposition de sujet et d’objct.

3. Texluellement : n'y a-t-il pas pour elle altéritfi de son essence f
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anéanti, l’étre non éclairé s’imagine ètre lui-méme anéanti1. 
Si l’autre (l’effort) n ’est plus perceptible, cela n’entralne point 
l’anéantissement de l’Agent dont la nature intériorisée est le 
domaine des qualités d’omniscience. » (14-16).

Ce yogin (qui a surmonté jusqu’à la conscience du corps subtil) : 

33

sukhaduhkhayor bahir mananam 

considère comme extérieurs (à lui) plaisir et douleur*

Le yogin considère comme s’ils lui étaient extérieurs le plaisir 
et la douleur nés du contact avec les objets perceptibles ; il les 
pergoit de la mème manière que les couleurs, en tan t que mani­
festations objectives et non en tan t qu’impressions subjectives 
comme le fait l’homme ordinaire.

Si d’après le sùtra 30 ‘ l’univers est l’cxpansion de sa propre 
énergie ’ c’est l’univers entier qui fulgure comme la pure Conscience 
du Je et non seulemcnt Ics expériences de plaisir et de douleur. 
Comment, en efTet, un yogin qui a mis fin à sa conscience de corps 
subtil1 2 3 serait-il affecté par le plaisir et la douleur ?

La Pratyabhijnävimarsinl explique de mème :
« Ceux qui, transccndant le domaine de l’agent perccvant 

(grähaka), parviennent à l’é ta t de véritable Sujet4 5 6 n’ont plus 
l’expérience du plaisir et de la douleur mème quand leurs causes 
spéci Piques sont présentes ; ou plutòt, leurs causes étant absentes®, 
plaisir et douleur ne se produisent plus pour ceux à qui se dévoile 
alors la félicité innée (de la Conscience). »

Le Spanda exprime aussi clairement :
« Là où il n ’y a ni douleur ni plaisir, ni choses perceptibles, ni 

agent percevant, ni inconscience4 non plus, c’est là ce qui existe 
au sens absolu. » (5).

1. Ainsi dans les dials d'abhavatamädhi ne comporlant aucune activité mentale, 
cerlains yogin peu avancés imaginent que le Soi n'existe pas.

2. Bhiskara lil ici sukhàtukha. A noler qu'il ne s'agil pas seulemenl de plaisir 
et de douleur mais de lous les couples d'opposés (dvandva).

3. 11 est délaché du puryaffaka fait de pensée, d'intelligence et de sentiment du 
moi ainsi que dee éléments sublils.

4. Le pramàlf.
5. Ces causes sont ràga, allirance pour le plaisir, et dvega, aversion pour la douleur.
6. Lo Réalité n’est jamais inconsciente puisqu’elle est caitanya.
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Le yogin qui a surmonté l’éta t de Sujet connaissant identifié 
au corps subtil et qui n’est plus intérieurement afTecté par le 
plaisir et la douleur :

34
tadvimuktas lu kevall

Parce qu’il en est complètement libéré, (on le dit) * isolé ’

Entièrement libéré du plaisir et de la douleur, n’étant plus 
aiTecté intérieurement méme par leurs tendances résiduelles, c’est 
un étre ‘ isolé c’est-à-dire ayant pour « seule » et unique essence 
la subjectivité d’une pure conscience absolue.

Le Kälikäkrama déclare :
« Que le yogin acquière le fruit (du yoga) en dissipant la grande 

obscurité de la dualité que forge intensément la pensée dualisante 
adonnéc à discerner plaisir et douleur. »

L’auteur dit ceci :

35
mohapralisamhatas tu karmätmä

Par contre celui que restreint l’obscurcissement est fait 
d ’actes karmiques

En raison de l’obscurcissement ou de l’ignorance, comprimé en 
une masse unique d’obscurcissement, il devient le support du 
plaisir et de la douleur ; étant perpétuellement contamini par ce 
qui est bon et mauvais, il s’identifle à ses actes responsables.

C’est ce qui est dit ici méme par le Kälikäkrama1.

Si un tei soi ainsi constitué d’actes recouvre sa liberté innée 
quand la grace toute-puissante et invincible dessille ses yeux, 
alors pour lui :

36
bhedatiraskäre sargànlarakarmatvam 

Une fois la difTérenciation éliminée, il effectue une autre créativité

Lorsque émerge sa propre nature comme une masse indivise de 
Conscience et qu’en conséquence se trouve éliminée, repoussée, la

1. Strophes citées in extenso par la glose du eùlra 40, ici p. 106.
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différenciation appartenant aux sujets appelés sakala, pralayàkala 
qui prennent respectivement le Soi pour leur corps ou pour leur 
souffle, etc., le yogin acquiert peu à peu la majesté des sujets 
nommés mantra, manireéoara et manlramaheévara1. Alors son 
activité relève d’une autre créativité, et il devient l’architecte 
(d’un univers) qu’il modèle à son gré.

Dans le Svacchandatantra on trouve de méme (VI, 54) :
«Utilisant une récitation (japa) douée d’une triple qualité*, il 

sera semblable à Tètre autonome. »
E t plus loin ce tantra dit de Tètre autonome qui a éliminé la 

différenciation :
«Les dieux Brahma, Visnu, Indra, les étres accomplis (siddha), 

les dailya, les urageéina1 2 3, (tous), il les frappe de terreur et les en 
délivre aussi. Il détruit la superbe du temps et met bas jusqu’aux 
montagnes elles-mèmes. » (VI, 55).

Cela ne lui est pas impossible car :

37

karanaéaktib svaio ’nubhavàl

Chacun éprouve par sa propre expérience Ténergie créatrice

(Tout homme) possède par expérience personnelle durant les 
rèves et les fantaisies imaginaires de son énergie créatrice, cette 
faculté de créer à volonté des choses variées, n’appartenant qu’à 
lui. Le Soi jouit aussi d’un méme pouvoir. C’cst en ce sens que 
Tlévarapratyabhijnàkàrikà déclare :

« Puisque tout étre vivant peut ainsi manifester et graver4 ce 
qu’il désire, on en déduit avec certitude qu’il possède connaissance 
et activité. » (I, 6.11).

En conséquence, si le yogin le veut avec détermination, en

1. Les sakala soni les hommes ordinaires doués d’un corps qui pergoivent l’univers 
comma dìfTòrencié el limité. Pour les pralayäkala, l’objet a momentanément disparu. 
Quanl aux sujels des pures cat&gories, manlra, eie., qui transcendent l'illusion, cf. 
P.S., p. 28-30.

2. Correspondent probablement aux trois voies libéralrices.
3. Les dailya soni des divinités védiques, les Ills de Diti. Comme les siddha, yogin 

accomplis doués de pouvoirs surnalurels, les urageiina, Seigneurs des näga, au nombre 
de huit, soni des yogin éminents doni Stfanäga fail parlie.

4. Respectivement par les énergies de connaissance et d'aclivilé.
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prenant conscience de (son pouvoir créateur) il peut créer à son 
gré des choses communes à tous1.

Le Tattvagarbha le dit également :
« Quand ils ont expulsé très loin le découragement (à l'égard de 

leur puissance créatrice) ces ètres extraordinaires resplendissent de 
la vertu de leur propre eflìcience pleinemcnt révélée et leur vouloir 
devient alors l’arbre apte à satisfaire tous les désirs*. »

Puisque l’expression ‘ énergie créatrice ’ (karanasakli) signilìe 
que la libre énergie ayant pour nature le Quatrième état forme 
la moellc du Sujet identique è l’Éveil méme, alors pour stimuler 
l’essence du Quatrième qu’avait chasséc l’énergie d’illusion, il faut :

38
tripadàdy anuprànanam 

Animer les trois états (par le Quatrième)
Les trois états d’émanation, de maintien et de réabsorption 

sont respcctivement orientation vers Ics choscs, attachement à 
elles, et leur intériorisation. Adi, le principal, ou Quatrième état, 
en imprégnant de ravissement les trois états, devient une masse 
de félicité. E t bien que cette dernière soit recouverte par l’énergie 
d’illusion, gràce au ravissement elle brille comme l’éclair pendant 
les moments propices* de l’expérience objective.

Si durant ces moments le (ravissement) n’apparalt que pour un 
instant, il faut grace à lui animer ces trois états progressivement 
en stabilisant la prise de conscience de ce ravissement éprouvé è 
l’intérieur de soi. Autrement dit, il faut stimuler leur vie è l’aide 
de la Vie méme du Soi.

Voici ce que déclare un passage du Vijiìànabhairava qui com­
mence ainsi :

« La félicité éprouvée comme sienne au plus profond de soi n’est 
pas soumise à la pensée dualisante... Elle est l’cxpression de la 
plénitudc, la Bhairaol, l’éncrgie du Soi de Bhairava. * (14-15). 
« En vérité on doit discerner cette Merveille immaculée qui emplit 
le cosmos. » (16).

E t ensuite :
« La jouissance de la Réalité du brahman (qu’on éprouve) au 

moment où prend fin l’absorption dans l’énergie fortement agitée 1 2 3

1. Non plus en rive comme précédemment et spéciflques è chacun.
2. Allusion au kalpalaru, l’arbre fabuleux du paradis d’Indra.
3. Ces moments soni dtcrits ici p. 13.
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par l’union avec une parèdre (sakli), c’est elle (précisément) qu’on 
nomme jouissance intime. » (69).

« ò  Maitresse des dieux ! l’afllux de la félicité se produit méme 
en l’absence d’une énergie (une parèdre) si l’on se remémore 
intensément la jouissance née de la femme grace à des baisers, 
des caresses, des étrcintes. » (70).

« Ou encore, à la vue d’un parent dont on a été longtemps séparé 
on accède à une félicité très grande. Ayant médité sur la félicité 
qui vient de surgir, on s’y absorbe, puis la pensée s’identifie à 
elle. » (71).

« Grace à l’épanouisscment de la félicité que comporte reuphoric 
causée par la nourriture et la boisson, qu’on adhère de tout son 
étre à cet état de surabondance et l’on s’identifiera alors à la 
grande félicité. » (72).

« Si un yogin se fond dans le bonheur incomparable éprouvé à 
jouir des chants et autres plaisirs sensibles, parce qu’il n ’est plus 
que ce bonheur, une fois sa pensée stabilisée, il s’identifìera com­
p le m e n t à lui. » (73).

Ainsi ce lanlra expose-t-il les voies libératrices.
Le Spanda enseigne la méme chose dans le passage commengant 

par :
« Dans l’é tat d ’un homme irrité, ou encore transporté de joie, ou 

bien perplexe, ne sachant plus que faire, ou qui, afTolé, court gà 
et là, c’est en cet é tat que la vibrante Réalité est bien établie. * (22).

E t qui se termine par : « L’éveillé n ’a plus aucun voile. * (25).
Sans rien laisser à désirer je l’ai bien démontré dans mon 

Spandanirnaya.
(L’auteur) a dit au III, 20 : « Le Quatrième état doit ètre répandu 

sur les trois autres commc de l’huile *, c’cst-à-dire que ce Quatrième 
anime la veille et les autres états. lei il enseigne de méme que le 
Quatrième anime le début, le milieu et la fin de tous les états que 
connotent implicitement Ics termes émanation, maintien et 
résorption. En ceci Ics deux aphorismes diffèrent.

Que le yogin ne se contente pas d ’animer les trois états (par le 
Quatrième), ce qu’il réalise en s’appliquant fermement à l’intério- 
rité, mais que de plus :

39
cittasthitivac charirakaranabàhyesu 

Dans le corps, dans les Organes et dans les objets externes, comme 
il le fait au niveau de la conscience (intériorisée)

‘ il anime Ics trois états ’, complète le sülra.
Qu’il les anime par le ravissement du Quatrième éta t non 

seulement au niveau de la conscience intériorisée, mais aussi quand
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elle s’extériorise dans le corps, les Organes et les objets externes. 
Qu’il les anime graduellement à l’aide du Quatrième, les vivißant 
à chaque étape par la puissance acquise grace à son application 
à prendre intérieurement conscience de soi.

Le Vijnànabhairava le déclare également :
« Qu’il considère soit l’univers entier soit son propre corps, 

simultanément dans sa totalité, comme rempli de sa propre félicité. 
(Alors), grace à son ambroisie intime, il s’identifìera à la suprème 
félicité. » (65).

Ainsi lorsque la libre énergie pieine de félicité se révèle au cours 
de tous les états, (le yogin) suscite les créations qu’il désire.

Mais s’il n ’a plus conscience du Quatrième état intérieur en tant 
que le Soi, alors, parcc qu’il limite sa conscience au corps, etc., 
et que l’impureté de finitude lui fait croire erronément à son 
imperfection :

40

abhiläsäd bahirgalih samvähyasya
En raison de son penchant, se dirigeant vers l’cxtérieur, 

il est ' tralné ’x

Associé aux cuirasses, à l’organe interne, aux Organes externes, 
aux éléments subtils et grossiere que dirige la roue des énergies, 
il est ‘ tralné ’ de matrice en matrice, c’est un étre asservì (paéu), 
assujetti aux actes karmiques.

Le Sacchanda dit à son sujet :
« Mais le penchant est ici l’impureté. » (IV, 105).
Par la faute de ses penchants consistant en impureté de fìnitude 

dite ignorance ou conception de non-plénitude, il se tourne vere le 
champ objectif, il se dirige vere l’extérieur et à aucun moment il 
n ’est attentif à son essence intime.

Il est dit dans le Kälikäkrama :
« Voilé par l’ignorance, et à cause de sa manière d’ètre à double 

póle, aussitót il ne réalise plus que tous les niveaux du réel à partir 
de sivalaltva* (sont identiques au Soi) ; alors, sous l’influence 
(de l’ignorance) les modalités bonnes et mauvaises apparaissent 
distinctes. Une douleur extrème nalt des modalités mauvaises. 1 2

1. Text. : A cause des désirs il y a tendance vers l’exlérieur de qui est enlralné 
(d’une existence 6 l’aulre).

2. La catégorie la plus haute. Cf. P.S., pp. 27-28.
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S’étant forgé des conceptions imaginaires, les hommes soufTrent 
dans les enfers, consumés par leurs propres fautes comme les 
roseaux par leur propre feu. A cause de leurs dispositions toujours 
pleines d’illusion, ils récoltent le fruit de I’ignorance et obtiennent 
un corps fait d ’illusion, et réceptacle de tourments. »

Mais si, les yeux dessillés par la grace du Seigneur, il reprend 
conscience de sa véritable nature, ses penchants ayant alors pris 
fin, il ne tend plus vers l’extérieur mais se complalt perpétuellement 
au seul charme du Soi, ainsi que (l’auteur) le dit :

41

ladàrudhapramites lalksayàj jlvasamksayah
Sa Connaissance fermement établie dans ce (Quatrième) gràce à la 
disparition de ce (penchant), l’individualité disparalt complètement

La connaissance indubitable (pramiti)  ou conscience de ce 
yogin est une prise de conscience fermement établie dans le 
Quatrième état — cette modalité du Sujet dont on a parlé.

Tout penchant se trouvant éliminé, prend fin également la 
conscience relative au corps subtil que possède l’individu ‘ entratné ’ 
(par ses penchants). Ce qui signifie qu’il fulgure alors comme le 
Sujet mème — la Conscience absolue.

La Kàlikàkrama declare :
« Bien éveillé, on ne pergoit plus du tout les objets vus en réve. 

De mème, gràce à sa contemplation (du Soi) le yogin ne voit plus 
du tout le samsära. »

Et encore :
« Le yogin bannit les fluctuations de sa pensée relatives à Tètre 

et au non-étre ; il se réfugie dans le domaine intérieur et, plein de 
la certitude de la non-dualité, il dissipe entièrement le réseau des 
conceptions imaginaires, qu’elles soient supérieures ou inférieures.

« Jouissant toujours de son propre Soi et se consacrant à dévorer 
le temps, ce yogin qui s’adonne à l’isolement (kaiualya) atteindra 
le nirvana1. »

‘ Adonné à l’état d’isolement ’ signifie qu’il ne pcut ètre entratné 
par les organes sensoriels et les éléments subtils.

On objecte alors : son corps ne dcvrait-il pas tomber mort une 
fois l’individualité disparue ? En fait on ne constate rien de tei,

I. L a  libérution, paix élcrnelle.
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car mème un ètre parfaitement éveillé conserve son corps. Comment 
peut-on dire en toute évidence qu’il est bien établi en cet é tat ? 
En réponse à l’objection (l’auteur) précise :

42
bhülakancukl tadä vimuklo bhùyah palisamah parah

Les éléments (n’étant pour lui qu’une) cuirasse, alors, complètement 
libre, il est éminemment semblable au maitre1, le Supreme

Alors, grace à la disparition des penchants quand s’évanouit 
l’erreur qui prend la conscience du corps subtil (pour celle du 
suprème Sujet), il est ‘ bhùtakancukin ’ cnveloppé comme d’une 
cuirasse par les éléments qui engendrent le corps grossier mais qui 
n’aiTectcnt nullement son intériorité, les éléments étant comme un 
manteau distinct (dont on se séparé à volonté).

É tant tei, complètement délivré, il jouit du nirvana, et c’est 
pourquoi il est éminemment semblable au maitre (pali); tout 
absorbé en son essence — Conscience indivise du Seigneur — il 
n ’est que plénitude.

Comme l’énonce le sülra III, 26 : « Les fonctions du corps forment 
son observance religieuse», bien qu’il réside dans un corps, qui 
fait office de fourrcau, il n ’est pas méme eflleuré par les tendances 
inconscientes qui lui feraient prendre le corps pour le Sujet 
conscient.

Il est dit dans la Kularatnamälä :
« Lorsqu’un maitre excellent1 2 lui expliquc parfaitement (le 

secret) et qu’aucun doute ne subsiste, à ce moment précis il est 
délivré et demeure détaché en son corps dont il se sert comme 
d’un simple instrument. Mais combien plus (élevé) encore ce 
yogin à la parfaite compréhension qui, s’il s’établit dans le brahman 
suprème ne fùt-ce qu’un instant, avec la fine pointe de l’esprit 
aiguisée, non seulement se Ubère mais Ubère les autrcs ètres. »

E t le Mrtyujit également :
« S’il appréhende la Réalité ne fùt-ce qu’en un din d ’ceil, il est 

libéré au moment mème. Pour lui en vérité point de renaissance. » 
(V ili, 8).

E t le Kulasàra aussi :
« Ah ! combien éminente est cette Réalité simplement reconnue, 

ò Belle! Car à peine regue à l’intérieur de l’oreillc, à l’instant 
méme on est délivré ! »

1. Du Iroupeau, le souverain.
2. Guruvara, matlre spiriluel.
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Pourquoi cette cuirasse d’éléments ne prcnd-elle pas fin à ce 
moment précis ? A cela l’auteur répond :

43

naisargikah pränasambandhah 

L’union au soufile de vie est naturelle

L’union au soufile vital est naturelle, spontanée, provenant de 
la nature des choscs et due à la liberté (divine). En vérité la 
Bienheureuse Conscience qui désire manifester la variété infime 
de l’univers, se contractant, assume à l’origine les róles de sujets 
percevants sous forme d’énergie animatrice (pränanäsakli) qui 
révèle la manifestation de l’univers sous un aspect limité, puis 
elle révèle le monde en tant qu’objets pergus. Ainsi l’union au soufile 
étant originairement manifestée par la liberté divine est naturelle.

Dans la Väjasaneyä (on trouve) :
« C’est elle, l’énergie, suprème, subtile, omnipénétrante, très pure, 

bénéfique, la mère de la roue des énergies, la félicité suprème 
identique à l’immortclle ambroisie.

«La grande Déesse effroyable, Cantfà1, qui elTectue émanation 
et résorption entralne de force le temps porteur des trois, triple 
et résidant en trois*. »

Ces stances font allusion à l’activité destructrice de la 
Bienheureuse Conscience qui porte successivement les trois voies 
du soufile (i4à, piagala et susumnà)  ; elle est triple : lune, soleil 
et feu* et manifeste le temps externe sous le triple aspect de passé, 
présent et avenir.

Le Svacchanda déclarc de mème :
« Le pròna chez le vivant fait de soufflé a pour fonction inspiration 

et expiration. Se trouvant dans la poitrine de ceux qui respirent, 
c’est lui qui toujours les remplit de vie. » (VII, 25).

E t encore au sujet du soufile :
« Mais la lettre H  est, dit-on, le soufile fonctionnant spontané- 

ment et ayant la forme d’un soc de charme1 2 3. » IV, 255.
Parce qu’il est fait de Vie sous forme du Seigneur illustre et 

autonome, et parce qu’il vide et remplit, on lui attribuc émanation

1. Ou Durgù lu cruelle qui d6vorc le monde des phénomèncs.
2. C’cst-à-dirc l’objel, In connaissnnce el le sujcl connaissnnl.
3. Halàkrli. En caraclòre iäradä la lettre H avec ees deux courbcs resscmblc « 

un soc de charrue; elle dessine Agalemenl le mouvement du sou me dans la poitrine 
de ritornine.
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et résorption. Il est done juste de soutenir que l’union au soufflé 
est naturelle.

Dans son Tattvärthacintämani, Bhattakallata fait du souffle la 
cause efficiente (universelle) :

« La Conscience d’abord se transforme en Vie. »

Tant que dure l’union naturelle au souffle, le yogin qui a accèdè 
au Quatrième éta t et qui demeure constamment conscient de 
l’énergic intime est en vérité un étre extraordinaire ; (l’auteur) 
déclare done :

näsikäntarmadhyasamyamät kim atra samvyàpasavyasausumnesu
Ayant maltrisé (la conscience) résidant au centre intime de 
l’énergie nasale, qu’importe le (parcours) du souffle dans les 

canaux de gauche, de droite et du milieu

Les principaux canaux de la roue des énergies sont ceux de 
droite, de gauche et du milieu, la susumnà. Le souffle nasal est 
l’énergie du souffle qui circule courbée (la lovée ou kun4olini), 
näsikä étant dérivé de nasate ‘ qui avance de fagon sinueuse ’ 
(kuiila) ;  anlar, intérieur, c’est la conscience intime, et madhya 
est le centre de cette conscience, la réalité primordiale, la plus 
intérieure de toutes les réalités.

Le Kälikäkrama déclare :
«... Ce Dieu qui transcende les dieux et dont (’essence forme 

la Conscience éminente a pour suprème énergie unc prise de 
conscience de soi (vimaréa) omniscicnte et plcinc de Connaissance. » 

Que reste-t-il à dire ici lorsque par l’excellence de sa vision 
intérieure et, par son emprise1 sur la conscience de soi, ce suprème 
samàdhi rcsplendissant, soustrait à toute dispersion*, subsiste au 
cours des divers états.

Le Vijnänabhairava dit de méme :
« La perception du sujet et de l’objet est la mème chez tous les 

ètres nantis d’un corps. Mais ce qui caractérise les yogin, c’est leur 
attention ininterrompuc à l’union (du sujet et de l’objet). » (106).

(L’auteur) achève le livre en montrant de quels fruits d’union 
jouit un tel yogin : 1 2

1. Sarjiyama concentration, matlrise et zèle.
2. Niruyulthäna, car avec ce samädhi il n’y a plus de différence entre extase et 

activilé profane.
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45

bhüyah syàl pralimllana 

De nouveau il y a réouverturc des yeux

De nouveau les yeux s’ouvrent encore et encore à l’univers dès 
que les tendances à la difTérenciation ont entièrement disparu, le 
yogin profondément absorbé dans la suprème union jouit de 
pralimllana, l’univers surgissant de la Conscience absoluc. (Qu’il 
ouvre ou ferme les yeux, il ne perQoit qu’une seule et méme 
conscience), qu’il se tourne vers la conscience, les yeux fermés à 
l’univers (nimllana) ou qu’à nouveau, encore et encore, il ouvre 
les yeux (unmllana), et l’univers lui apparaltra comme identique 
à sa propre Conscience.

C’est ce que déclare le Svacchanda :
« Que tout adonné à l’énergie apaisée par-delà la pensée1, 

ò Déesse, il y fixe le Soi ; et ainsi fìxé, le Soi s’identifìe à elle. » 
(IV, 332).

E t encore :
« Un feu très clair et bien enflammé ne pénètre plus à nouveau 

dans un morceau de bois qu’il vient de consumer1 2. De méme en 
est-il du Soi afTranchi des cheminements (de la servitude) : libéré 
des énergies fragmentatrices propres aux actes impurs ainsi qu’aux 
limites, il est exempt de toute langueur ; il n ’est plus asservì méme 
s’il continue à résider (en ce monde). Il y demeure parfaitement 
pur. * (X, 371-372).

Par l’expression ‘ à nouveau’ ou ‘ encore’ (bhüyas) l’auteur 
n’entend pas dire que le yogin acquiert de fa$on nouvelle la 
divinité, mais que celle-ci est sa nature méme. C’est en raison de 
l’influence néfaste de sa propre pensée dualisante issue de l’énergie 
d’illusion qu’il ne peut reconnattre sa nature véritable bien qu’elle 
resplendisse spontanément. Elle se révèle grace à l’enseignement 
graduel des voies de la délivrance que ce traité a décrites.

Prospérité è tous !

1. Vnmanà, énergie indifférenciée qui se confond uvee paramaiiva ; en elle loute 
cogitation a pria fin.

2. Ce bois une foia consumè no reprend plus sa forme initiale.
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Stances finales de K semaräja

1. Cette glose des Sivasütra embellie par son harmonic avec les 
Livres sacrés et par son accord avec les Spandakärikä est écrite 
afin de révéler le sens mystique du Sivai'sme.

2. Que les ètres vertueux1 aspirant à briser les liens du devenir 
savourent pleinement cette glosc aux aphorismes de Siva, intitulée 
‘ prise de conscience ’ (de leur contenu). Elle abonde en une pré- 
cieuse ambroisic qui s’écoule toujours fralchc de l’enscigncmcnt de 
la mystique* éivaite.

3. Elle excite l’intérèt de ccux qui n’en ont guère1 2 3 ; elle fait 
évoluer largement l’intuition vers les niveaux élevés. Elle est pareille 
au flot de divin nectar, aussi suffit-il de la savourer pour quc soient 
écartées les craintes de la naissance, de la vieillesse et de la mort.

4. L’homme ordinaire qu’cnveloppcnt et recouvrent c o m p le ­
ment le corps, le souffle, le plaisir et les autres impressions, (ces) 
domaines du sujct limité, ne pergoit pas sa propre conscience, la 
très magnanime souvcraineté. Mais celui qui par un tei enseignement 
perQoit de tous cótés l’univers commc une bulle d’écume au milieu 
de l’océan ambrosiaquc de la Conscience4 5 est déclaré I’uniquc Siva 
lui-mème.

5. Traversez rapidement l’océan de la transmigration ; avancez 
sans dévier d’un pas et demeurez inébranlable dans le royaume 
suprème qui éternellcment débordc de joie et de clarté.

Prenez pieine conscience de ces Sivasütra énoncés par Siva et 
resplendissants de mystique ; ils brillent puissamment, étayés de 
moyens appropriés : c’est à bonds rapides qu’ils font intérieurement 
progresses

Telle est la description de la voie individuelle, troisième chapitre de 
la Sivasütravimarsinl, oeuvre du vénérable Ksemaräja qui se consa­
cre au service de son maitre vénéré Mahàmàheévara Abhinavagupta.

Cette Sivasütravimarsini est terminée. Ksemaräja l’a écrite en vuc 
du bonheur et de la prospérité de ceux qui se consacrent à « prendre 
conscience de soi »* et pour qu’ils s’éveillent à leur identité à Siva.

Prospérité à tous !

1. Sukrlin, bien inlentionncs, cullivés, savanls.
2. Rahasga, myslère, (solérisme, secret.
3. Textuellemcnt : elle excile l’appélit chez les dégoùlés ou òvcille un désir ardenl 

chcz l’indiffirenl.
4. Allusion au sudhàsindhu, océan de neclar qui parmi les 60 oceans de la mylhologie 

indienne esl le plus inlérieur : frais, procurant l’immorlalite, il symbolise la Conscience 
inflnie. Son neclar cnivranl, boisson des dieux védiques, dispense l’immorlaliU el 
mel fin aux limiles de l’exislcnce.

5. Les vimaréin.



A N A L Y S E  DES S lV A S Ü T R A  
E T  DE LEU R CO M M EN TAIRE

CHAPITRE PREMIER 

1

Selon une première interpretation, la Conscience qui a pour 
essence la liberté est le Soi, et seul Paramaéiva a la liberté absolue 
de connattre et de réaliser tout ce qu’il veut.

Evoquant ce sùlra dans son Tanträloka (I, 28) Abhinavagupta 
identifie la Conscience à la liberté au-delà de toute distinction, et 
Jayaratha précise : la Conscience qui a pour nature propre la 
souveraineté n ’est que liberté ; les diilérenciations comme l’éternité, 
l’omniprésence, mème si elles l’accompagnent, ne la concement 
nullement.

La Conscience universelle est la Réalité ultime, exempte de toute 
limite ou contingence (upàdhi) comme le corps, la pensée ou 
quelque contenu objectif ; elle ne dépend de rien. Brillant de son 
propre éclat, elle est puissance et fécondité infinies. Renfermant 
tout en elle-méme, seule elle existe vraiment car n ’a d 'existence 
propre que ce qui se manifeste indépendamment de tout autre 
chose. Grace à la Conscience brillent les choses soi-disant existantes 
— comme pot, corps, souffle, états psychiques qui, dénués de 
conscience et d’existence-en-soi, ne seraient rien sans elle. En effet, 
tout ce qui est privé de conscience n’a pas d’ètre séparé ou indé- 
pendant. Les ètres inconscients, inexistants par eux-mémes, doivent 
leur étre à la lumière consciente (prakàéa), seule indépendante et 
qui se manifeste tantót comme soi, tantòt comme non-soi.

Dans la mesure où ces choses sont inconscientes, inexistantes, 
surgit le limité, le multiple ; mais la multiplicité est irréelle en 
tan t que telle, car la variété que saisissent les ètres conscients est 
opérée par eux-mémes lorsqu’ils distinguent de fagon dualisante 
corps, objets connus et autres contingences — vision superficielle 
et arbitrarne du non-soi, dont le yogin doit se libérer. C’est unique- 
ment parce que la variété des choses se manifeste sur le fond de
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conscience propre au sujet que celui-ci pergoit la multiplicité ; et, 
en contrepoint, la multiplicité n’a d’autrc réalité que la seule 
Conscience.

Abhinavagupta explique dans son commentaire è la Pratya- 
bhijnäkärikä d’Utpaladeva1 qu’on ne peut attribuer de diversité 
à la Conscience en raison de la diversité des choses puisque les 
choses sont essentiellement identiques à la Conscience, sinon leur 
diversité produirait une diversité à l’intérieur de la Conscience 
alors que leur diversité, nous l’avons vu, procède uniquement de 
la Conscience.

Parallèlcment on montre qu’on ne peut attribuer au Soi une 
difTérenciation de nature. Ce fond de conscience propre au sujet, 
que nous avons envisagé plus haut, n ’étant autre que la Conscience, 
tous les sujcts n’en font qu’un et ce Sujet se caractérise par la vie 
et la conscience. Soutenir la thèse de ‘ soi ’ difTérenciés signifierait 
que le Soi se transforme, passe de la conscience à l’inconscience ; 
il cesserait alors d’exister sous sa forme propre, ce qui est exclu 
puisque sa forme est conscience, la seule réalité possible. Toutc 
réalité autre que la conscience ne peut jamais devenir consciente, 
c’est-à-dire éprouver un caractère étranger à sa nature.

Enfìn Ics limites spatialcs et temporelles ne peuvent introdurne 
une difTérenciation à l’intérieur de l’universelle Conscience car 
elles ne sont, elles aussi, que la manifestation de la lumière 
consciente à laquelle elles sont identiques.

Ainsi la Réalité ultime de toute chose se révèle comme Conscience. 
E t ceci dans une perspective ontologique profonde que le éivafsme 
kaàmlrien a bien mise en évidence et qui se résumé d ’un mot : 
tout ce qui est manifest« n’est que l’expression de la souveraine 
liberté de la Conscience (svätanlrya).

Cette liberté selon la défìnition qu’en donne Abhinavagupta 
suscite par sa puissance unifìante (anusamdhäna) la diversité à 
méme l’unité et l’unité à méme la diversité*.

Oeuxième interprétation : le Soi est la Conscience.
Le Soi n’est que lumière (prakàéa), l’unité ultime des états 

subjectifs caractérisés par la liberté. Si à tort on l’identifìe au 
corps, au soufflé et à d’autres contingences, ces idées erronées 
elles-mémes participent à la conscience, vibrent en elle ; l’artifice, 
le falsifié ayant pour support le Je sans artifice et spontané.

Une réfutation des systèmes indiens en découle :
Les matérialistes Laukika supposent à tort que le corps ayant 

pour attribut la conscience est identique au Soi. Certains partisans 1 2

1. Voi. I, p. 42-43.
2. I.P.v. I, p. 31.
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du Vedanta identifient le Soi à l’énergie du souffle1. Les Bouddhistes 
Yogäcära font du Soi la connaissance (vijhäna). Les Mädhyamika 
confondent Soi et vacuité. De mème certains philosophes ont foi 
en un absolu vide (éùnyabrahman), inerte, sans qualification. 
En réalité le Soi n’est ni le corps, ni le souffle vital ni la conscience 
empirique ni le vide de l’extase, mais uniquement pure Conscience.

Le Soi, sujet connaissant, ne peut jamais étre objet de connais­
sance ; il n ’est pas une chose parmi les choses, lui, l’ultime unité 
que toute connaissance présuppose. Les contingences qui ne font 
que déguiser le Soi sont dues à l’illusion, habitude invétérée de 
concevoir la relation du sujet et de l’objet comme analogue à 
toutes les relations des objets entre eux, en sorte que le sujet est 
pergu comme une chose et la connaissance comme un attribut.

Troisième interprétation : la Conscience est le Soi, nature propre 
de l’univers et done essence universelle.

Dès lors la lumineusc Conscience qui éclaire toute chose est 
toujours et partout manifeste. Aucun critère de connaissance nc 
peut la révéler.

On ne peut prouver ni réfuter l’existence de la Conscience — Soi 
universe! ou Seigneur brillant de son propre éclat — ni quant au 
sujet ni quant à l’objet : En effet, qui prouve et qui rejette ? 
Est-ce le corps, le moi, et en ce cas est-il conscient ou ne l’est-il 
pas ? S’il n ’est pas conscient comment rendra-t-il autre chose 
conscient ? E t s’il est conscient par lui-méme il brillerà sponta- 
nément. E t quant à l’objet, quel Seigneur prouve-t-on ou réfute- 
t-on ? Si l’objet n’est pas lumineux par lui-méme, rien ne le fera 
briller ; et s’il est lumineux par soi, il n ’est que pure lumière. 
Ainsi, bien loin de démontrer l’existence de la Conscience, ces 
moyens de connaissance dépendent de la Conscience, sans elle ils 
n’existeraient pas. Dès qu’on met en doute cette conscience on 
assume tacitement sa validité selon l’exemple donné par le Tri- 
kahfdaya.

Toute connaissance brille sur le fond de la Conscience de Soi 
tirant d’elle-méme son propre éclat ; si le Soi ne brillait pas, le 
monde ne serait qu’une masse de ténèbres — et pas mème cela*.

Les choses — simples limites contingentes — reposent dans le 
véritable Sujet qui est essentiellement pure luminosité et ne se 1 2

1. Cf. I.P.v. I, p. 251.
2. Cf. le commentaire d'Abhinavagupta, I.P.v. I, 5.1, voi. I, p. 46. On trouve 

ausai dans t'Évangile selon saint Thomas, 29 : « Ses disciples lui direni : inslruis-nous 
sur le lieu où lu es, car il nous esl nécessaire de queslionner è ce sujel. li leur dii : 
Que ceiui qui a des oreilles entende : si une lumière exisle au-dedans d’une créalure 
lumineuse, alors elle illumine l'univers enlier, mais si elle n'illumine point, (c'esl 
qu’elle) esl une lénèbre. •
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manifestent qu’en vertu de leur identité à ce Sujet. C’est l’énergie 
cognitive du Seigneur qui fait apparaltre ces choses encore identi- 
ques au Sujet universel comme distinctes du sujet limité.

2

Si seule existe la Conscience que rien ne peut voiler, comment 
sera-t-elle difTérenciée et asservie ?

Les sdirà 2-4 définissent les trois impuretés qui forgent la 
servitude : impureté congénitale ou de fìnitude, impureté d’illusion 
et impureté d’action. Le présent sdirà décrit la plus fondamentale 
de ces impuretés, Yänauomala, qui fait de Tètre infìni un étre fini 
quand Siva, par sa libre volonté, obscurcit la plénitude de son 
essence.

En raison de la liaison entre les voyelles, on peut lire les sdira 1 
et 2, cailanyam älmäjnänam bandhah, comme ölmä-ajnänam, le 
lien est (’ignorance, ou ätmä jhänam , le lien est connaissance 
(limitée).

Bien que Ksemaräja mèle habilement dans sa glose ces deux 
lectures, seule la seconde correspond vraiment à la position fonda- 
mentale des partisans du Spanda et du Trika.

Selon la première interpretation, la servitude consiste en igno­
rance. Siva, à Taide de son énergie d ’illusion transcendante 
(mahàmàyà), tragant des limites en lui-méme, revét l’aspect de 
multiples sujets connaissants.

Selon la seconde interpretation, la servitude n’est pas tan t une 
ignorance qu’une connaissance limitée, contractée, due à Timpureté 
de fìnitude. Elle se situe non pas en Siva méme mais au niveau de 
Tindividu (anu) qui a perdu Tintuition de son identité à Siva.

Citant ce deuxième aphorisme, Abhinavagupta dans son Tan- 
träloka (I, 27) précise que Tignorance n ’est nullement un manque 
de connaissance comme on le dirait à propos d’un objet insensible ; 
c’est une connaissance limitée qui n’est pas coextensive è la Réalité 
è connattre, Siva ou le Soi universel.

Par la faute de cette connaissance limitée qui lui cache sa 
véritable nature, Tindividu se croit limité, imparfait, dénué de 
plénitude ; il s’identifie au flot de ses expériences en prenant sans 
répit le moi et ce qui n’est pas le Soi pour le Soi ; et inversement 
il prend le Soi pour le moi, pour le corps et pour les autres attributs.

La première de ces erreurs correspond à la deuxième interpre­
tation du sdira tandis que la seconde répond à une troisième inter- 
prétation selon laquclle ‘ la connaissance est le lien ’.

La fin de la glose de Ksemaräja ainsi que la citation de la 
Pratyabhijnäkärikä restent obscures tan t que Ton n’a pas compris



—  1 1 7  —

comment se manifeste l’impureté de fìnitude : Pour révélcr l’univers 
Siva fissure la Réalité ultime — bloc indivis de Conscience et de 
libre puissance (svàlanlryaàakli) — en cachant partiellement ou 
son omniscience ou sa liberté, manifestant ainsi toute la gamme 
des étres conscients et inconscients selon que la limitation porte 
sur l’omnisciencc ou sur la toute-puissance : que la connaissance 
demeure, tandis que la libre activité s'obscurcit et l’on aura les 
vijhänäkala qui ont perdu la connaissance plénière du Je ; que 
l’activité reste intacte mais que la connaissance se voile, et les 
vidyeévara considèrent l’univers comme leur étant distinct.

Néanmoins ces sujets soumis à la seule impureté de fìnitude 
possèdent en commun l’éternité, l’omniprésence ; ils transcendent 
les esclaves (pasti) victimes des trois impuretés et privés simul- 
tanément de connaissance et d ’autonomie véritables1.

3
La glose au sùtra précédent a montré comment l’énergie de 

volonté se transforme en impureté atomiquc qui réduit la conscience 
illimitée à un fragment (anu), et cet individu oublie sa gioire 
native et son idcntité à Siva. Le présent sùtra mentionne les 
deux autrcs impuretés asservissantes. L’impureté issue de (’illusion 
(mäyiyamala) est qualifiée de yoni, matrice, car tout ce que l’on 
connalt sous le biais de la dualité sujet-objet provient d ’elle. 
C’est elle l’énergie de connaissance (jnànaèakli)  qui se limite et 
appréhende toute chose comme dilTérenciée, l’omniscience se 
rétractant alors en une connaissance bornée propre aux organes 
de perception, à (’intelligence, à la pensée, au je factice.

Gomme l’impureté atomique elle constitue une limitation d’ordre 
cosmique et l’homme qui les subit toutes deux ne les a plus sous 
son contròie.

Au contraire, individuelle est l’impureté d’action dite ici 
« structure de l’énergie fragmentatrice ». Elle apparalt dans cet 
univers différencié dès que, à son tour, l’énergie d’activité (kriyä- 
éakli) perd sa toute-puissance et se réduit à une activité que 
restreignent les organes d’action ; elle consiste en actes méritoires 
et déméritoires dont les imprégnations causent la transmigration 
de l’étre asservì au devenir.

Ainsi les énergies divines, l’omnipotence, l’omniscience, la 
plénitude, l’éternité, l’omniprésencc, quand elles se limitent, se 
convertissent respectivement en activité fragmentatrice (kalä), en 
science déterminée (vidyà), en inclination ou désir restreint (ràga), 
en temps (käla)  et en nécessité causale (niyati).

1. Cf. I.P.v. I l, p. 220-224 =  IV, II. 4-7.



La connaissance qu’incitent attraction et aversion propres au 
désir forme un redoutable obstacle du fait qu’elle est liée au 
langage. Elle a pour fondement dynamique la Mère des phonèmes 
(mälrkä), l’instigatrice des trois impuretés ainsi que des activités 
fragmentatrices dont naissent les phonèmes auxquels la pensée est 
inextricablement associée.

Considérée en son étemelle essence, la mälrkä n ’est autre que 
l’énergie consciente (vimarsasakli), source de l’efTìcience des 
manlra. C’est à elle que réfère le sùlra lorsqu’il mentionne ‘ la 
comprehension de la roue de la mälrkä ’. Mais pour ceux qui 
ignorent sa nature véritable, la Mère des phonèmes devient le lien 
qui par l’entremise des phonèmes les prive de la jouissance de 
leur essence native1.

La mälrkä sc trouve au centre de la roue des énergies embrassant 
l’univers entier. Elle contient les mätrkä (les 50 lettres de l’alphabet 
Sanskrit) qui, prises en leur totalité, constituent l’énergie phoné- 
matique*. Diversi fiées, elles sont situées à la périphérie de cette 
roue et sont alors identiques aux activités fragmentatrices, artisanes 
du devenir. La roue contient encore les trois énergies du Seigneur 
quand la suprème mälrkä, cn tan t qu'ambikä, la Mère du monde, 
se révèle sous le triple aspect de jyesthä, de raudri et de vämä, 
énergies qui s’étagent du centre à la périphérie.

Jyesfhä, l’excellente, correspond à l’énergic de volonté qui se 
montre en son essence. Bénéfìque pour tous — qu’ils soient vigilants 
ou ne le soient pas — c’est elle qui conduit vers un maitre accompli 
l’homme ardent que favorise une gràce intense dont traite le 
sùlra suivant.

Raudri, en rapport avec l’énergie de connaissancc, peut constituer 
un obstacle sur la voie libératrice pour qui tend vers Siva, mais 
sans jamais le faire déchoir*.

Associée à l’énergie en son activité, vämä se présente comme 
(’aspect maléfìque de la mätrkä lorsqu’ellc se dirige vers l’extérieur, 
se voile et manifeste le multiple. Aux ètres distraiti inaptes au 
samädhi, elle cache la Réalitc au méme ti tre que l’énergie obscur- 
cissante ; mais si elle ‘ vomit ’ (vam-) pour eux l’univers objectif 1 2 3

4

1. Le Veda dii à juste litre : « C'est à tort qu’ils ont resu la Parole ; ila tissenl 
une trame de haillons, incapables de créer. » (X, 71). Traduction L. Renou.

2. Les mSlfkä se délachant sur le fond de la Conscience ne sont plus asservissantes. 
A ce sujel cf. mon ouvrage Hymne» aux Hält, la Roue de» inergie» divine», p. 62 sqq.

3. Quant à raudri, énergie qui coagule el fail fondre, id., p. 172-175.
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et différencié, pour un yogin plein de vigilance, elle déverse l’univers 
hors du samädhi1.

Abhinavagupta rapproche ces trois énergies de l’activité du 
soufflé : vanta a pour fonction l’activité vitale chez Tètre qui 
transmigre. Raudri prèside à cette fonction chez ceux qui aspirent 
à comprendre ce qu’est la Réalité, et jyeslhà, chez les ètres parfai- 
tement éveillés (les suprabuddha) (T.A. VI, 56).

Ainsi l’acte vibrant, cotte energie de Vie indifférenciée (präya- 
nàéakti) toute dans sa fulgurance, sous l’influencc du langage 
associé à l’activité mentale, devient une connaissance tournée vers 
l’objectivité : sujet et objet s’afflrment à distance, et l’acte jaillis- 
sant, pleinement conscient de soi, n ’est plus qu’activité discursive, 
élaboratrice et artificielle (kalpanà et krtrima).

L’homme perd contact avec le Soi intérieur, avec le Seigneur et 
avec l’univers pergu en sa totalité. Sous l’emprise de notions 
engluées dans les mots, il n’a plus l’intuition de l’unique Réalité 
et méconnalt sa libre énergie.

Mais comment les puissances redoutables de l’illusion enchal- 
nent-elles l’ignorant ? On ne peut le comprendre sans avoir mesuré 
la puissance prodigieuse que revét la Parole dans la tradition 
indienne. Par le langage, en efTet, Thomme non seulement transmet 
sa pensée mais il agit sur les ètres, provoque en eux toutes sortes 
d’émotions. Sans parole, point de connaissance, car les mots 
confèrent à la connaissance son caractère déterminé*, en font un 
vikalpa, une notion à double póle apte à égarer cclui que dupe le 
langage. Qu’il entcnde un son, et la mälrkä se met en branle, ses 
énergies dlroyables (ghoraéakli) produisent en lui une prise de 
conscience déterminée, le son prend un sens, la connaissance 
s’imprègne d’aflfectivité : désir, espérance, crainte...

Si la connaissance est un voile qui s’interpose entre le Je et la 
réalité, c’est parce que connattre de fagon discursive consiste 
uniquement à délimiter, à « découper de tous còtés la chose à 
connaltre », à la séparer du reste avec lequel on pourrait la 
confondre. 1 2

1. Cf. ici, p. 40 et p. 155. Premier moment de la kramamudrä, exercice mystique 
qui, en vue d’égaliser extériorilé et intériorilé, réinlègre en un second moment l’univers 
dans le samàdhi jusqu’à une parfaite fusion.

2. Bharlfhari l’alllrmait déjù : « En ce monde, point de notion (pratyaya) qui ne 
soit accompagnie d’un mot. Toutes les connaissances au moment où nous les éprouvons 
soni pour ainsi dire pénétrées de parole. Si l’identité éternelle de pensée et de parole 
devait prendre fin, la Lumière consciente ne brillerait plus car c’est elle qui foumit 
à la connaissance sa prise de conscience dtflnie (pralyavamariini). » Stance citée 
par Abhinavagupta, I.P.v. I, V, 14. Cf. I.III, 7.
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La détermination relevant de la certitude intcllectuclle (viniè- 
caya) implique doute à l’origine et done dualité. La chose n’est 
connue que par opposition à ce qu’elle n’est pas. A la vision d’un 
pot, on surimpose d’abord la possibilité que ce ne soit pas un pot, 
puis on repousse ce doute et Ton reconnaft avec assurance que c’est 
un pot et rien d ’autre. Mais cotte certitude intellectuelle n’est 
nullcment l’évidence accompagnant la sensation immédiatc qui 
la précède.

Dès que Ton connalt en nommant, on détermine done la chose 
en fonction de ce qu’elle n ’est pas. G’cst là l’oeuvrc de Vapohanaéakti, 
l’énergic qui difTérencic en niant1, source de tout vikalpa.

Par contro Vàk, le Verbe ou parole intérieurc identique à la 
Conscience, échappe entièrement à cotte énergie ; elle est libre 
de vikalpa commc de surimposition. En clTet que pourrait-on 
surimposer à la Lumière conscientc ? Dès lors l’énergie dilTéren- 
ciatrice ne peut opérer à son égard. L’évidence du Je, saisi 
directement par préscnce à soi, n ’a rien de commun avec la connais- 
sance due à la pensée dilTérenciatricc qui oppose moi et non-moi, 
et fait du Je indifTérencié (aham) un je factice séparé des autres 
‘ moi ’ ainsi que des objets (Yahamkàra).

Puisque désignant et désigné sont toujours liés à la connaissancc, 
on doit supprimer cotte union fallacicusc si l’on veut se libérer en 
recouvrant la vibration originelle. Afin de Ics imprégner de 
conscience on peut se concentrar sur le Sujet conscicnt sans la 
moindre relation avec connaissancc, objct connu et expression 
verbale ; on peut aussi se rccueillir sur le son uniquement, sans 
connaissance notionnelle ni objet signifié, ou encore sur une 
connaissancc tout juste naissante avant qu’clle ne s’adjoigne une 
désignation et ne tende vers un objet ; on peut enfìn sc fixer sur 
la chose elle-méme, sans notion ni désignation*.

Dès que l’on a rcconnu la mätrkä comme l’énergie suprème — ce 
fond de conscience sur lequel se détachent les phonèmes —, le son 
dissocié du sens devient alors un mantra, parole vibrante qui sert 
à se libérer de l’csclavage de la parole ; la connaissance discursive 
(vikalpa), séparéc de la désignation, retrouve son universalité et 
son indiilércnciation (nirvikalpa)  et devient intuition mystique 
ou Éveil. Ceci pour la voie de l’énergie. E t dans la voie supérieure, 
le Jc, plein d ’un désir ardent que la Conscience fait vibrar, retourne 
à la source indilTérenciée sous forme de Je absolu (pürnähanlä) 1 2

1. Apohanaéakti ; reprise de l'imporlanto littorie de Vapoha (de (ih-, écorter, nier) 
des logiciens bouddhisles (I.P.v. I, VI, 2-3). CI. Instarli et cause, p. 285-287.

2. Pour le mystique, le Je, pour le gnostique, la Connaissance, pour le poète, le 
son en sa pure résonance (dhvani), libéré de sa relation ulililaire (ariha), et pour 
lout artiste, la chose intense et loulc vibrante, encore frémissanle d'une vie intérieure.
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tandis quc les choscs (bhàva), en s’intériorisant, nc sont plus que 
nature propre spontanée (svabhäoa)1.

Précisons en outre que pour un libéré vivant, Soi, connaissanccs, 
paroles et choscs s’unissent à nouveau mais d’unc ineffable manière 
commc le suggère le sdirà III, 27 : «Sa conversation est japa», 
c’est-à-dire parole sacrée, manlra.

Comment briser ce flot de connaissances discursives et d’états 
psychiqucs qui ne s’interrompt jamais ne fùt-ce qu’un instant, 
nous cachant ainsi le fond immuable de la Béalité ? En fait c’cst 
à chaquc instant que s’offre à nous la possibilité de traverser ce 
flot, car, toujours renaissant, l’instant nous extrait de l’cngrcnagc 
des notions statiques et du monde objectif, nous replagant à 
l’origine de nous-mémes et de l’univers, dans le Je suprème. Il existe 
done un repos au niveau de l’instant, et le seul problèmc que le 
mystique ait à résoudrc est de s’installer en cet instant, celui de 
l’ébranlement de l’acte intérieur, vibration primordiale et indilTé- 
renciée (nirvikalpa).

Alors se pose la question : de quelle manière peut-on s’en tenir 
à l’instant ou demeurer dans l’initiative de l’acte ? Le cinquième 
aphorisme nous l’apprend en deux mots qui contiennent intégra- 
lement la voie divine : ‘ l’élan est bhairava ’, un élan tei qu’il 
permet de franchir d’un seul bond le flux du devenir ; il est à la fois 
initiative et parachèvement car ce qui est atteint est Bhairava 
méme, la divinisation en cette vie.

Udyama apparalt done commc le ressort de la Vie mystique 
faisant parvenir d’emblée à la plenitude. Il méne à la dccouverte 
simultanéc de la Réalité intérieure (anlarmukha) — le Soi (àtman) 
— et à la découverte du Soi universel, Bhairava, ainsi qu’à leur 
fusion immédiate et défìnitive. En lui élan mystique et ébranlement 
divin sont indiscernables.

De yam- tendre à, commcnccr, et ud- impliquant élévation, 
verticalità, udyama désigne l’acte de s’élancer, l’entreprise, l’ardeur. 
Il comporte un certain désir par contraste avec udyanlrlà, ferveur 
spontanée en laquelle il culmine. Celle-ci, jaillissant commc une 
flamme, révèle la nature innée, l’éternel Sujet conscient.

1. En Lermes Sanskrits on aura le tableau suivanl :

5

pramàlr
ahambhàoa jiìàna iabda bhàva

( grahana ................ grähga
l vikalpa
. bodha .. manlra.. svabhäoa

promana prameya

redevient .. .pùrnàhanlà
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Ksemaräja définit avec precision cc qu’est ce prodigicux élan 
du coeur : Essor soudain de la Conscience, prise de conscience de 
Soi ininterrompue dont la glorieuse apparition n’est quc l’épanouis- 
sement de l’universelle Essence ; cette suprème illumination qui 
émerge des profondeurs du Soi n’a pas méme besoin de rejoindre 
Bhairava, elle est Bhairava méme, notre propre essence reconnue 
en son universality.

A l’origine, nous l’avons vu, Bhairava renferme en lui-méme, 
encore indivises, les énergies sous forme de la libre Énergie. En 
conséquence, au moment du retour, c’est en cct élan idcntique à 
Bhairava que fusionnent les énergies qui constituent le Tout 
quand elles se précipitent vers Bhairava en un flot si abondant 
qu’il engloutit immédiatement l’ensemble des souillurcs et jusqu’aux 
tendances résiduelles des imaginations élaboratrices du devenir 
asservissant.

Faisant retour à la libre énergie de Vie (prànanàèakli), à la 
source de l’émanation en son indiiTérenciation primordiale, cet actc 
de pure intériorité n’est qu’illumination et Cceur suprème1.

Hors des limites spati ales et temporelles, udtjama soulève le 
bhakla, adorateur au coeur pur, toujours recucilli et dont l’amour 
envers l’essence divine est tel que, sans l’ombrc d’une hésitation 
ou d’un effort, il tend, de tout son ètre, è Bhairava et pénètre 
intégralement en lui. Son désir est si ardent qu’il exclut toute 
dialectique de soi et d’autrui, de maitre et de disciple.

C’est pourquoi Abhinavagupta interprète de deux manières 
l’expression gurunà pralibodhalas. En effet ce bhakta, qui n’a 
d’autre preoccupation que cet unique Amour, pénètre en Siva 
soit à l’aidc d’un réveil dù au guru, son maitre, soit par un réveil 
‘ de poids ’ (guru) à savoir une reconnaissance de soi-mémc par 
soi-méme® que fait naltrc l’identité réalisée de fa§on immédiate 
entre la grace intense, le maitre et l’adorateur plein d’une amoureuse 
scrutinité, tous trois baignant dans un méme état d’indifféren- 
ciation.

La parfaite compénétration du bhakla et de Siva est le 
Quatrième état, et ce qui le transcende (luryälila), la libération 
durant la vie, l’é tat de maitre, gardien du troupeau (pati); «c’est 
la seule chose qui importe vraiment®. »

Unc teile compénétration divine (éàmbhaoasamàvesa) qui relève 
de la voie de Siva méne à l’ineffable expérience mystique appelée 1 2 3

1. Cf. T.A. VI, II, IV. 181-186.
2. T.A. I, 171-173 qui gloae le Mälinlvijayatantra. Cl. I.P.v. IV, II (ln du £1. 12.
3. I.P.v. voi. II, p. 232 et 231.
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unmesa, révélation universelle de Bhairava quc rien ne pourra 
interrompre puisque, simultancment, l’objectivité s’effondre.

Ksemaräja s’efforce de jeter quelques lueurs sur cctte ultime 
experience en la quali Plant de samäpalli et de paràmaréa : mise 
au diapason de l’univers qui correspond à un samàdhi spontané 
et de longue durée, cn l’occurrence sans fin ; mais aussi intense 
prise de possession par la conscience de l’acte sans limite ni déter- 
mination, une prise de conscience globale et souveraine qui carac- 
térise essentiellement la libre énergie. L’acte de conscience faisant 
retour sur lui-mème recouvre sa vraie nature et engloutit par là 
toute différenciation.

Les sùtra suivants montrent en quoi consiste cet engloutisscment 
lorsqu’un yogindra dans l’attitude de la bhairavamudrà, ouvrant 
les yeux, contemple l’univers se déployant en lui-méme sous forme 
de la Roue infime de ses propres énergies. Puisqu’il s’incline vere 
l’univers, il descend dans le domaine de l’énergie a fin de la purifier, 
rejoignant ainsi le yogin parvenu au point culminant de la voie 
de l’énergie. Si l’un comme l’autre s’adonnent à l’attitude bhaira­
vamudrà référant à la libre énergie, le premier le fait d ’emblée, 
sans exercice, tandis que le second s’y applique avec vigilance.

La glose du quatrième sùtra a expliqué comment Ics ignorante 
asservis au langage demeurent fixés sur la jante de la roue des 
énergies où ils sont broyés, cette roue leur apparaissant comme la 
chalne douloureusc d’un éternel devenir (samsàra)  tournant en un 
mouvement qui ne part de rien, n’aboutit à rien et auquel ils ne 
peuvent échapper.

Au contraire le yogin parvenu au Centre, moyeu paisible de la 
Roue, y résorbe aisément toutes ses énergies et pergoit cette Roue 
comme un ardent et glorieux tourbillon de Conscience, source de 
vie, de félicité et de puissance.

Du centre de la Roue universelle, il en dirige les énergies à son 
gré et de toutes les manières souhaitées, selon une séquence dEma­
nations et de résorptions s’il parcourt la voie de l’énergie, mais 
sans gradation dans la voie divine, car l’énergie in liniment libre à 
ce sommet inclut tout et exclut tout simultanément au moment 
où elle jaillit comme l’éclair. Il ne peut done y avoir de parcours : 
au point de départ tout est déjà achevé.

En fait, de par sa liberté, l’énergie échappe au discoure, méme 
si elle s’exprime de diverses fagons ; elle n’est que le jeu de la 
bhairavamudrà dans laquelle, les yeux grands ouverts à la vie 
universelle, le regard tourné vere l’extérieur, le yogin pergoit 
cependant tout intérieurement, intériorité et extériorité y sont
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done simultanées ; l’extériorité se détache commc un jeu d’ombres 
sur la paroi de la Conscience et, tei le spectateur d’une tragèdie 
dont il est l’auteur, le yogin jouit sans cn ètre dupe de ses propres 
imaginations.

Sans doute yogin et ignorant voient-ils parcillement toute chose 
à l’intérieur « de soi » mais le yogin est seul à le savoir et à régner 
sur ses propres visions. De là sa contemplation intuitive du Soi 
(àlmadrsli) et sa prise de conscience globale propre au Je absolu 
(ahamparàmaréa) dans laquelle se résorbent extériorité et diffé- 
renciation.

L’absorption en éiva étant des plus profondes, les activités ne 
constituent jamais un obstacle pour celui qui, ouvrant les yeux, 
voit disparaltre un univers qui serait extérieur à la conscience ; 
puis qui, les fermant, voit l’univers apparaltre sous la scule forme 
de pure conscience à une seule saveur.

Doit étre tenu secret et transmis seulement de maitre à disciple 
cet enseignement concernant la roue universelle qui révèle que 
dans chacune des énergies toutes les autres sont incluses1.

Mais rien n’est plus diffìcile que d’unir l’élan à la roue des 
énergies, et de rendre ensuite cette union permanente en dépit du 
déroulement d’états variés.

Pour exprimer le recueillemcnt intense ici requis le sùlra se sert 
du terme samdhàna*, quasi intraduisible tan t il est riche cn signi­
fication : conscience de l’identité à la suprème Conscience, c’cst 
plus qu’une simple concentration, à moins de mettre l’accent, non 
sur l’efTort de se concentrer, mais sur le Centre vers lcquel toutes 
les énergies fluent et convergent grace à une extrème vigilance.

7-10

Lorsquc toute la différenciation se résorbe, Tètre illuminé voit 
avee émerveillcmcnt le Quatrième état se répandre spontanément 
sur les trois autres sans que subsiste la moindrc difTércnce cntre ce 
ravissement et Ics activités ordinaires. La jouissance qu’il éprouve 
alors est uno béatitude universelle qu’il confère sans effort à ceux 
qui Tentourent, à l’instar de la lune irradiant sa lumière dans les 
ténèbres.

Dès que ces états différcnciés sont remplis de la félicité à saveur 
unique du Quatrième, cet état qui a envahi les trois autres, et done 
la totalité de la Conscience, n ’est pas abolì pour autant, mais il 
n ’existc plus sous forme d’état distinct dont on puisse parler. 1 2

1. Cf. mon ouvrage : Les hymnes aux Käli, pp. 81-82, 91, 97.
2. Cf. la déllnition qu'en donne K?emar5ja dans sa glose au sùlra I, 22. El ici p. 57.
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La plénitude de la conscience du jnänin  est suggéréc simplement 
en Sanskrit par l’expression luryàtila ‘ au-delà du Quatrième 
Une seule réalité demeure, le Soi universel immuablc et indescrip- 
tible puisque indifférencié et c’est là le sens ultime du terme 
samàdhi.

Par opposition à la pénétration dans la Réalité au cours de 
laquclle se révèlent conscience de soi et liberté plénièrcs, les états 
de veille, de rève et de sommeil profond relèvent de Tètre transmi­
grant dont le Je (ahantà ou subjectivité) se trouve recouvert par 
Tobjectivité ( idantà)l.

Ccs états comprennent à eux trois tous les états psychiques 
qu’un liomme ordinaire peut éprouver* :

— Jàgral concerne Tobjectivité au niveau du cognoscible 
(prameya) ; sujet connaissant, connaissance et connu (ce dernier 
comportant univers, corps, organes) y sont pcrgus comme extérieurs 
au sujet. Avec la veille, la perception des objets par les organes 
est commune à d’autres sujets ; elle est en outre distincte, évidente 
et stable. Tout ce qui remplit cette condition mérite done d’étre 
ainsi nommé.

— Svapna, réve, est spécifique au seul rèveur et indépendant 
du monde externe. Consistant cn prise de conscience ou certitude 
mentale (ämarsa), il est clair mais instable et illusoirc ; il apparaìt 
comme ‘ Tornbre du cognoscible ’. Ce terme couvre un vaste champ 
d’expérience qui s’étend entre Tactivité vigilante de la veille et 
Tinconsciencc du profond sommeil. Domainc de Tintrospection, de 
la rèverie, des réminiscences, des jeux de Timagination, des senti­
ments, de Tenscmblc des représentations propres à la seule pensée 
(manas), on situe svapna au niveau de la connaissance en tant 
que moyen (pramätya). Uniquement intérieur, il ne dépend nullc- 
ment d’unc activité dirigée vers le champ objcctif cn vuc d’une 
fin pratique (arthakriyäkäritoa).

Notons que méme dans la vie ordinaire il arrive qu’il n ’y ait 
aucunc dilTérence entre Tétat de rève et celui où le cognoscible se 
réduit à une construction mentale (vikalpa).

— Susupli, ‘ sommeil profond ’, est propre au pramàlr car seul 
y subsistc Tétat de sujet en tan t que germe des autres états et 
associé uniquement aux tendances obscures ou résidus des choses. 
Germe, absence de perception et silence le caractérisent. Susupti 1 2

1. Nianmoins on verrà plus loin comment veille, rive et sommeil profond deviennent 
pour le yogin des ila ls mystiques quand le Je recouvre l’objecliviti et que le Qualriime 
état se diverse sur les autres.

2. Sur ces diverses modnlitis de la conscience cf. I.P.v. IV, II. il. 13-20 el T.A. X, 
227-309.
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est le parfait repos du Soi dans le vide — s’il n ’y a rien de distinct — 
ou dans le souffle vital (pròna) — s’il demcure encore une impres­
sion de plaisir ou de douleur. Son silence (lüsnlm) s’étend jusqu’au 
sujet méme. Il désigne done tout é tat où Ton perd conscience de 
la Réalité aussi bien interne qu’externe. Il fait partie de l’illusion 
(magò), source d’inconscience.

— Turya. Ces trois états doivent étre abandonnés au profit du 
Quatrième ; ils n’ont en efTet d ’autre but que de conduire à lui. 
Pour ce faire, chacun d’eux doit pénétrer dans le suivant : le 
cognoscible dans les instruments de la connaissance, ceux-ci dans 
le sujet connaissant et ce dernier, en vue de recouvrer la plénitude, 
s’immerge en pramiti, la pure intuition ou Connaissance défìnitive 
qui se confond avec le Quatrième état, vie des trois autres. Au terme 
de cette pénétration les trois états qui subsument toutes les formes 
d’existence, reposent done en pramiti. Mais dans cette ultime 
Connaissance en laquelle on se détourne des choscs dès qu’elles 
sont connues, celles-ci ne sont plus silencieuses comme dans 
le sommeil profond et l’on transcende l’éta t d’indifTérence 
(audàslnya).

Pure Connaissance, subjectivité sous forme de liberté, indépen- 
dante de toute voie d’accès, telle est la lumière consciente, ce 
Quatrième état qui brille de son propre éclat et subsiste à travers 
tous les états comme le Pii qui les relie cntre eux bien que l’on n’en 
ait pas conscience ; mais quand il s’oriente vers la plénitude en 
pénétrant dans l’énergie divine, il se manifeste comme la conscience 
du Je chez le grand yogin qui jamais nc s’assoupit.

— Turydllta ‘ par-delà le Quatrième ’ est le royaume suprème 
de la Conscience, plénier, ininterrompu, essence mcrveilleuse, 
débordante de béatitude. En raison de sa plénitude il ne peut y 
avoir en lui de difTérenciation, et toute parole à son sujet se montre 
superflue.

Si en turya et en turyàtita l’illumination est parfaite, contraire- 
ment à ce dernier, le Quatrième é ta t n ’est pas exempt de conditions 
limitantes tels le corps, le souffle, ni d ’une certaine progression 
aussi longtemps qu’il n ’a pas imprégné les trois autres états.

En outre une fine analyse1 décèlc que chacun des quatre états 
peut contenir chacun des autres en des alliances riches de sens 
qui caractérisent états ordinaires et états mystiques.

Le jeu de ces rubriques combinées offre un tableau complct de 
la psychologie et de la mystique du Trika, dont la simplicity n’a 
d’égale que la subtilité, et ce, grace è la définition des termes que

1. Cf. T.A., eli. X, il. 239-264.
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nous venons de voir, c’est-à-dire à la corrélation établie entre un 
état de conscience, d ’une part, et son champ ou niveau de réalité,. 
d ’autre part. Il faut done garder cette corrélation présente à 
l’esprit. Un tableau permettra de la saisir d’un coup d’oeil :

Veille néve Sommeil profond Qualrième
Objcl connoissance sujel pr amili

Veille........... connaissance
claire

les sarpskära du 
sujet subsisted

Proximilé 
du 4®

R6ve........ ........ connaissance.., connaissance 
disperate

ils s’enfouissenl Adhésion a 
4*

Sommeil profond.. sujel...............

Qualrième élal.. . .  pramili...........

. connoissance 
rélracléc 
sujel lucide 
sans objel

ils so résorbenl

saveur du Je, 
bonhour

idenlilé ai 
4®

Horizontalemcnt on voit les quatre niveaux de la réalité qui 
correspondent aux quatre étapes de la réalisation mystique, et 
verticalement, une résorption de plus en plus grande de chacun 
de ces niveaux jusqu’à ce que sa disparition dégage le niveau 
suivant.

É ta t de veille et objectivité (prameya)

Sur fond de veille référant au cognoscible se déroulent les quatre 
états, eux-mèmes en corrélation avec leurs domaincs rcspectifs, 
de sorte qu’une double lecture est possible, la résorption de l’objec- 
tivité se doublant du tableau général de la progression mystique 
analogue à la première lecture horizontale.

Jägral-jägrat, veille dans la veille : quand, à l’éta t de veille, on 
s’absorbe dans une chose objective, une tache bianche par exemple, 
on a, du point de vue du yoga, l’é tat de non-éveillé dans le domaine 
du cognoscible (abuddha du prameya).

Jàgrai-svapna, rève dans la veille ; si l’on approfondit l’impression 
de blanc on a la connaissance de la tache bianche, sorte de réve 
qui, pour le yogin, est un état d’éveillé relevant surtout de la 
connaissance instrumentale (buddha du promana).

Jàgral-susupti, sommeil profond dans la veille. Quittant cette 
connaissance où subsiste encore la relation sujet-objet, on atteint 
l’état où prédomine le sujet connaissant : 1 je pergois (la tache 
bianche) ’, ce que le yogin appelle état de bien éveillé (prabuddha 
propre au pramàtr).
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Jägrat-iurya, le Quatrième état dans la vcillc; on parvient au 
fruit de cette connaissance et à la vigilance du Quatrième état 
quand on se dit ‘ c’est du blanc, jc l’ai vu et qu’on s’cn détourne. 
Pour un yogin l’é tat de connaissance resultante est propre au 
parfaitemcnt éveillé (suprabuddha du pramili).

En un raccourci saisissant on découvre ici comment la perception 
de l’objet au sein de la veille rcnforcée par la veille1 relève de 
l’ignorance propre à la perception dualisante de l’hommc ordinaire 
qui cesse d’étre un ignorant en s'éveillant grace au ‘ reve ’ : Ce terme 
s’applique dans ce contextc à la connaissance encore liéc à la 
dualité sujet-objet ; on comprcnd comment on devicnt ensuitc un 
sujet éveillé grace au sommeil profond qui cache l’objet et la 
connaissance qu’on en a eue ; et on découvre comment enfìn, 
à partir de là, le Quatrième se révèle*.

L’homme ordinaire nomme la veille ‘ jàgral ’. Le yogin qui 
s’exerce au samàdhi nomme ces états en relation avec l’objectivité, 
‘ massifs ’ (pindastha) du fait que l’ensemble des choses est contcnu 
en une seule — la tache bianche dans l’exemple choisi.

Avec le rève dans la veille, le yogin sc concentre sur la connais­
sance instrumentale. Avec le Quatrième dans la veille, il la délaissc 
pour atteindre le Quatrième état ; mais parvenu au Quatrième, 
il ne dépasse pas l’étape d’inhérence au Soi (àtmavyàpti). Par contre 
le jnänin doué de connaissance plénièrc parvient à l’inhérence 
divine (sivavyàpli)*. Il qualifìe la veille d’universellement auspi- 
cieuse (sarvabhadra). A mcsurc que resplcndit à ses yeux la Réalité 
consciente, il voit toutes choses débordant d ’une existence glorieuse 
et universelle. La dilTérence entre veille et sommeil a disparu.

É ta t de rève et moyen de connaissance (promana)

Sur le fond de rève (svapna) les qualrc états entralnent la 
résorption de la connaissance et dégagcnt fina lernen t  le sujet.

Svapna-jàgral, la vcillc dans le rève, est tcchniquement appelée 
‘ va-ct-vient ’ (galagala) car (’inspiration et (’expiration s’y 1 2 3

1. C 'e s t-à -d ire  d a n s  la  v e ille  a u  se in  d u  m o n d e  o b je c lif .
2. En fail l’élal de veille est envisagé au cours de lout le déroulemenl de l'expé- 

rience mystique, et l’Acart entre les (tapes mentionnées est si grand que le mot ‘veille’ 
en Sanscrit varie selon le niveau auquel le yogin est parvenu, et il en va de méme pour 
les termes s’appliquanl aux autres états.

3. A ce sujet cf. ici p. 166. Avec älmavyäpli, on découvre l'inlériorilé, tout réside 
dans le Soi ; avec éivavyàpti, tout réside en Siva, la Conscience resplendil dans l’univers 
entier.
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manifestent ; representations, images, songes, hallucinations appa- 
raissent très clairement.

Svapna-svapna ; avec le réve dans le rèvc, ce qui est intérieure- 
ment pergu est moins clair et le sujet sait que ses images sont 
purement subjectives. On nomme cet é tat très dispersé (suksipta) 
du fait que la pensée ne peut s’y concentrer. Le réve est done confus.

Svapna-susupti, sommeil profond dans le réve. Cet é tat est 
appelé ‘ rétraeté ’ ou consistant (samgala). Le réveur jouit d’un 
sommeil paisiblc dont les réves ne manquent pas de cohércnce 
comme dans l’état très dispersé qui précède.

Svapna-lurya, avec le Quatrième état dans le rèvc, le réveur 
est parfaitement recueilli (susamàhita).

Ainsi à mesure qu’il avance au long de ces étapcs propres au 
réve, les représentations vont passer de la clarté à la dispersion 
puis à la rétraction laquelle permettra, avec l’instauration du 
Quatrième état à l’intérieur du réve, un état très attentif de pure 
lucidité et, scmblc-t-il, de conscience de soi où le réveur sait qu’il 
réve, état qui annonce celui de pur Sujet conscient.

L’hommc ordinaire appello cet état svapna, réve, ou sväpa, songe.
Le yogin le désigne par l’expression ‘ padastha ’ car pour lui qui 

‘ chemine ’ (pada) à travers les quatre phases ici décrites1, gra- 
vissant le chemin fait de souffle vital et de conception bien unis, 
l’univers ‘ reside ’ (slha) uniquement dans la conception (samkalpa) 
qu’il en a.

Quant au jhànin pour lequel le rèvc est une connaissance qui, 
participant à la libcrté, se joue du cognoscible sans référence à 
ì’cxtériorité, il le nomme vyàpli, inhérencc de son étre à toutes 
les phases du réve.

Profond sommeil et sujet connaissant (pramàlr)

Le sujet est inactif, indifférent à tout dans le profond sommeil 
sans réve (susupli) mais comme ce sommeil contient l’univers en 
germe, on peut dire qu’en lui tout réside.

Sur ce fond de sommeil profond ce qu’il faut résorber du sujet, 
ce sont les tendances ou traces résiduelles (samskàra) du cognoscible 
et de la connaissance qui demeurent encore cachées en lui.

I. C'esl-ù-dire gala gala, savi kfi pia, sagri gàia el susamàhita.
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Susupti-jägrat, avec la vcille dans le profond sommeil, les 
tendances sont encore surgissantes (udita), d ’où le nom donné à 
cet état.

Susupli-svapna, avcc le réve dans ce sommeil, les traces rési- 
duelles sont plus ‘ abondantes ’ ou accrues d’où le nom de vipula, 
abondant, qu’on lui donne. Dans ces deux derniers états ne 
subsiste que la conscience d’existcr.

Susupti-susupti, le sommeil profond dans le sommeil profond 
est dit ‘ apaisé ’ (sànta) car les tendances résiduclles ont disparu 
et on a l’impression d’ètre soi-méme dissout.

Susupti-turya, le Quatrième état dans le sommeil profond est 
qualifié de très apaisé (suprasanna). Le sujet s'oriente vers la 
saveur du Je et, au réveil, garde conscience du bonheur éprouvé 
durant ce profond sommeil. Cette paix préfìgure pramili, la pure 
intuition délivrée des contingences.

Nommé susupli par l’homme ordinaire, ce sommeil est dit 
‘ rüpaslha ' par le yogin qui se ‘ tient ferme dans l’essence (rüpa) ’, 
celle du Sujet connaissant. En cet état, les choses sont inactivcs et 
le sujet indiflérent à leur égard.

Le jäänin appelle ‘ grande inhérence ’ (mahävyäpti) cc sommeil 
que ne restreint nullement le cognoscible, ou ‘ diffusion omnipéné- 
trante ’ puisqu’il remplit toutes les choses, aussi innombrables 
soient-elles.

Les deux termes extrémes de cette progression sont done l’objet 
connu ou monde objectif (au niveau de jägral) et mahävyäpti. 
Le Quatrième aura pour mission de combler la distance qui les 
séparé.

Quatrième état et la connaissance résultante (pramili)
C’est de la grace du Quatrième état que procèdent sujet, connais­

sance et connu. En sens inverse la pénétration dans la conscience 
qui suit une progression allant de la proximité à l’adhésion puis à 
l’identité, défìnit les trois phases du Quatrième éta t : Turya- 
jägral ; avec la veillc dans le Quatrième, l’absorption et le 
cognoscible1 restent à proximité l’un de l’autre. On nomme cet 
é tat ‘ au-delà de la pensée ’ (manonmana) et done exempt de 
construction mentale (nirvikalpa).

1. Désormais prameya est une idanlä sans uikalpa et sans expression verbale : 
l’univers entier jaillit dans l'éclal de sa gioire, el done sans objectiviti, car la masse 
entiire des choses apparati cornine immergòe dans l'intériorité ou conscience spon­
tanee du Soi. Cf. I.P.v. Il, p. 261 et 268.
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Turya-svapna ; avec le rève dans le Quatrième, le moyen de 
connaissance (promana)  est imprégné (uparàga) de cette absorp­
tion. Comme il n ’est pas en relation avec les Organes sensoriels, 
on le qualifìc d’infini (ananla) car ni le temps ni l’espace ne le 
déterminent.

Turya-susupli, avec le sommcil profond dans le Quatrième état, 
le sujet s’identifie à cette absorption dans la Conscience ultime. 
Puisque tous les objets y résident en tant qu’énergie universelle 
on le nomme sarvärlha.

Il n ’y a pas de Quatrième dans le Quatrième, celui-ci n’étant 
que Sujet connaissant et jamais objet de connaissance.

L’homme ordinaire ignorant lurya le nomme Quatrième. Le yogin 
qui tend à la plénitude le désigne par l’expression ‘ au-dclà de 
l’essencc ’ (rùpàtlta), à savoir celle du sujet et de l’objct propre à 
un yogin en état de profond sommeil où tout repose en silence.

Le jnänin le nomme ‘ accumulation ’ ou ‘ totalité ’ (pracaya) 
car tout l’univers s’y trouve sous forme de pure énergie oosmique.

Turyätlla, ‘ par-dclà le Quatrième é ta t ’
Ce suprème royaumc de la Conscience qui s’étcnd au-delà du 

Quatrième n’est pas atteint par la pratique mystique ( bhàvanà)  ; 
le yoga nc peut done y conduirc et le yogin qui n’y a pas accès 
ignore son nom. Seul l’atteint par la puissance de la parfaitc 
contemplation du Tout (prasamkhyäna) le jnänin qui l’appelle 
‘ grande totalité ’ (mahäpracaya) en raison de son incomparable 
plénitude, car il contient à la fois les énergies objectives et les 
énergies subjectives.

Comme il est plénitude indiiTérenciéc, Ics quatre états résident 
en lui, mais lui ne réside nullement en eux. Dire qu’il est toujours 
surgissant (salalodila) suggère uniquement son universelle inhé- 
rence (sarvavyäpli) l.

Siva possède également ces quatre modalités de la Conscience : 
il a pour énergie de Conscience, iuryälUa ; pour énergie de félicité, 
le Quatrième ; pour énergie de volonté, le sommeil profond ; pour 
énergie de connaissance, le rève et pour énergie d’activité, la veille.

11
A partir du présent sùtra le texte traite de turyälUa, la Conscience 

ininterrompue d ’un viresa ‘ souverain des héros ’, à savoir de ses

I. Dans celle inhtrence ou interpénétration cosmique, l’univers réside A l’inlirieur 
de l’inergie, et l'énergie dans l’Incomparable, Siva. Cf. T.A., III, 205.
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énergies sensorielles sur Iesquelles il régno en maitre. L’épanouissc- 
ment interne dont il s’agit ici peut étre comparò à l’épanouissemcnt 
externe décrit dans les aphorismes III, 38-39.

Les yeux ouverts, le vlreàa voit tout en lui-méme. Il est souve- 
rainement libre, n’étant plus règi par ses organes. En efTet, une fois 
les trois états imprégnés du Quatrièmc, les tendances à la dualité 
qui demeuraient latentes en lui s’évanouissent définitivement et, 
loin d ’engendrer la difTérenciation, ses organes débordant de 
félicité la résorbent au contraire.

Plus précisément, si le profond sommeil comporte la fusion du 
sujet et de l’objet ressentie au réveil comme un état de paix, en 
luryàtlta cette fusion est vécue en toute conscience, sujet et objet 
étant simultanément presents, car le afresa a dévoré et parfaitement 
assimilé l’univers entier.

Il traverse done de multiples états sans étre jamais effleuré de 
la moindre impureté. On le qualific de manlhanabhairava du fait 
qu’il ‘ baratte ’ toute chose à l’intérieur de l’unique Conscience et 
jouit de la richesse qu’est la Réalité bhairavienne, breuvagc 
d’extase qui s’écoule du fusionnement du sujet et de l’objet ainsi 
barattés.

D’où le chant du Tantra «autonome» (le Svacchanda) sur le 
thème de son infime libertà ; libre par essence, libre aussi quant 
aux moyens — l’union indépendante — et quant à la fin atteinte : 
le libre Bhairava. Il se promène à son gré dans le Soi, car il ne 
trouve partout que le Soi ou Bhairava. Il s’absorbc si profondément 
dans le libre Bhairava qu’il s’identific à Lui.

Alors la connaissance de la Réalité sera la méme dans toutes 
les modalités de conscience, jamais moindre ni plus grande.

Notons bien qu’il ne suffit pas de s’élever de temps à autre jusqu’au 
ravissement du Quatrième état, celui-ci doit pénétrer le corps et 
les organes, autrement dit s’épanouir en luryàtlta, sinon le yogin 
demeure le jouet de ses énergies.

12

L’unique signe qui permet de reconnaftre ce vlrendra comme 
définitivement établi en Paramasiva est l’émerveillement qu’il 
éprouve, ou sentiment indicible de sa souveraineté.

Ce qui aux étapes inférieures lui arrachait un cri de surprise 
ravie (camal-kàra) se dévoile maintenant comme sa propre nature 
immuable, d’où son émerveillement (vismaya).

En efTet camalkàra et vismaya ne se situent pas au méme niveau 
de la vie mystique : le premier, au stade de pure Science, n’est que 
la saveur propre au Quatrième état ; le second ressortit à turyàlita ;
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c’est 1c samädhi dans lequel l’intérieur a pénétré dans l’extérieur 
et l’extérieur dans l’intérieur, leur harmonic ayant pour expression 
la kramamudràsamalà ; rémerveillemcnt possède done une saveur 
universelle.

Les choses les plus ordinaires paraissent inoui'es au yogin qui 
Ics contemplo en leur essence. Une simple touche de la Conscience 
suflìt pour qu’un son, une couleur lui semblent divins. Le corps 
entier, les choses pergues, étant imprégnés de pure conscience, en 
sont transfìgurés. Aussi la jouissance spontanée engendrée de la 
sorte est-elle à tout instant nouvelle.

La roue des énergies qui suscitc ces merveilles dont jamais le 
yogin ne se lasse a pour centre le cceur et pour périphérie les 
organes sensoriels en contact avec leur champ objectif. Mais ici 
Ksemaräja préfère l’image d’un lotus qui dcploie peu à peu ses 
pétales et dont l’épanouissement coincide avec une félicité univer­
selle qui se répand sans arrét.

Les étapes de yoga qui accompagnent ce déploiement, le pré- 
cèdent ou le suivent, ne sont que les phases de ridentification à 
la Réalité ultime. Il ne faut pas les confondre avec des impressions 
lumineuses (bindu), des goùts et des parfums surnaturels ni avec 
l’apparition de divinités, ni avec certains pouvoirs surnaturels 
(siddhi) qui ne sont nullement des signes de progression, dans la 
voie de Siva, mais des phénomènes ressortissant à une voie 
inférieure.

13

Le treizième aphorisme décrit l’efTìcience provenant de cet 
émerveillement, car au stade où est parvenu ce roi des yogin, tous 
ses désirs se réalisent. La source de son énergie que Kscmaräja 
s’emploie à définir est la volonte (icchàéakli), tremplin d ’udyama, 
saut imprévu qui, en un surpassement de soi, méne à la conquéte 
de la libcrté.

Le terme icchä signi fie indilTéremmcnt désir, volonté, intention 
nue, mais il faut comprendre ici désir en soi et sans affectivité, 
aspiration profonde de Tètre intégral avant que n ’apparaisse la 
distinction sujet-objet ; volonté, pouvoir à l’éta t pur, mais sans 
effort ni intention tendant à un but défini ; ferveur d’un cceur ne 
tolérant plus Tattente et qui empörte spontanément vere Tabsolu.

La volonté d’un yogin qui aspire ainsi è Bhairava ne se différencie 
pas de celle d’Umä1 la suprème énergie consciente, à l’éta t vierge, 
sans particularité aucune et Bien-aimée de Siva. Très jeune

1. Cf. mon ouvrage La Bhakti, eh. I li, p. 35 sqq.
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(Kumärl) à Taube de la vie, Umä se consacrait à l’ascèse et vivait 
dans le renoncement toute éperdue d’amour divin.

N’étant jamais objet de jouissance, la vierge n ’est que pur 
Sujet qui jouit ; libre énergie, elle se voit elle-mème directement 
comme Sujet suprème s’amusant à émettre et à résorber le monde ; 
son acte intérieur et indifTérencié n ’étant qu’un jeu.

Pour elle qui réside à la source, point de flux du devenir. Toujours 
pieine de ferveur, elle n ’aspire qu’à se fondre en Siva, et sa vigilance 
consiste en une conscience de Soi ininterrompue.

Selon le Mftyujit l’énergie divine, Urna, s’engendre elle-méme 
(suayambhù-); cet acte de conscience en effet est en quelque sorte 
né de soi-mème parce qu’il vibre et se recrée perpétuellement. 
La Conscience est done toujours en acte, toujours présente 
(8alalodiia). Paradoxalement, d ’après un autre Tantra, cette 
méme vierge, Kumärl, se trouve cachée par la magie du yoga, en 
l’occurrence par les noms divins qu’on lui attribue.

Si l’on ne peut la percevoir qu’en soi-méme et en tan t que 
l’indicible Sujet, se la représenter sous les formes de déesses, 
« objets * de vénération, c’est ourdir la trame du sortilège apte à 
voiler l’intime de la Conscience.

La volonté du yogin ne faisant qu’un avec la libre volonté 
divine, on comprend l’eflìcience dont ce yogin dispose. Rien ne 
lui résiste car il a mis fin (mòri) au pouvoir néfaste (ku) du flot 
différencié.

On ne pourra dire de lui qu’il utilise la force de ses Organes ; 
c’est en puisant à la source de sa vibrante volonté, le Jc absolu, 
qu’il réalise tout ce qu’il veut.

14

Le présent aphorisme déclare que l’ardent yogin doué d’une telle 
volonté possède un corps cosmique. Comment dès lors pergoit-il le 
monde et sa personne dont il a réalisé la fusion ? Dès que la connais- 
sance s’aiTranchit de la dualité, il voit l’objet comme soi-mème : 
le Sujet est son propre Objet et l’Objet son propre Sujet ; d’où la 
double interprétation de ce sùtra :

L’une d’ordre cosmique : tout ce qu’il pergoit, le monde et son 
corps, forme sa propre personne devenue universelle car il n’est 
plus borné par une dépendance à l’égard de son corps individuel. 
C’est ainsi que l’étemel Siva (sadàèiva) appréhende l’univers 
comme son corps.

Selon une seconde interprétation, d’ordre individuel, il pergoit 
sa personne, son corps, son souffle, son intelligence sous un angle 
objectif, à la difTérence de l’homme ordinaire qui les appréhende 
de fagon subjective en s’identiflant è eux.
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En l’absence de la division de sujet et d ’objet, le yogin ne peut 
distinguer ce qui lui revient en propre de ce qui revient à l’univers : 
le monde entier est le Soi ; et le Soi est le monde entier. Pour lui 
en efTet une seule énergie indilTérenciée Ics remplit tous deux.

Telle est l’expansion de la gioire innée.

15

Au yogin doué de l’énergie de volonté l’univers entier ainsi que 
son propre corps apparaissent comme pleins de conscience, ce qui 
n’est pas impossible pour celui dont la conscience illuminée 
fusionne avcc le Coeur, ce lumineux miroir où l’univers se rcflète.

Grace à cette fusion, le yogin a la vision de toute chose comme 
la Réalité méme et comme identique à l’univcrselle lumière 
consciente : le monde perceptible aussi bien que ce qui ne relève 
pas de ce monde, à savoir les états qui à l’instar du sommeil 
profond, de la mort, du vide, ne comportent plus la distinction 
de sujet-objet.

Ayant ses assises dans le Soi, sa conscience immergée dans la 
Conscience universelle, toute dilTérenciation disparue, il entre cn 
harmonie avec les fttres conscients et inconscicnts et ne découvre 
partout qu’une seule saveur. Telle est mahävyäpti, puissante 
inhérence ou grande intégration dans laquelle il jouit d ’omniscience 
et d’omnipotence.

De là les citations choisies par Ksemaräja : Recueilli dans le vide 
du Coeur, au centre des deux coupes de lotus emboltées que sont 
subjectivity et objectivité, le pur Sujet obtient la gioire, la souve- 
raineté universelle dont il remplit l’univers sous tous ses aspects.

Mais pour résider partout, inutile de prendre comme centre ceci 
ou cela, il suflìt de résider en soi-méme puisqu’on est identique 
au Tout.

16

Une autre voie, celle de l’énergie, permet d ’atteindre un état 
semblable sous forme d ’une énergie sans limite en se recueillant 
sur la suprème Réalité. Samdhà-, nous l’avons vu, implique ici 
plus qu’un recueillement statique, il désigne l’acte fulgurant du 
maitre archer : aussitöt encochée, la flèche pénètre le but, la suprème 
Réalité1.

Échappant à I’esclavage des bètes de somme (paéu), le yogin 
devient le maitre du troupeau (pati) à l’image du maitre de 
l’univers, Sadàéiva, car il a pris conscience de son identity à l’univers

ì. a .  ici p. is.
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puis de l’identité de l’univers à Siva, et son énergie, perdant ses 
limites, recouvre sa nature infìnie.

Dès lors plus rien n’est impur, Soi, univers et Siva ne font qu’un.
Si le yogin pergoit ici l’univers objectif comme Siva, sa source, 

l’aphorisme suivant enseigne que le Soi aussi est Siva méme.

17

Dans la voie de l’énergie on acquiert la connaissance du Soi non 
plus en un suprème élan qui vous soulève jusqu’cn bhairava, mais 
par un discernement vigilant accompagné d’une intense conviction, 
ce que connote le terme vilarka glosé par vicàra. Tarka y prend 
le sens de mener une enquéte à l’aide d’une raison intuitive 
(sallarka) ; la connaissance qui en résulte échappe à la pensée 
dualisante, et le Soi y est reconnu comme Siva doué de ses attributs 
et souverain de l’univers. La voie de l'énergie confine ici à la voie 
de Siva mais ne se confond pas avec elle, car la voie supérieure 
transcende tout attribut, toute immanence de Siva.

18
Comme le terme loka de la racine lok- regarder, percevoir, 

désigne à la fois le monde pergu et ce qui per§oit, on peut done 
interpreter ce sülra d’une double manière.

1. Le monde per$u : la félicité partout répandue qu’éprouve le 
yogin quand il repose pleinement conscient de Soi en sa pure 
intériorité, c’est là le bonheur du samädhi. Ce samädhi apparatt 
ici comme conscience et félicité indivises, Je suprème doué d’effì- 
cience et de souveraineté sur l’univers1.

D’après le Vijnänabhairava le yogin doit méditer sur la Totalità, 
à savoir sur la félicité en tan t que masse homogène, sans fissure, 
remplissant simultanément son corps et l’univers, tous deux 
débordant de la félicité du Soi ; et grace à celle-ci il s’identifie à la 
béatitude cosmique. Mais que l’on s’adonne à cette méditation de 
fagon partielle, et l’échec est certain.

Puisque la conscience du commun des mortels se scinde perpé- 
tuellement en sujet et en objet, le plaisir personnel ne peut étre 
vraiment celui d’autrui. Le yogin très vigilant ne pergoit plus 
par contre de différence entre soi et autrui, car lorsque fulgure 
cidànanda, la Conscience béatifique, le sujet pénètre dans l’objet, 
et l’objet dans le sujet en sorte que la félicité qui résulte de leur 
fusion est une félicité universelle désignée comme béatitude du

1. Cf. P.H. taira 20.
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samädhi et propre au suprème Sujet qui jouit partout de l’émerveil- 
lement ininterrompu de l’Essence divine.

2. S’il s’agit du monde percevant, le bonheur du samädhi Tessenti 
par ce yogin toujours conscient de Soi devient felicità pour les 
« sujets » qui constatent ce bonheur1 ainsi répandu tout alentour. 
Mais pour qu’un tei transfert ait lieu, il est indispensable qu’ils 
aient reconnu ou pergu quelquc peu le bonheur du maitre ct qu’ils 
aient le désir de l’obtenir : à cette condition ils entrcront à leur tour 
en samädhi.

Ainsi le maitre qui échappc à toute voie* transfère-t-il d ’emblée 
sa félicité à ceux qui le reconnaissent comme tei.

19

Le présent aphorisme traite de la glorieuse eifìcience qu’obtient 
un yogin parvenu à la cime de l’énergie : il produit tout ce qu’il 
veut ici-bas, corps et autres formes surnaturelles. Dès qu’il se 
recueille avec vigilance sur l’énergie de volontà, énergie vierge à 
la source des multiples énergies, il s’unit à elle, et sans effort il 
déploie les pouvoirs souhaités. Cette énergie, en effet, jaillissant 
spontanément de son coeur, s’accomplit nécessairement sans que 
le yogin ait à solliciter le Seigneur.

Le Mftyujit montre que tout réside dans sa volonté dont le 
mode d’action est inconcevable ; cause universelle, elle comporte 
agni, feu qui consume intensément, et soma, lune qui verse une 
douce lumière apaisante.

Sans union à l’énergie de volonté, mantra, pratique du yoga et 
initiation resteront ineffìcaces, réduits à de vaines récitations, à des 
pratiques aveugles et mécaniques.

20

Le yogin acquiert d’autres pouvoirs lorsqu’il tire à soi la corde 
de Tare en encochant la flèche de la vibrante effìcience, et se rétracte 
cn lui-méme afin d’engendrer ces pouvoirs. Bien que les siddhi 
soient toujours présents*, il doit diriger son attention vers le 
pouvoir déterminé qu’il cherche à réaliser. Tel est le sens des 
strophes du Spandasütra. 1 2 3

1. Ce qui correspond i  la ciLalion du Candrajflina, sütra 7 ici p. 45.
2. Il rigide dans 1 'anupäya. Cf. T.A. II.
3. Puieque l’efllcience du spanda ne fait jamais défaut. « Grice à un zèle ardent 

on peut done découvrir le trésor qu'est le Soi ». Sn. glose aux il. 36-37.
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Parfaitement uni à l’énergie de volonté, le yogin insufTle la vie 
à son corps, augmente sa vitalité en rapprochant certains de ses 
éléments ; il peut aussi en les séparant, se libérer des douleurs 
qu’ils infligent, n ’étre plus afTecté par la faim, la maladie, les soucis, 
le découragement. Enfin, faisant fusionner tout ce que séparent le 
temps et l’espacc, il parcourt des mondes invisibles et pergoit des 
événements passés et future, car il se reconnalt comme une 
Conscience éternelle, illimitée, omniprésente.

21

Les divere pouvoire que décrivcnt les sülra 14 à 20 sont limités 
et quelque peu entachés de dualité puisque relatifs au monde. 
Ils relèvent done de la voie de l’énergie et ne sont pas recommandés 
dans la voie de Siva. Le seul pouvoir, illimité et universel, requis 
dans cette dernière, est la maltrise de la roue des énergies ; il est 
entièrement dù à l’apparition de la pure Science. Au moment 
méme de l’illumination, la connaissance de Soi se révèle comme 
universelle et le yogin devient le maitre de l’ensemble de ses 
énergies bien déployées. Il voit le Soi comme identique à Siva, 
le Tout.

Ce n ’est done plus en se recueillant sur l’énergie de volonté qu’il 
acquiert l’omniscience mais en s’identifìant spontanément à la libre 
énergie dans laquelle confluent toutes ses énergies.

En langage technique, ses pouvoire procèdent de la libre énergie 
par-delà toute pensée (unmanà) et non de l’énergie appelée égale 
(samanà). Il baigne dans la Conscience sans origine, é tat inexpri- 
mable auquel se réfère la stance du Spanda. C’est à l’énergie de 
volonté (icchàéakli) en sa vibration initiale (ädispanda), et done 
encore indiiTérenciée, que correspond le moment où, sans vaciller, 
le yogin appréhende l’univers non plus partiellement mais comme 
un tout dans le désir méme de l’intégrcr au Soi. Que dire de son 
émcrveillement è la vue du monde ainsi intériorisé et plein de la 
béatitude du Soi. Le Spanda compare l’attitude qui prélude à 
cette haute expérience mystique à celle d’un homme qui cherche 
à percevoir quelque chose d’indistinct : sa vision relève alore du 
premier instant de perception qui embrasse tout d’un seul coup 
d’ceil.

Il n ’y a d’autre suprème pouvoir (siddhi) que la pure Science, 
Conscience universelle et Siva méme.

22
Si le yogin repose en soi-méme sans aucune agitation, il a l’expé- 

rience de reflìcience des mantra en se ‘ recueillant ’ sur le grand lac 
du Je absolu.
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Nous trouvons dans ce sülra la méme explication que dans le 
précédent mais celui-ci se situe dans la perspective de la voie de 
l’énergie. Pour éprouver 1’efTicience des manlra il laut rcnouveler 
sans cesse l’acte qui vise et atteint simultanément le grand lac 
de l’énergie consciente, de l’énergie du Verbe, lac immense, profond, 
transparent, sans voile, moteur de la roue des énergies : immense 
comme l’océan aux flots multiples à cause des innombrables énergies 
qui s’y rassemblent ; profond parce que échappant à toute saisie 
discursive, et done incompréhensible ; transparent è cause de sa 
limpidità qui reflète l’univers ; sans voile, parce que sans borne ni 
limite ; et moteur de la roue des énergies car de son flot puissant 
il l’actionne, elle qui baigne en lui et de laquelle procèdent les 
énergies des Organes intellectuels et sensoriels ainsi que l’univers 
sensible.

Cet océan de la Conscience est l’immense réceptacle de l’énergic 
divine autonome (svàlanlryaèakli). Il suffìt de se recueillir sur elle, 
en elle, pour obtenir refficience mantrique. Anusamdhàna, recueil- 
lement sur le lac, est glosé par prise de conscience perpétuellement 
jaillissante et parfaite intériorité.

Se recueillir c’est diriger tous ses organes, toutes ses énergies 
vers l’intériorité, de telle manière que rassemblées et unifìées dans 
un méme acte et en un mème moment elles se révèlent identiques 
au grand lac de la Connaissance et détiennent ainsi refficience 
mantrique (manlravlrya) puisque dans cette prise de conscience 
toujours renouvelée le Je (aham) est reconnu en son essence.

Ksemaräja résumé ensuite ce premier chapitre par ces mots : 
que la Conscience disparaisse et l’impureté se fait jour ; mais cette 
impureté congénitale dite de fìnitude qui forme notre servitude 
s’évanouit à son tour grace à l’élan identique à Bhairava. L’univers 
s’y trouve divinisé et le pouvoir, restauré.





CHAPITRE II

Le chapitre précédent a décrit la voie de Siva cn donnant 
quelques aper$us sur les aspects supérieurs de la voie de l’énergie. 
Le second unmesa est entièrement consacré è la voie de l’énergie 
(éàklopàya).

L’énergie libératrice qui joue ici, totalement différente de 
l’énergie ordinaire, est la puissance spirituelle efficiente de la 
Parole sacrée, le manlra. La défìnition du terme « conscience » que 
fon trouve au début de chaque chapitre revét done à présent la 
forme suivante :

1

La conscience est le mantra

Le mot ‘ citta ’ a sur cette voie un sens intermédiaire entro la 
Conscience absolue de la voie de Siva (I, 1) e t la conscience empi- 
rique de l’homme ordinaire (III, 1). II désigne très précisément la 
conscience éveillée propre au seul sàdhaka, le réalisateur qui prend 
conscience de la Réalité quand le Soi fulgure en sa plénitude.

Le commentaire du premier aphorisme définit le mantra puis son 
efficience (ulrya), celle du Je (aham) ; il envisage deux inter­
pretations :

Première inlerprétation:
Cette conscience est parole sacrée. Le terme citta y est glosé 

par vimrs- et sphur- prise de conscience ou ébranlement fulgurant, 
vibrant, que le deuxième aphorisme défìnira.

Se tenir uniquement à la source indifférenciée du manlra, et done 
en sa seule efficience, le Je, c’est résider dans la voie de Siva, 
tandis que rclève de la voie de l’énergie la prise de conscience de 
soi lorsque se déroulent les phonèmes saisis d’une manière globale.

La prise de conscience porte sur deux des plus célèbres mantra : 
le pranava A U M 1 et le pràsàda SA U  fi.  Le premier possède un

1. S u r AUM  cf. ici p . 162.



— 142 —

double flux, le flux interne pénétrant dans l’externe et le flux externe 
pénétrant dans l’interne. Par contre le second nommé germe du 
cccur ne possède que le flux externe sans cesser pour cela d’étrc 
suprème. S représente Tètre (sat), manifestation de toutes les 
categories inférieures reposant en S, le brahman ; ramcnée è sa 
source, la manifestation retrouve Tindifférenciation primordiale en 
s’identifiant à AU, le trident, ensemble harmonicux des énergies 
de volonté, de connaissance et d’activité, cette dernière étant 
attcinte en toute son intensité. Le I f  ou visarga est Témission 
transcendante du suprème Sujet conscient.

Celui qui s’absorbe en ce manlra se Ubère dès cette vie, car c’est 
en son réceptacle, Siva, qu’il pergoit le cosmos ainsi émis.

La parole sacréc doit ètre tenue secrète ; elle ne doit ètre ni écrite 
ni mème récitéc, mais « réalisée * en unc prise de conscience effective 
et durable. C’est à Taide du prasäda SA U  I f  que, dans la voie de 
Ténergie, on pergoit Tunivers comme une expansion de soi-méme.

On explique habituellement le terme mantra comme manana- 
träna, pouvoir d’illuminer et de protéger. Avec manana, intuition, 
on réside dans le Soi, et avec trai- on est protégé du monde extérieur 
tout en s’y mouvant, car on conserve la pure conscience dont on 
ne déchoit plus.

Deuxième interprétation :

La conscience d’un sàdhaka qui parcourt la voie de Ténergie 
est un manlra ; toujours pure, elle est orientée constammentversta 
Conscience universelle, ses moindres pensées ou paroles sont des 
manlra et possèdent done Tcffìcience.

En effet, intégré au cceur du sàdhaka et devenu énergie spirituelle, 
le manlra fusionne avec la Conscience universelle. Ainsi manlra et 
adorateur puiscnt leur vie à mème Ténergie de la conscience 
divine et tircnt de là leur efficace.

La fusion des flux subjectif et objectif de la conscience1 s’opère 
alors en un élan unique et avec une intensité telle que la conscience 
de Tadorateur s’identifie à celle de Siva à qui le manlra est destiné, 
grace à Ténergie ardente avec laquelle il s’efforce de Tatteindre.

Sans identification au mantra et à la divinité point d’effìcience 
car le manlra participe aux attributi divins d’omniscience et de 
toutc-puissance.

1. Flux el reflux se succèdent avec une Ielle rapidild qu’ils conduisent à l’égalité 
enlre interne et externe dite kramamudrdsamald. Mais si l’on se tient uniquement 
dans l’élan il s'agit de la bhairavlmudrd à son point culminant.
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2
En quel sens l’acte zélé (prayalna)  possède-t-il T efficience pour 

atteindre le but ? Comment est-il un sädhaka, agent de realisation ? 
Ksemaräja jouc sur plusieurs expressions si riches dc sens qu’elles 
restent intraduisibles :

1. Prayalna, dans la voie de l’énergic, répond à udyama, élan 
dc la voie de Siva et signifie, nous 1’avons vu, s’engager dans 
Taction et la mener aussitót à son terme, le but désiré, en s’emparant 
de Ténergic spirituelle, le bindu. Cet acte plein de soin et de vigilance 
unifie l’agent de réalisation au Seigneur, divinité du mantra.

Impulsion initiale vers Puniversel mantra — le Je — Tacte zélé, 
dénué d’artifice, n ’est ni réfléchi ni voulu (akrlrima) mais spontané, 
exempt d’efTort tendu, car, pour s’emparer de la Conscience, il doit 
jaillir tout naturellement du centre d’un coeur ardent.

2. Anusamdhitsä implique que 1’cfficience du mantra réside 
entièrement dans le désir de s’unir au mantra, de l’explorer, d ’en 
avoir la certitude, de le viser, selon Ics sens variés du terme 
anusarndhà-. Notons qu’il s’agit encore ici du simple désir, trop 
intense pour étre formulé, et qui apparatt en son ébranlement 
subtil, au premier instant du jaillissement de l’énergie bien centrée 
propre à cct Éveil ; instant que le fidèle ne quittera plus ; car s’il 
ne parvient pas à se saisir de ce premier instant et s’il laisse 
s’installer le suivant où le désir qui a perdu de son acuité devient 
automatique et inefficient, jamais il ne pourra s’emparer de cettc 
efficience qui n’est plus. Son acte zélé est comparable à celui de 
Taigle : s’il ne fond pas d’un coup sur sa proie mais cherche à la 
suivre, jamais il ne Tattrapera.

Si samdhà- a pour sens premier ‘ fixer la flèche sur la corde dc 
Tare’, àkrs- a celui de bander Tare, dc tircr à soi, et done de saisir 
avec intensité, de ravir.

Le Tantrasadbhäva illustre par deux exemples diflérents ce que 
doit étre cct acte spontané : Taigle qui foncé impétueusement sur 
sa proie comme s’il Tattirait à lui ; et le tir où Ton commence par 
bander Tare en tirant la corde à soi pour décocher la fiòche ensuite ; 
plus Tare est bandé, plus la flèche va loin. Ainsi le bindu, la 
conscience qui puise son énergie dans le Soi intérieur, s’élancc 
jusqu’à la Conscience universelle et la ravit. S’il ne s’envolait pas 
d’un trait, aucune efficience ne s’ensuivrait.

Dans ces extraits anusamdhàna, prayalna et àkarsa se rejoignent : 
il faut viser et toucher la cible avec un désir intense, la force 
projetante trouvant son élan dans le Soi pour s’étendre au Soi 
universel.
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Le bindu désigne done à la fois l’acie qui s’ébranle, la pensée 
qui I’inspire et l’énergie spirituelle reconnue cornine identique à sa 
propre nature de conscience lumineuse (paraprakàsa). Alors le 
bindu prend vie, acquiert sa force vibrante (spanda)  grace à cet 
cssor spontané qui prèside à la source de l’ascension de la kundalinl, 
uccàra ne désignant ici ni la montée du souffle ni 1’efTort des Organes 
phoniques1 mais la fulguration du suprème Sujet conscient.

La stance du Spanda insiste sur l’ardent désir du yogin dont 
l’acte se confond avec l’énergie divine du grand munirà, le Je en 
lequel sujet et objct, manlra et énergic spirituelle ne font qu’un.

3
Ce troisième aphorisme décrit l’efRcience des paroles sacrées 

(manlravirya), celle de l’énergie des phonèmes (mälrkä) obtenue 
par l’acte que l’on vient de défìnir.

A quelle fin ? Non plus pour atteindrc le corps universel de la 
voie de Siva (I, 14) mais pour établir un corps de pure Science 
(vidyà), somme de toutes Ics sciences et constitué par l’ensemble 
des sons, car c’est de la voie de l’énergie qu’il est question ici. 
Ce corps de Science est l’énergie divine, conscience du Je en tant 
que conscience de l’univers en son unicité. Comme l'existence 
(salii) est un jaillissement indicible, on comprend le profond 
mystère où l’on tient le manlra.

Ksemaräja cite un long passage du Tantrasadbhäva qui décrit 
le bindu associé è l’éveil de la kundalinl et à la formation de la 
lettre A en Sanscrit ; il nous fait assister à l’apparition des aspects 
de l’énergie sonore à partir de la friction unifìante entre, d ’une 
part, Siva ou le bindu qui est l’eflìcience (vlrya) du manlra et, 
d’autre part, éakli, l’énergie ou la kundalinl. Cette friction qui 
s’exerce sous forme de barattement constitué le corps plein d’énergie 
du manlra appelé corps de pure science.

Assoupie, la kut^ialinl recèle, caché en elle-mèmc, le bindu du 
coeur, c’est-à-dire la vitalité et c’est pourquoi les gens ordinaires 
n’ont ni vlrya ni coeur véritables. Elle renferme aussi l’univers 
entier. Endormie, elle ne connalt rien, ne désire rien, n’ayant 
conscience que d’elle-méme.

Le terme ‘ coeur ’ ne désigne pas l’organe de ce nom mais la 
vigilance profonde qui réside en tout point du corps et c’est dans 
le coeur que doit s’efTectuer le barattement ininterrompu qui va 
éveiller la /ru/ttfa/inf et qui consiste uniquement en une conscience 
aiguisée apte è soulever une puissante énergie et à déployer la 
non-dualité.

1. Dans les voies de l'ònergie et de l’individu.
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Le barattcment fait allusion à l’allumage par friction du feu 
sacrifìciel védique : manlhana, ce qui baratte, est un morceau de 
bois que Ton tourne dans un autre, creux, le baratte (manthya). 
Ce barattement doit étre fait avec l’élan de l’aveuglement, sans se 
soucier du résultat, sans intention, car le moindrc doute scrait un 
obstacle infranchissable ; spéculer (vikalpa)  sur la signification du 
barattement et de ses conséquences ne permettrait pas d’atteindre 
l’Éveil propre au niroikalpa1.

De cette friction surgissent des ctinccllcs brillantes que pergoit 
le yogin lorsque le feu centrai s’allumc et que la kuQialinl se lève. 
La résonance très pure (ninäda) qu’ellc émet alors est la Connais- 
sance méme, car en cet é tat point de distinction entre son et 
connaissance.

En d ’autres termes, quand le corps de l’éncrgie situé en kundalini 
est baratté à l’aide d’une vigilance sans faille, le yogin sent la 
vie aflluer de toutes parts cn lui et, du fait de cette vie intense 
à laquelle il s’identifìe, la kundalini se dresse. Le bindu baratteur 
n ’est autre que virya*. Dès que ce bindu se trouve à l’intérieur de 
l’énergie, celle-ci commence son ascension.

Les quatre kalä? du puissant bindu sont les quatre aspects du 
réel : connu, connaissance instrumentale, connaissant et connais­
sance resultante. Cette dentière assimile si parfaitement les trois 
précédentes qu’à Tissue du barattement elles fusionnent en kunda­
lini, et seule subsiste Tindiflérenciation.

A force de baratter, la kundalini se situe entre deux bindu, les 
deux prises de conscience subjective et objective qui s’intensifient; 
elle est alors jyeslhä, Texcellente, croissant de lune, la lettre U. 
Agité par Teflìcience, le bindu s’élève du bas jusqu’au sommet et 
on Tappelle rekhini, ligne droite, quand la kundalini se dresse 
ainsi ; elle est à ce moment au-delà de la virilité, toute projection 
objective dans Taspcct subjectif a pris fin. Mais le yogin ne peut 
tolérer plus d’un instant uno telle expérience et sort de cet état ; 
la kundalini reprend alors son triple aspect : sujet, connaissance et 
connu ; on la nomme à ce moment raudrl et quand elle fait 
obstruction à Tétat suprème, elle est justement dite rodhihi, qui 
barre Taccès au suprème.

Sans perdre cceur le yogin doit recommencer aussitòt, s’inté- 
rioriser et se concentrar sur ces trois aspects en leur unité et il 
supporte mieux Texpérience. A nouveau la kundalini devient lune, 1 2 3

1. Ce qu’enseigne précisément l'exemple de l’aigle qui, s’il veut ravir la proie, doit 
fondre sur elle dis qu'il l’apergoit.

2. Par virgo il faut entendre iei semen universal que seul détient un grand yogin.
3. Energies fragmenlatrices. Est-ce è dire que le bindu devient quatre fois plus fort 

qu’avant le barattement ì
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demi-lune. Bien qu’unique, elle revèt une triple forme selon qu’elle 
apparalt au yogin supérieure, moyenne ou inférieure.

Procèdent ensuite de la combinaison des energies neuf groupes 
de phonèmes. Les cinq formules correspondent aux cinq bouches 
de Siva ; ainsi Siva parle-t-il, explique-t-il mais sous la dépendance 
de la kundalinl puisque ces bouches surgissent d ’elle.

Que faut-il entendre par anu, points, atomes, quarts de «more*l ? 
Ce sont les trois principales étapes de la parole situées dans le 
corps : 1. formée d’un atome la parole suprème, prenant pour 
centre le cceur, devient paéyanti, la voyante car la parole sort du 
cceur ; 2. formée de deux atomes elle réside dans la gorge : au 
moment où l’on va parler, signifìé et signifiant se scindant, on a la 
parole médiane, madhyamà ; 3. formée de trois atomes, elle se trouve 
à l’extrémité de la langue et l’on parie, c’est vaikhari, parole 
ordinaire. Ainsi la pensée sort du cceur, puis quand elle atteint la 
gorge on se prépare à parler, et avec la langue, on émet le langage 
articulé consistant en phrases douées de signification.

Tous les sons apparaissent sur la langue ; l’univers enticr qui 
réside dans le son repose done sur la pointe de la langue. E t tous 
les sons viennent du Centre exempt de son, la kundalinl. Done 
phonèmes et mantra naissent de la kupijlalinl, Centre suprème de 
l’énergie, source de la mätrkä et de la mälint.

Les éivasGtra contiennent le message le plus secret des Agama ; 
les diverses références sont ici données pour que Ton comprcnne 
le sens de la kunfalirii.

4

Bien que l’eflìcience de la parole soit toujours présente au cceur 
de la Conscience, sous l’influencc de l’énergie obscurcissante 
(tirodhànaéakti) de Siva, certains yogin se complaisent aux 
pouvoirs surnaturels limités. Le quatrième aphorisme situe ces 
pouvoirs dans la sphère de l’illusion (garbha ou matrice) qui n’est 
pas celle de la véritable Science mais celle du rève, ce domaine où, 
nous l’avons vu, se jouent librement concepts, images, réveries 
propres à la seule pensée dualisante : lieu d’une science impure, 
il ne peut conduire à l’indifTérenciation de l’efTicience mantrique. 
Or toutes les impressions extraordinaires qui apparaissent au 
moment de l’Éveil offrent au yogin le plus sérieux des obstacles 
s’il conserve le moindre attachement à la dualité. Lorsque surgissent 
sans cause apparente goùts, parfums, sons et lumières, le yogin 
ne doit prèter aucune attention è ces manifestations surnaturelles

1. L a é lan t • la plus faible durée perceptible » ( L .  Renou).
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qui l’empéchent de rester vigilant mais s’en tenir fermement à 
l’indifTérenciation propre à la révélation du Soi.

Pour surmonter cette science dépourvue de discernement, 
obstacle à la pure Science mystique, l’auteur enseignc le meilleur 
des moyens :

Si le yogin s’attache à ces pouvoirs, c’est que la grace divine 
lui fait défaut ; mais que cette gràce lui soit généreusement accordée 
et de ces pouvoirs faisant un désert (khillkrla) il découvrira l’état 
de Siva appelé khecarl : au lieu d’crrer en pieine illusion en exergant 
des siddhi limités, sa conscience, détachéc de la pensée qui la 
prive de son omniprésence native, devient omnipénétrante et se 
promène librement dans l’éther de la Conscience suprème 
(khe-eärin).

Il ne faut pas confondre ce pur jaillissement de la conscience avec 
l’attitude de méme nom par laquellc le yogin chevauche l’cspace : 
assis en padmàsana, le pied droit placé sur la cuisse gauche et le 
gauche sur la cuisse droite de fagon à imiter Ics pétales d’un lotus, 
il conduit sa pensée — le Seigneur des sens — aussi raide qu’un 
baton, jusqu’au brahmarandhra, centre au sommet du cràne. 
S’il réussit à la maintenir en ce vide éthéré, il échappe aux limi­
tations spatiales et devient omniprésent.

Khecarl est l’énergie qui circule (cari) à l’intérieur du moyeu 
(khe)  de la roue des énergies conscientes. Dès que le yogin chemi- 
nant dans la voie de l’énergie s’y fixe solidement, y est scellé 
(mudrà)1 sans osciller vere l’extérieur, il atteint en ce centre 
éthéré une paix inébranlable. Cette attitude lui ouvre accès à la 
kramamudrà qui égalise spontanément extérieur et intérieur au 
seuil de la voie de Siva.

Diverses citations identifìent l’eflìcience la plus élevée du 
suprème mantra à celle de l’attitude khecarl, cffìcience en laquellc 
culmine la voie de l’énergie au moment où la pure Science se 
révile comme innée, éternellement présente*.

Le kulamàrga, voie de la totalité, embrasse les phonèmes de A  
à K S  que seuls per$oivent de rares yogin qui en appréhendent le 
sens profond par-delà les sons. Non seulement ils atteignent le 
but — le Centre (khe) de la Conscience ultime — mais ils y vont 1 2

1. Q u a n d  o n  a’in s ta l le  a u  c a n tr e  d e  la  ro u e  d e  la  khecarl, to u le  fo rm e  p e rg u e  d o it  
S ire  c o n sid éré e  c o m m e  u n e  mudrà. L ea a u t r e s  mudrà n e  s o n t  q u e  g e s lic u laU o n  
(vikrlgà). Ct. T .A . X X X I I ,  é l. 65.

2 . S e lo n  A b h in a v a g u p ta , op . eil., él. 3 '  mudrà ' d o n n e  (rà) l a  Jo le  (mud) e n  fa is a n t  
a t te in d re  la  p ro p re  essen ce.
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(car-) sans cesse pour tous les étres. D’où le sens universel dc la 
mätrkä et de la khecarlmudrà.

Il n ’y a pas de plus haut mantra que le germe de l’émanation, 
le Je absolu qui renferme toute l’efTìcience de la parole ; et il n’y 
a pas de plus grand sceau (mudrä) que la khecarl1 qui se tient 
fermement au Centre. Si tous deux s’unissent chez un yogin, il 
éprouve à jamais paix et félicité inaltérables. Que dire de plus ?

Le maitre identique à l’énergie divine est la Voie. Il devient 
égal à Siva s’il révèle au disciple l’efYìcience des mantra en lui 
permettant d’atteindre l’é tat de khecarl, la réalité àivaite. Pour ce 
maitre tout est mudrä et mantra ; il jouit d ’une eflìcience universelle 
(manlravlrya)  car sa vision est celle de l’unité.

7

L’intériorisation du processus des phonèmes (mätrkä)  est une 
connaissance que le guru confèrc à son disciple en lui exposant 
cette science très cachée, source de la réalité phénoménale. L’éma­
nation en vue de révéler la gioire divine comporte plusieurs paliers :

Une procession toute intérieure d’abord de A è Ü, au sein mème 
de la Conscience absolue, se produit à travers les énergies de 
volonté et de connaissance ; puis l’émanation s’arréte totalement 
pour reprendre ensuite avec les diphtongues de E  à AU, mais à 
travers l’énergie d’activité (kriyàsakii).

Ces paliers sont des énergies en mouvement, des kalà, non point 
des éléments passifs car tout vibre dans le système du spanda, 
rien n’est immobile, l’énergie divine étant vibration incamée.

Les principales prises de conscience globales et souveraines 
(paràmarèa) dont dérive tout le processus sonore sont les 
voyelles A, /  et U qui correspondent aux trois énergies nommées 
incomparable, volonté et apparition (de la connaissance). On 
qualifie cette triade de « suprème Splendeur du Bienheureux et on 
la célèbre comme la plénitude de l’énergie du suprème Seigneur. * 
(T.A. I li ,  192-193). C’est la libre énergie dc Bhairava qui remplit

1. Bien qu’unique et indivise, la khecarlmudrä se manifeste en des formes multiples, 
à savoir ces mudrä immanentes que sont la krodhanl, la kfobhinl, la dhruvä, etc., qui 
servant uniquemenl à concentrer la pensée. Il n’y a done qu’une seule et véritable 
mudrä, la khecarl qui donne vie à loules les mudrä. Colui qui y pénitre obtient le germe 
suprème qui se ripand vera l’extérieur (srtlibija) , aham, unique, dont l'elllcience 
pénètre tous les munirà (T.A. XXXII, 4-6 et 63-64). Notons que le germe de la 
résorplion (»arphärabtja ) est MAH A  qui fait retour à la source.
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l’univers entier. D’elle provient l’expansion du signifiant et du 
signi fié*.
A. Anuttara, l’énergie incomparable qui s’ébranle est le Tout 

indivis (kulasvarùpa).
A. Ananda, la félicité, est un repos dans cet incomparable. La prise 

de conscience du Je indifTérencié émane sous forme de félicité. 
Le Je se pergoit alors en toute sa gioire. Sans cettc prise de 
conscience du Je qui est félicité, il n ’y aurait que pure Lumière 
consciente dénuée de conscience de Soi. Dans cotte fusion 
de félicité et de lumière, la prise de conscience de soi est 
volonté :

I. Icchà, volonté, désir, n ’est à ce stade que consentement à ce 
que se répande la surabondance de cette félicité dont procèderà 
l’univers. Quand le suprème Sujet conscient désire émettre 
ainsi l’univers, la volonté apparatt à l’intérieur de la fusion 
de l’incomparable et de la félicité comme la première vibration 
de l’énergie.

/. Isanà, souveraineté, est un repos dans la volonté. Après avoir 
illuminé le domaine de la volonté, l’énergie éclaire celui de la 
souveraineté sur un univers encore idéal, et le Jc se reconnalt 
en possession de multiples énergies.

U. Unmesa, éclosion, éveil ou apparition gloricuse de l’univers 
sous forme d’énergie de la connaissance intérieurc, sans objet 
défìni mais qui sert de support à la diversité.

17. Ünalä, au sens varié de condensation, de déficience ou de 
vague dans l’océan de la conscience, repose en unmesa, la 
connaissance, Iorsquc s’ébranle l’énergie d ’activité et que la 
manifestation objective s’esquissc à l’intéricur de la conscience 
subjective. Il ne s’agit pas d’une déficience réclle mais d’une 
simple crainte de perdrc l’intériorité plénière.

Il n ’y a pas encore de dualité, car à ce stade l’activité émanatricc 
prend fin ; se produit alors un retour à la pure intériorité indilTé- 
renciée avec quatre rétroflexes purement vocaliques, procédant 
de Ü :
R, intention de tout reprendre en soi-méme, mais ce n’est qu’une 

intention brève comme l’éclair. Ainsi voit-on l’énergie cognitive 
sous deux aspects pénétrer toujours plus profondément dans 1

1. Sur la procession des phonèmes cf. T.A. Ill, p. 67-182. T.S. p. 12-13. A. Padoux, 
Recherehes sur la symbolique et Vinergie de la Parole dans certains texles tanlriques, 
p. 183-260 P.T., pp. 167 sqq. ct 113.

11
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le vide sous sa forme non-agitée d ’abord, en contact avec le 
feu (lejas dont le germe est R )  et qui se révèle dans le son R  
en une fulgurante illumination, ensuitc, agitée, en jR, prise de 
conscience de cet éclair. Ce premier é tat de félicité manque 
de stabilité, il y subsiste uno dernièrc tentative d’émanation 
comme un jaillissement d’étincelles. La tendance à créer 
n ’est done pas totalement arrètée. La créativité de la conscience 
demcurc à l’amère-plan et scs éclairs engendrent R  et fl. 
En ce dernier la fonction creatrice s’arréte bien qu’encore 
vivante1.

Si la volonté s’avancc davantagc dans le vide sur la voie du 
retour vers le Soi, la conscience se reposcra en cllc-méme puis se 
stabiliscra dans la félicité sans que subsiste le moindre désir 
d’émanation ; cet éta t stable comme la terre massive et permanente, 
et dont le germe est L  a pour parämarsa les deux rétroflexes 
suivantes :
L  et L  selon que la volonté s’installc ou sc stabilise.

Comme le cognoscible repose dans la lumière consciente purement 
intérieure et qu’il n ’y a qu’ambroisic, sans aucun désir d’émanation, 
on nomme eunuques ces phonèmes privés de pouvoir créateur. 
En cfTct, dès que l’on réside en soi-mème, en plcinc félicité, l’agita- 
tion propre au cognoscible prend fin et, sans agitation, aucun 
germe ne peut è tre émis.

Pour que l’émanation reprenne, un autre mouvement doit 
surgir. Siva étant la plénitudc, rien ne peut l’amoindrir, la craintc 
d’une déficicnce disparatt done. Cette fois-ci, il n ’infuse pas sa 
puissance émettricc dans la volonté et dans la connaissance mais 
dans sa propre nature, en anultara (l’incomparablc) et en ànanda 
(la félicité), et par son éncrgic d’activité, il suscito un monde dont 
il n ’est nullcment séparé.

L’énergie d’activité commence à se manifester au cours de 
quatre phonèmes de plus en plus précis : 1

1. Abhinavagupta donne quelques dèlails inlèrcssunls duns 6011 Tontrasàrn : 
A, I, el U soni de nature solairc, cl done lumière ; A, /, el 0, soni de nature lunaire 
el done félicilé (àlhàda) el repos. Point d’acle d’objeclivilè (karma) en ces phonèmes. 
Mais quand ce karma s’insinuc dans la volonlè el la 6ouvcrainclè el qu'il csl voulu, 
dominé, il se divise en son lì en raison de la lumière et en son L en raison du repos 
el de l’incrlic. Le karma étant imprécis, ces phonèmes n’onl pas de sonorilè déflnie 
comme celle des consonnes et soni nppclés neulrcs el eunuques (p. 13) au double sens 
de ni pures voyelles, ni pures consonnes, et done incapablcs de produire d’aulres 
phonèmes.
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E. Ce germe à trois angles1 est produit par l’influx des deux 
énergies anullara et änanda en icchä, la volonté, où elles 
fusionnent :

Commc cn outre les trois énergies volonté, connaissancc et 
activité sont en équilibrc, on nommc ce phonème triangle (lrikoij.a).

Il manque de clarté (asphula) par rapport à ceux qui vont 
suivre. On le dit « embelli par le parfum de l’émission » qui s’étend 
jusqu’à l’énergie d’activité lorsque la felicitò s’élève.
0. Cette diphtongue qui procède de la fusion d 'anullara ou d’änanda 

avec unmesa fait accèder à une clairc éncrgie d’activité 
(sphula) sur le point d’émettre :

Abhinavagupta la définit ainsi : « L’Incomparablc ou vibration 
suprème et la félicité, s’unissant à la volonté et à l’apparition de 
la connaissance, atteignent une grande variété» (III, 93-94).

Le germe à six angles, A I  et le trident, AU , tous deux très 
clairs, montrent que les deux diphtongues sont faites de la combi- 
naison des trois énergies :
A I. Anullara A  et änanda Ä  infusent leur pouvoir émetteur dans 

le germe à trois angles : A ou Ä + E  = A I,  le germe à six angles, 
salkona.

L’énergie d’activité qui prédomine se trouve parfaitement 
pénétrée par les énergies de connaissance et de volonté.

Le germe à six angles ou étoile à six branches forme deux 
triangles inversés ayant le mème centre et qui représentent Siva 
et l’énergie indissolublement unis car on va de l’un à l’autre des 
triangles sans en sortir.

Cette figure symbolise ainsi l’univers en Siva et Siva dans 
l’univers puisque pour percevoir Siva en sa totale Réalité il faut 
le percevoir dans l’univers et non seulement dans le samädhi où 
il ne brille pas en tout son éclat.

A  ou Ä  +  U =  
A  +  U ou Ü =

1. Dans l'écrilure iàradà.
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AU , Irisüla, trident. Anullara A  et änanda Ä  infuscnt leur pouvoir 
émetteur dans (’apparition de la connaissance, unmesa U 
ce qui donne le trident :

A  ou A + O  =  AU  
A  ou Ä +  U = AU

trident, Irisüla.

On Cappelle ainsi car les trois énergies de volonté, de connaissance 
et d’activité, en parfait équilibre, y sont claircmcnt manifcstées 
Sans en étre pollué le yogin méne une vie active cn ce monde 
dès qu’il a pénétré dans ce trident ; sans ‘ fard il n ’cst plus 
soumis aux contingences.
A M , bindu, noté cn sanskrit par un point au-dessus de la lettre, 

représcnte la vision intuitive de l’unité universelle qui, sous 
forme de lumière consciente, s’étend de la suprème énergie à 
celle d’activité. Toutcs les énergies bien évciliées confluent cn 
un scul point en lequel fusionnent Siva, l’éncrgic et l’hommc.

Le bindu n ’exprimc pas encore l’univcrs objcctif mais le corps 
cosmique (vapus), notre propre essence — celle du libre Sujet 
connaissant — comme identique à la gloricusc manifestation de 
l’essence divine au moment où tout retourne à l’unité fondamentale, 
Vanultara A, ce qui produit AM .

Le bindu, simple résonance qui nasalise la voyclle précédente, 
et le uisarga, légèrc aspiration en fin de voyclle, ne sont nullcment 
des phases de l’émission. Le point n ’est là quc pour montrer que 
ricn n’a vraiment évolué du fait qu’il n ’y a qu’un seul Si va, bindu 
immaculé qui, bien que fulgurant sous forme de la divcrsité, est 
pure conscience indifTércnciée libre de toute contingence.

Mais si rien n’cst vraiment émis, quel sens a done cette émission ?

Le phonème suivant qui la désigne nous l’apprcnd :
AU , visarga est représenté en Sanscrit par deux points ou A: 

On peut envisager l’émission d’une double manière : d’un 
cóté tout est émis, de l’autre rien n’est émis si ce n’est la gioire 
de la Connaissance épanouie. Il y a pourtant émission si l’on 
considèrc le corps divin, l’universellc manifestation.

Avec plus de précision voici ce que signific le visarga : Siva, après 
avoir émis les quatre énergies E, O, A I, AU, engendre une double 
perception à l’intérieur et à l’extérieur. Ce qui est intéricurcment 
pergu est le bindu, visarga suprème des voyelles ; ce qui est exté- 
ricurement pergu est le visarga, émission subtile des consonnes. 
Le premier résidc en Siva, le second dans le corps de l’univers et 
s’étend de l’inférieur au supérieur, de la terre et de ses éléments



— 153 —

grossiere jusqu’à l’éncrgie divine. Siva remplit done tous les 
niveaux, internes aussi bien qu’externes ; et comme chacune des 
cinq énergics contient les quatre autres énergies, on compte vingt- 
cinq énergics phonématiques correspondant aux vingt-cinq niveaux 
de réalité (les iatlva) allant de la terre au purusa.

De A, l’incomparable, naissent les cinq gutturales (kavarga). 
De l’énergic de volontà les cinq palatales, les cérébrales et les 
dentales. De unmesa surgissent les labiales.

A noter que Ics cinq éléments grossiere procèdent directement 
de l’énergie mème de la Conscience et non de l’énergie d’activité ; 
grace à son infinic subtilité, en efTet, Siva émet d ’emblée ce qu’il 
y a de plus grossier sans crainte de déchoir puisque jamais il ne 
quitte l’intériorité.
Y, /?, L  et V. Les trois premières de ces semi-voyelles (anlahslhä) 

naissent des trois aspects de la volonté1, et la quatrième V, 
qui déversc l’essencc de l’émission, vient de unmesa. Ces 
phonèmes symbolisent les cuirasses associées à l’illusion qui 
appartiennent au sujet limité ; mais pour le Tantrisme, ils 
sont appelés supports (dhärana) car ils donnent vie à l’indi- 
vidu ; sans eux, seul régnerait Siva. De cette manière ils 
glorifìent Tètre limité.

Quelle difTérencc y a-t-il alors entre les diphtongucs et les 
semi-voyelles qui sont également fusion uni Piante entre Tincompa- 
rable et Ics énergies divines ? La réponse est qu’avec les diphtongues 
l’incomparable A  domine tandis qu’avec les secondes, ce sont les 
énergies de volonté, de connaissance, etc., qui ont la prépondérance.

Dès qu’on laisse de còté les cuirasses, la diiTérenciation disparaìt 
pour faire place à l’indiiTérenciation, et le Soi s’épanouit :
3, S, S  et H. Les trois premières de ces spirantes surgissent des 

trois aspects de la volonté1 et la quatrième du visarga, énergie 
de Tincomparable.

Ces quatre phonèmes « étant manifestés par leur propre ardeur 
sont appelés vapeur (ùsmàn) par Bhairava, TImmaculé » (T.A. I li ,  
179). Üsmän, ardeur interne est liberté car ces phonèmes sont dus 
uniquement à leur propre puissance. Avec eux on revient à la 
pure Science et à H, Ténergie. 3  représente la pure Science et S, 
Iàvara, le souverain.

Quand cette émanation s’achève, Ténergie suscite S, germe 
d’ambroisie, domaine de la suprème félicité, le monde émis y étant 
à l’étape d’étcmel Siva (sadàsiva) qui, rempli du nectar de la

1. A eavoir volonté non éclose, òclosant e t bien éclose,
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Conscience, se reconnalt comme identique à l’univcrs. L’énergie 
manifeste ensuite le germe du souffle, l’aspirée H  ou anähala, 
énergie suprème de éiva. L’univers s’y montre en sa véritable 
nature de pure énergie émettrice par-delà sadàéioa. L’Incompa­
rable, après s’étrc manifesté sous forme d ’énergie immanente H, 
retoume à soi-mème, dans l’indivise Lumière de son propre Soi 
désignée par Sioabindu. En bindu l’univers est identique à la 
plénitude du Je absolu sans lequcl il ne serait rien.

Il ne faut done pas percevoir l’univere portion par portion mais 
en son unité. Dans ce but on embolte l’un dans l’autrc le premier 
et le dernier des phonèmes, A  et H  dont la contraction en un seul 
point, le bindu am constitue le Je, AH A M .

Si, selon Utpaladeva, le Je suprème est le repos de la lumière 
consciente cn elle-méme, il sufflt de faire reposer égalcmcnt dans 
son propre Soi tout ce qui se manifeste à la conscience — les 
impressions comme les odeurs, les sons, les saveurs, les visions — 
et de les y établir fermement pour atteindre le Soi universel, le 
repos absolu dont procèdent liberté, activité et souveraineté.

On comprend mieux maintenant le sens profond des deux points 
du visarga (Ijl) qui montrent que la Conscience n’a rien perdu au 
cours de son universelle manifestation allant de A à AU , dans un 
des bindu, et de K  à H, dans l’autre bindu. Au départ, le bindu 
initial, aspect cinétique de l’absolu dans lequcl toutes les sonorités 
sont concentrées, et, à l’arrivée, le bindu en tan t que dynamisme 
parcellaire à l’origine de toutes les articulations ; et entre ces deux 
points, la vaste et harmonicuse ondulation du spanda, cette 
vibration qui s’épanouira en rythmes et en resonances du cosmos 
tout entier. Ce sont les échos de ces multiples dialogues entre 
éiva, l’énergie et l’individu que le Trika s’est piu à définir.

Ksemaräja révèle ensuite partiellement le grand secret de la 
màlrkà, celui de KS. Il existe trois domaincs, connaissant, connais- 
sance instrumentale et connu ; situés dans le troisième, nous 
ignorons les deux autres. Dès lore comment pouvons-nous unir 
l’objectif au subjectif, H  à A  ? Si j ’ai compris le secret, il faut 
extraire le subjectif inférieur du subjectif supérieur et l’insérer 
dans l’objectif inférieur, à savoir la terre ou K, notre monde. 
Puis on extrait l’objectivité de la véritable objcctivité de l’énergie 
et on l’insère en S, l’objectivité supérieure. Avec K S  praigaga on 
unit done objet à objet, énergie à énergie et non sujet à objet. 
En ce sens K S  est le germe du sommet (kùlablja) provenant de 
l’union de deux énergies féminines ou matrices (goni) sans qu’inter- 
vienne une énergie masculine.

La Roue de la màlrkà que pergoit un disciple quand son maitre 
la lui enseigne est faite de la science de éiva qui s’étend de la
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connaissance jusqu’à l’activité, roue mouvante où les énergies 
pleines de la presence divine ne sont plus éprouvées comme 
distinctes de Siva. En cela consisto le parfait Éveil (samyak 
sambodhi).

Le passage du Siddhämrta qui résumé l’émanation phonématique 
donne en outre quelques precisions au sujet du quintuple lieu où 
elle se produit à mesure que la kundalinl efTectue sa montée : à 
l’extérieur, dans le monde, puis à l’intérieur, dans la vigilance et 
la paix (viérànti) ; dans le coeur en tan t qu’individu ; dans la 
gorge avec la résonance (nòdo) en tan t qu’énergie sous forme de 
vibration spontanée (Yanahäla), dans le suprème royaume, enfin 
dans le vide au sommct du cràne (le doàdaéànla), en t in t  que Siva.

La qualification d’un maitre est de permettre au disciple de 
réaliser le premier et le dernier phonème, c’est-à-dire aham, Je 
absolu. Un tei maitre sera alors vénéré comme Siva méme tan t 
est grande cette révélation. Tout ce qui existe possède ces deux 
phonèmes puisque tout est pénétré de la Conscience du Je.

8

Pour un yogin ainsi conscient de la mälrkä, son corps c s tl’oblation 
du sacrifice. Une fois révélée la parole sacrée propre au yogin et 
la plus haute de ses attitudes (mudrä), voici décrite à présent son 
unique activité : l’oflrande ininterrompue de sa personne au feu 
sacri ficiel de la Conscience universelle.

Le corps que tous les étres tiennent pour le Soi et consacrent 
comme tel, le yogin 1’immole au feu dévorant de la Conscience ; 
il immole non seulemcnt le corps grossier mais le corps subtil fait 
d’intelligence, de pensée, de jc factice. Cependant, pour résider 
dans le Vide éthéré, il lui faut en outre renoncer à l’attachement 
envers les étres aimés, anga désignant l’imprcssion du moi relatif 
au triple corps, ou conscience limitée du moi et de ses attributs.

Ce qui engendre l’attachement au corps et aux étres chers, c’est 
l’agitation du désir : dévorer les étres c’est done les absorber dans 
la pure conscience, les en pénétrer. L’agitation disparalt alors 
puisque la conscience limitée que l’on a du moi et d’autrui 
s’évanouit. N’étant plus alourdi par cette masse corporelle (pinda) 
le yogin telle une apsaras, l’énergie còleste, s’envole, léger, libre et 
heureux dans l’éther de la Conscience universelle, cet éther (kha) 
qui correspond toujours à la disparition du sujet limitò.

Selon la citation d’unc stance de la Bhagavad Gita, l’oblation 
versée dans le feu du yoga cntretient la fiamme de la connaissance, 
cime aiguisée de la Conscience ; en cela consiste Faction éminente 
d’un yogin.
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9-10

Parallclemcnt il élimine en les absorbant et en les assimilant 
dans sa propre conscience toutes ses connaissances limitées qui lui 
servent ainsi de nourriture : jnànam annam. Non seulemcnt il 
élimine la connaissance asservissante mais encore toute détcrmi- 
nation, succession temporelle et la mort elle-mème, en un mot la 
multiplicité qui obscurcit le Soi unique.

On peut aussi comprendre jnàna comme la Connaissance ultime 
ou reconnaissance du Soi, véritable nourriture d ’un yogin 
puisqu’elle le satisfait à un degré tei qu’il ne se soucic plus d’aucunc 
autre connaissance.

Mais cela, à une condition que précise la Spandakärikä : il faut 
demeurer toujours bien éveillé car si Ton perd la vigilance constam- 
ment requise è cette étape, la pure Science s’évanouit et l’on 
retombe au niveau du réve et des representations d’ordre mystique.

Mèmc les plus grands mystiques sont exposés à cette chute : la 
Conscience est tellement subtile au moment d ’obtcnir la pure 
Science (éuddhavidyà)  que, leur vigilance s’estompant, ils sombrent 
dans l’inconscience.

Ou bien on est submergé par un défcrlement cntaché d’illusion 
aussi longtemps que la pure Science manque de fermeté ; celle-ci 
s’évanouit alors et on glisse en svapna, cette phase d’expérience 
telles que resonances, lumières (nàda, bindu) et autres phénomènes 
extraordinaires. Si l’on veut se maintenir en éuddhavidyà, bien 
au-delà de ce flot d’expériences intérieures, il faut done le repousser. 
Notons qu’ici le yogin ne revient pas è l’é ta t agité de veille comme 
le fait celui qui parcourt la voie inférieure1.

Pour comprendre ce diffìcile aphorisme il faut savoir que certains 
yogin entrent en samàdhi après étre passés, les uns par une phase 
de sommeil profond, d’autres par la phase de svapna (yeux fermés 
au monde externe) mais les meilleurs, toujours vigilante, vont 
directement de la veille au samàdhi.

Pour plus de clarté, lorsque le yogin est dans le Quatrième état 
ou éuddhavidyà, il peut épanouir sa conscience (prathà) mais c’est 
là une tàche surhumaine, et il se contente du Quatrième état 
— car il n ’est pas facile de demeurer constamment attentif à la 
Réalité du Soi en pieine activité mondaine. A mesure que les 
impressions de l’extase du Quatrième état s’cfTacent, il retombe en 
svapna. Sa perception n’est cependant pas celle de l’homme 
ordinaire puisque, tei le réveur, il per§oit tout en lui-méme, tout

1. Car il s’est affranchi de l’impurelé de racle (kBrmamala), méme s’il conserve 
encore celle de l’illusion el celle qui fait de lui un fragment séparé du Toul.
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en sa conscience purifiée où il peut cxercer ses pouvoirs spirituels ; 
mais ceux-ci, précisémcnt, rendront encore plus diffìcile l’accès 
définitif à la pure Conscience par-dclà l’extasc du Quatrième état, 
à savoir luryàlila. D’où la citation du Mälinivijaya : cette révélation 
dépend des plus hautes des graces divines. Pour 1’accorder Siva 
doit étre entièrement satisfait de son disciple ; et Siva aurait beau 
accorder sa grace, si le disciple manquait dc vigilance, il ne pourrait 
en conserver une impression durable, les energies rcdoutablcs 
(ghora) formant un obstacle insurmontable : le yogin poursuivrait 
les plaisirs spirituels, s’attacherait uniqucment è cux. II rcsterait 
ainsi soumis à la creation de Siva ct ne scrait pas son libre créateur.

Se tenir au foyer dc l’attention, en une vigilance sans défaillance, 
telle est l’attitude requise pour s’élever de la voie de l’énergie à 
celle de Siva ct afTermir la pure Science en lui conférant son caractère 
universel.

L’hommc qui manque dc vigilance et ne se tient pas au tranchant 
du rasoir doit recourir à un grand effort de volonté et à un ensemble 
de pratiques propres à la voie individuelle, celle de l’activité dont 
traite le chapitre suivant.





CHAPITRE III

1-2

Le troisièmc chapitre propose unc nouvelle définition de la 
conscience. Si le premier, qui traitc de la voie de Siva, définit la 
Conscience divine (caitanya)  comme la réalité méme du Soi, si le 
second, au niveau de l’énergie, dé finit la conscience (citta) comme 
parole sacrée (mantra), le troisième chapitre qui décrit la voie de 
l’individu, envisage la conscience comme conscience empirique 
(citta) liée à un soi limité par l’impureté de finitude (ànavamala). 
Le Je a perdu conscience de son étemité, de son omniscience et de 
son omnipréscnce, il est réduit à un anu, un ‘ fragment ’. Scindée 
du tout, engourdie dans la matièrc, cette conscience individuelle 
d’un ótre victime de l’illusion ne sait plus qu’elle porte en elle 
toute la conscience de l’univers. Ayant rétréci son champ de 
conscience, l’individu vit dans un instant coupé de l’éternité et 
dans un espace restreint parce qu’il s’attache à l’intelligence, è la 
pensée et au je factice, lesqucls constituent les trois moments 
successifs de la conscience individuelle. En d iet, au premier 
moment, colui de la compréhension, son intelligence (buddhi) 
saisit avee precision et certitude ce dont elle veut jouir en ce 
monde difTércncié ; au deuxième, moment de la conception 
(samkalpa) propre à la pensée (manas), celle-ci s’installe dans la 
compréhension et cherche les moyens de réaliser le désir. Au 
troisième moment enfin la conscience s’attachc au moi qu’elle 
surestime (abhimàna) par la faute du je factice (ahamkära) qui 
réalise le désir.

S’attachantaux trois qualités (guna) la conscience s’individualise 
et s’asservit : elle devient intelligence (buddhi) en s’unissant à la 
luminosità (saliva), elle fait office de pensée en s’alliant à l’activité 
entachée de désir (rajas) et elle se fagonne un moi quand elle 
s’unit à l’inertie ou opacité (lamas) qui lui cache le Jc véritable.

Prenant ainsi appui tantòt sur la clarté intellectuelle, tantót sur 
l’activité, tantót sur l’inertic inconscientc, le Soi n ’est plus 
qu’errance (selon une étymologie fantaisiste où àlman dérive
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de at-) : il va et vient à travers naissanccs et morts répétées, c’est-à- 
dire dans le monde fallacieux du multiple, parce qu’il a oublié sa 
propre essence ou Conscience absoluc qui est le propre de la seulc 
et pure Réalité.

Toutes les connaissances de cet * individu ’ ne sont que lien, car 
lorsque la Connaissance perd son caractère d’indifférenciation et 
d ’universalité, elle se transforme en puissance d’illusion, de servi­
tude et s’excrce dans un monde mutilò. Ainsi l’homme ordinaire 
est privé à jamais de la connaissance indifférenciée (nirvikalpa- 
kajnàna), tandis que le yogin dans la voie de l’éncrgie possède de 
temps à autre la connaissance indifTérenciée et libératrice du 
Quatrième état. Pourtant, si la connaissance entachée de dualité 
fait errer l’individu de lieu en lieu et l’cmpèche de franchir le 
cercle des qualités (gutia), voici que Ksemaräja, citant le Vijnä- 
nabhairava, dégage un paradoxe et montre Tissue.

Scion ce tantra la connaissance et le Soi ne font qu’un ; dans la 
connaissance il y a le connaisseur et dans le connaisseur, la connais­
sance. Dès lors comment une teile connaissance peut-clle ètre un 
lien, et si elle est un lien, que faire pour le briser ? Ksemaräja 
répond que Ténergie divine se présente sous un double aspect : 
énergie d’illusion à la source de la servitude et énergie de grace 
qui coupe les entraves en faisant resplcndir la connaissance comme 
identique au sujet connaissant. Tant qu’on ignore que tout est 
connaissance, celle-ci reste un lien invincible, mais ce n’est là 
qu’ignorance, c’cst-à-dire connaissance limiléc et crronéc, Terranee 
est dénuée de réalité, de sorte qu’il n ’y a pas de contradiction 
entre les deux défìnitions du Soi, le Soi illimilé du I, 1 et Tindividu 
transmigrant du III, 1.

La prise de conscience salvatrice va done démasquer Terrcur, 
ce qu’cnseigne le sdirà suivant.

3
L’illusion consiste à ne pas discerner la nature véritable des 

catégories qui vont de Tactivité fragmcntatrice, kalà, jusqu’à la 
terre et qui sont dites impures.

Rappelons que la manifestation comporte d’abord cinq purs 
lallva, catégories ou niveaux de la réalité sur lcsquels scule rógne 
la pure Science (éuddhavidyà). Puis viennent Ics 31 catégories 
dites impures qui, régies par Tillusion, forment le devenir (samsàra).

Sous [’influence de Ténergie fragmentatrice, qui n’est nullement 
un principe statique puisque kal- inciter, implique mouvement et 
dynamisme, l’homme se dissocie de Tactivité universelle. Il va 
désormais vivre dans un univers limitò, nanti d’un corps subtil et 
d ’un corps ordinaire constitué d’éléments grossiere.
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Ayant perdu la connaissancc indifférenciée (nirvikalpakajnäna), 
il pergoit les categories comme distinctes du Soi et done impures. 
En raison de cette erreur fondamentale, la Réalité ne sc révèle 
plus pour lui dans toute sa plénitude et il s’adonnc à connaìtre, 
à vouloir, à aimer de fagon limitée des objets limités. Ainsi il 
s’attache, se circonscrit et s’entrave lui-mème. C’est là déchoir et 
succomber à l’illusion. Mais percevoir comme purs et indilTérenciés 
tous les lallva, savoir que son propre corps est identique à tous les 
corps, c’cst au contraire se libérer et échapper à la mäyä.

Les cinq cuirasses1 obscurcissent et paralysent les énergies 
divines comme le montre le Tantrasadbhàva. Sa conscience et sa 
félicité disparues, l’homme n’a plus qu’un savoir et une inclination 
limités. Au champ de vision restreint correspond une activité elle 
aussi restreinte, assujettie à la distinction du bien et du mal. 
Rien n’échappe à Tattraction du désir, pas meme la voic libératrice 
qui devient aisément un lien si on lui reste attaché bicn qu’on ait 
découvert une voie supérieure.

Toutcs les actions et Ics connaissances de Tètre négligent le 
privent de pure Science et l’asservisscnt tandis que les actcs et Ics 
pcnsées, aussi ordinaires soient-ils, conduisent Tètre ardent et 
vigilant à la suprème Conscience.

4

Le quatrième aphorisme montre comment, afin d’échapper à 
Tillusion, on peut dans la voie inféricurc résorber les énergies 
fragmentatrices par une double méthode de méditation (dhyàna) 
qui utilise une contemplation intense ou pratique mystique 
(bhàvanà) dont on comprcnd Tcfliciencc quand on sait que lc 
monde n’est autre en réalité que ce que Ton contcmple.

On imagine d’abord que Ics énergies se résorbent Ics unes dans 
les autres, de proche en prochc, lc grossicr se fondant dans le subtil 
qui se fond dans lc suprème, leur cause ultime indivise. On remonte 
ainsi progressivement à travers les cinq stades de la manifestation 
dont le cinquièmc, formé de la terre, a pour monde inférieur 
kàlàgnirudrabhuvana ; le quatrième renferme 23 catégories s’éta- 
geant de Teau à la nature ; le troisième comprend sept lallva, de 
Tesprit (purusa) à Tillusion ; le deuxième les trois pures catégories, 
science véritable, souveraineté et éternel Siva ; le premier contient 
les deux purs lallva, Siva et l’énergie. Paramaéiva en tan t que 
Tout indivis, transcendc ces kalä.

1. Ce soni, oulre kalà, la premiere, vidgà, la connaissancc, roga, l’altachement ou 
le désir limilé, kàla, le temps et niyati, la restriction causale.
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Comme ces énergies (kalä)1 resident dans l’homme, ses trois 
corps se résorbent en méme temps quc les catégories qui les 
constituent : le corps ordinaire, à l’échelle du sensible, dont la 
conscience est assimilée au seul é tat de veillc et que pergoivent 
les sujets munis d ’un corps ; le corps subtil appelé octuple forteresse 
(puryaslaka)  au niveau du reve et que seul connalt le sujet muni 
d’un corps subtil : le corps suprème, au niveau du sommeil profond, 
qui échappe à la pensée et qui relève du sujet doué de soufflé 
(pränapramälr), corps à ne pas confondre avec le corps du sujet 
relatif au vide (sünyapramälr) lequel ne fait pas partie du samsära. 
Le corps suprème s’achève au seuil de l’énergie égale (samanä), 
onzième des douze étapes de la réalisation de A U M \

Quand le corps ordinaire pénètre dans le corps subtil, le corps 
subtil dans le corps suprème, et quc simultanémcnt la veille entre 
dans le rève et le rève dans le sommeil profond, lorsque ce demier 
pénètre dans le samàdhi, on a rejoint la plus haute kalä* après 
avoir remonté de cause en cause jusqu’à l’éncrgie apaisée, au-delà 
de toute pensée (urimana), là où connaisseur et connaissance ne 
font qu’un, là où seul demeure Siva omnipresent.

Telle est la pratique nommée layabhävanä, contemplation de 
l’engloutissement, qui s’efTcctue en trois mouvements successifs.

Selon l’autre méditation, le yogin imagine avec intensité que le 
feu embrase le monde entier. Ce feu, nommé kälägnirudra et qui 
a pour siège l’orteil droit s’élèvc jusqu’à la tète en consumant tout, 
corps et univers. Il en résulte une grande paix.

Bien quc le moyen le plus élevé sur la voic inférieure soit la 
méditation qui met en oeuvre la contemplation, Ksemaräja fait ici 
allusion à d’autres pratiques de la voie de l’éncrgic qui y sont 
associées.

Le cinquièmc sùlra examine les autres activités propres à la voie 
de l’individu et qui servent de moyens pour obtenir une parfaite 
méditation (dhyàna) et pour la consolider ensuitc, car il ne suffit 
pas d’acquérir, il faut s’emparer définitivement de l’acquis, ce qui 
est précisémcnt source de difflculté dans cette voie. C’est là l’oeuvre 
de bhävanä, la pratique mystique faite de contemplation active. 
La résorption des canaux par le contròlc du souffle (pränäyäma) 
a pour but de dissoudre les deux souffles, ascendant et descendant, 1 2 3

1. Ce soni rcspccUvement niorlikalä, pralisfhäkalä, vìdyàkalà, iäntäkalä el iänt&li- 
lakald.

2. Cf. ici p. 166, sur les 12 stades de la réalisation de la syllabe mystique AUM.
3. A savoir iänlälilakalä.
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dans la voie mediane, puis d’élever le souffle ou kuntfalinl. 
Ksemaràja cite à ce sujet un passage du Svacchandatantra qui 
mentionne deux pratiques difTérentes de contròie du souflle : 
tous les hommes peuvent réaliser la première en s’cxer§ant sur le 
souiTle externe ou grossier. La purifìcation des canaux consiste à 
expirer puis à inspirer l’air altcrnativemcnt par la narine droite 
puis par la gauche et à retcnir le souflle pendant des périodes de 
temps qu’on allonge progrcssivement jusqu’à ce qu’on maltrise les 
trois moments de la respiration : inspiration, expiration et rétention.

Mais il cxiste unc purifìcation intérieure du soufìlc dont les 
trois moments opèrcnt au centre, dans la voie médiane etsculemcnt 
durant le samädhi. Une telle purification n’apparticnt qu’à un 
yogin avancé qui s’adonnc à diriger son énergie kutydalinl jusque 
dans la tète.

Abhinavagupta disait à ce sujet : « Quand le souflle vital aban- 
donne les passages de droite et de gauche et suit la voie centrale 
ascendante, ce mouvement détermine alors la fonte de toute la 
dualité commc celle du beurrc congelé et donne naissancc à l’unité. 
Teile est la fonction du souflle ascendant (udàna)  qui correspond 
au Quatrièmc état. » (I. P. v. I l i ,  2.20).

La pratique porte csscntiellcment sur la rétention du souflle 
intériorisé et relèvc uniquement du corps subtil. L’expiration 
toute intérieure (recaka) consiste à diriger le souflle du coeur vers 
le nombril de fagon naturelle grace à une très légère poussée ; 
puis l’inspiration, intérieure elle aussi (pùraka), reprend le souflle. 
La retenuc (kumbhaka) ne comporte pas la moindre agitation car 
elle s’effectue spontanémcnt tandis que la rétention ordinaire, 
relevant du contróle grossier du souflle, comporte un arrèt brusque 
exécuté en toute conscience et non sans un certain effort, ce qui 
n’est pas sans danger.

La conquètc des cinq éléments par la concentration (dhàranà)  
ainsi que les pouvoire extraordinaires qui en découlent sont décrits 
avec precision dans le Svacchanda : pour contròler le vent circulant 
dans le corps on se concentre sur l’air situé dans le gros orteil du 
pied gauche et l’on se guérit de certaines douleure ; on se concentre 
sur le feu dans le nombril pour rcmédier à l’insuflisancc de chaleur 
corporelle ; sur la terre dans la gorge pour grossir, sur l’eau dans 
la glottc si Ton manque d’cau, enfin on se concentre sur l’éther 
au sommct du cràne pour acquérir une application soutenue, 
apte à conférer tous Ics pouvoire souhaités.

Isolcr la conscience des éléments à l’aide de la rétraction de 
la pensée (pralyähära) consiste à éloigner la pensée du champ 
objectif pour la diriger vere le centre du souflle et la soustraire 
ainsi à l’influence des Organes sensoriels et des objets extérieure.
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Ceci implique à nouveau un mouvemeni intériorisé du souflle 
(sameärana) qui se dirige du coeur jusqu’au nombril où souflle et 
pensée demeurent sans osciller, apaisés, au lieu de suivre leur 
cours naturel, à savoir vers le cceur pour le souflle inspiré et vers 
le monde externe pour la pensée. Le yogin parvicnt alore à la 
quatrième étape1.

Les éléments grossiere et subtils ne se reflètent plus dans la 
conscience et cclle-ci devient transparente puisque aucune ombre 
ne l’obscurcit.

La séparation dé fini ti ve de la conscience et des éléments à l'aide 
du samädhi s’eflectuc par-dclà le Quatrième état (luryalila) et 
permet d’atteindre la libcrté absolue, au sommet des étapes de la 
pratique de AU M , en l’énergie apaisée transccndant la pensée 
(unmanà), là où le yogin s’idcntific à Siva et possòde Ics attributs 
divins.

Le présent aphorisme a le méme sens que le 20e du premier 
chapitrc, à la diflérencc que le yogindra de la voic de Siva se séparé 
des éléments et fusionne avee l’univcre spontanément alore que le 
yogin de la voie inféricure doit s’y exerccr avee effort et assiduité.

Ces divers excrciccs de yoga ont pour but de mattriser les éléments 
auxquels l’homme ordinaire reste assujctti. Mais n’oublions pas 
que les siddhi ne sont que temporaires s’ils ne tendent pas unique- 
ment à la Conscience ultime dont l’éclatantc révélation efface tout 
désir de puissance sumaturelle.

6
Le sixièmc aphorisme met en garde contrc ces pouvoire entachés 

de dualité : acquis par les exercices spiritucls que l’on vientde 
décrire, ils n’en apparaisscnt pas moins chez un yogin encore en 
proie à l’obscurcissement, car l’illusion continue à jouer un rólc 
dans l’acquisition méme de ces pouvoire. Ils ne servent done pas 
à parvenir à la suprème Conscience ; ils proviennent d’un manque 
de vigilance et font obstacle à la réalisation du Soi, seule véritablc 
effìcience (siddhi).

Dans le Laksmlkaulärnavatantra, Siva ou le grand yogin qui 
s’identifie à lui, est dit soayambhù ‘ qui existe par soi-méme par 
sa propre liberté, et jouit spontanément de l’illumination. Quant 
à cclui qui afin d’acquérir des pouvoire s’éloignc de ce trésor

1. Ce qualriòme prànàyàma s'efleclue dans la sufumnà, voie médiane : avee recano, 
vide, le solitile expiré se dirige vers le centre supéricur au sommel du cràne (dvädaiänla) 
et avee pùrana, le plein, le soullle inspiré s'orienle vers le coeur. La retenue est sans 
aucun tremblemenl et done tris apaisée (supraiànla), ce qui explique le nom donné 
è celle pratique supérieure.



sempiterael exempt de dualità, il ne prendra jamais conscience de 
son identità au Dieu.

Par contre pour qui n ’est plus saisi par les grilles d’une telle 
illusion et ne vise qu’à l’absorption parfaitc en Siva, ces exercices 
de yoga prennent un sens nouveau que Ton trouve uniquement 
dans le tantrisme :

Asana. La véritable posture consiste à se tcnir fcrmement à la 
jonction entre souffles inspiré et expiré, à savoir en madhyapràna, 
le souffle du milieu, et là, établi en toute vigilance, on obtient 
l’énergie cognitive ; c’est là aussi que le soufflé grossier en s’inté- 
riorisant devient de plus en plus subtil puis suprème. G’est là 
encore que nalt la vibration ; et à mesure que la vigilance augmente, 
la vibration s’accrolt et s’intériorise. Uno telle vigilance atteinte, 
il n’y a plus de danger de déchoir de la Conscience. Ainsi s’opère 
le véritable contròie du souffle (prài}àyàma) qui n’a lieu qu’en 
samädhi, lorsqu’on se tient constamment au Centre, en intériorisant 
le souffle durant l’ascension de i'udäna ou kundalinl. On atteint 
la vibration (spandano) du plan suprème propre au pur Sujet 
conscient (citpramätr).

Pralyähära. A Tissue du contróle du souffle, le yogin dont les 
Organes intériorisés deviennent subtils éprouve en son cceur (celas) 
une précipitation de sons aptes à le faire tomber au niveau de la 
conscience ordinaire. Sans y préter attention, cn gardant son 
cceur très vigilant, il doit s’immerger plus profondément dans le 
suprème domaine, en pieine conscience, et briscr ainsi les dernières 
attaches qui le relient au samsära. Telle est la véritable rétraction 
de la pensée (pralyähära)  qui Pisole de la dualità.

Dhyàna. La méditation à laquclle il s’adonne revét plusieurs 
degrés : objective d’abord quand il médite sur les qualités de 
Siva qui se présente alors comme objet de méditation ; ensuite 
il doit dépasser ce stade en faveur d’une méditation purement 
subjective, sans objet à connaltre, puisque Siva, lumineux par 
lui-méme, ne peut ètre objet, lui, le Sujet absolu. C’est done en 
son cceur et grace à la vraie méditation que le méditant découvre 
le Sujet.

Dhàranà. Par cette concentration qui ‘ garde et protège ’ 
(dhàryale) on s’empare et retient à jamais la Conscience suprème 
qui confère une libération définitive. Au-delà de dhyàna qui a 
révélé le pur Sujet dans l’extasc du Quatrième état, dhàranà, 
centrée sans interruption sur ce Sujet, méne de turya à luryàlìta 
extase répandue dans tous les états y compris la veille et le sommeil.

Samädhi, La profonde absorption dépasse encore l’étape précé­
dente du fait qu’elle est cosmique ; par elle on s’établit définitive-
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ment à méme l’identité de Si va, du Soi et de l’univers, tou jours et 
partout ; il s’agit done de turyätlta. Le yogin éprouve désormais 
dans ses activités ordinaires ce qu’il éprouvait en dhàranà quand 
il se concentrait perpétuellement sur le pur Sujet. Autrement dit 
son energie se déploie spontanément en une activité non-égocen- 
trique (kriyäsakli). Grace au samädhi il ne voit que la seule Réalité 
en tout — en soi-méme, en autrui, en son corps cornine dans tous 
les corps.

Lorsque l’illusion, entièrement conquise, disparalt, le yogin 
jouit de l’infìnité, et dès qu’il jouit de l’infìnité, il pénètre dans 
la pure Science.

Sans fin est l’illusion qui a ses racines dans les impressions 
inconscientes déposées par les innombrables expérienccs de la 
difTérenciation. Il ne suflìt done pas d’éliminer les erreurs et 
l’obscurcissement (moha) ; il laut parvenir jusqu’à leur source, 
car tan t que subsistent leurs vestiges on ne pourra surmonter 
obscurcissement et confusion ni posséder la véritable Science 
mystique.

Mais cette science n’appartient-elle pas à la voie de Siva ? C’est 
que la voie de l’individu méne ici à la voie divine que caractérise 
justement éuddhauiduà, science qui n’est autre que la diffusion 
omnipénétrante de Siva dans l’univers, vyàpti, inhérence de la 
Conscience universelle à Siva1.

Une telle diffusion se produit en deux temps : le yogin commence 
par tout voir dans le Soi puis il finit par tout percevoir en Siva, 
le Soi universel. Avec àtmavyàpii il jouit de l’intériorité, le Soi en 
lequel inhère la Conscience, et grace à cette source d’eflicience 
qu’est le spanda ainsi découvert en son propre Soi, il peut connaltre 
et accomplir ce qu’il vcut. Mais s’il se détourne de ces pouvoirs 
surnaturels et infuse sa conscience dans le Soi universel afin de 
reconnaitre la vibrante Réalité en sa plénitude, il jouit alors de 
éioaoyàpti, inhérence de la Conscience universelle à Bhairava. 
Seule demeure l’essence divine après avoir tout absorbé, corps, Soi 
et univers en sa multiplicité car la méme énergie libre et tou te 
puissante revét ces divers aspects.

Comme éiuavyàpli s’établit à la phase finale de douze énergies 
phoniques de plus en plus subtiles qui se succèdent dans l’énoncia- 
tion de la syllabe AU M , une brève description de ces phases est 
indispensable.

Le yogin brise ses liens au cours des dix premières étapes de la 
poussée ascendante (pränoccära)  de l’énergie intériorisée appelée

1. Kfemarfija eite d«a extraits du Svacchandatantra pour mieux montrer en quoi 
consiste vyOpli (II, él. 172 sqq. et 254-257).
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kui}4alinì. C’cst dans le souffle du milieu dit hamsa, ce point où 
fusionnent inspiration et expiration (H  et S ) 1, que le yogin doit 
éprouver les onzc mouvements de AU M , ainsi épanouira-t-il la 
voie médiane :

1-4. Les trois premières étapes de la recitation des phonòmes A, 
U, M  font place à la 4e, le bindu, nasalità qui prolonge le M, 
point qui note Yanusvàra en lequel se résorbe l’univers objcctif. 
Textuellement ‘ goutte énergie très concentrée, le bindu est la 
pleinc lune en tant que totalità de l’énergie, et son unique more 
contient tous les phonèmcs.

Quand on commence à réciter la syllabc sacrée, signifié et 
signifìant sont encore séparés ; mais on atlcint finalcmcnt une 
connaissance cxempte de dualità dans laquellc les trois phonèmes 
se fondent les uns dans les autres.

Le bindu se divise en deux mores (ardhamàlra) — phonèmes si 
subtils qu’on ne peut les énoncer puisqu’ils ne sont quo souffle — 
il devient alors :

5. Ardhacandra, demi-lune, qui figure dans la graphie de A üÄ . 
Tous les phonèmes s’y dissolvent.

6. Nirodhikä, dynamisme du mantra, est une étape que les dieux 
eux-mémes ne peuvent franchir. Le bindu demeure alors de fa$on 
permanente dans la voie du milieu.

7. Näda est la résonance inaudible et éternelle dont on prend 
conscience quand la puissance de la formule commence à se perdre 
dans la pure énergie.

8. Nädänla « fin de la résonance » est ainsi nommée car la 
résonance se dissout dans l’énergie divine, sa source, tandis que 
signifìant et signifié ne font qu’un.

9. Avec éakli, l’énergie, le yogin aborde la Conscience universelle. 
Cette pure énergie ou puissance créatrice est une vibration infini- 
ment subtile. A ce stade qui relève du Sujet connaissant plein de 
félicité, il commence è réaliser le Soi et c’est là ce qu’on appelle 
techniquement àtmavyàpli, inhérence au Soi en tan t que Conscience 
absolue.

10. En oyàpini, énergie omnipénétrante, le Soi est très apaisé. 
Percevant toutes les activités comme une expansion de sa propre 
félicité, le yogin commence à remplir l’univers de ses énergies.

Ces dix étapes préparent la onzième :

1. Ct. ici le III, 27 qui menUonne harjita, le Je supreme.
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11. Samanä, énergie égale qui chasse la servitude et, comme 
elle met définitivement fin à la pensée dualisante, elle est toujours 
nirvikalpa.

L’énergie du soufile dite hamsoccära — sou file H, dynamisme 
émetteur non manifeste — sous forme d’un soc de charrue se 
déploic spontanément dans la voie du milieu.

Substrat paisible de la manifestation, l’énergie samanä renfermc 
en elle-mémc tous Ics niveaux de la réalité. Bien que tournée vers 
la manifestation, elle est exempte du désir d’engendrer. En efTet, 
elle transcende l’espace et « pressure » le temps.

Le Soi se révèle à cette étape d’inhérence de la Conscience au 
Soi (älmavyäpti). La servitude éliminée, le yogin atteint la libéra- 
tion ou de fagon plus précise, l’isolement (keoalalä). Telle est la 
victoire sur l’illusion.

12. Unmanä1, la Réalité immuable et apaisée, transcende toute 
activité mentale (un-manam) car les résidus inconscients de la 
dualité ont disparu ; le yogin s’élève au-dessus du Sujet très pur 
(pramälr) qui se plait à la seule subjectivité (ahanlà) pour devenir 
le Sujet suprème et universel (parapramälr), Je en sa plénitude 
(pürpähanlä) lequel déverse la subjectivité dans l’objectivité et 
l’objectivité dans la subjectivité. Doué de Science universelle, 
il n ’y a pas de chose dans l’univers qui ne lui paraisse identique à 
la Conscience divine, et done parfaite.

En ces conditions on comprend combien profond est le fossé qui 
séparé samanä de unmanä ou, sous un autre angle, ätmaoyäpli de 
sioavyäpli. En fait Siva est le méme ici et là en son essence, seul 
son état di fière : il est limité par le Soi dans la première phase 
et sans limite dans la seconde. En d’autres termes, en samanä 
le yogin continue à discemer bien et mal, pensée et absence de 
pensée, et il repousse l'illusion ; dès lore une ccrtaine distinction 
subsiste à ses yeux entre Siva et le monde difTérencié. Au contraire, 
en l’énergie suprème unmanä, il ne pergoit aucune diflérence, 
méme plus entre conscience ordinaire et conscience absolue. 
Tout est pour lui divin ; il est done vraiment libre puisqu’il s’est 
identifié à Bhairava, Conscience et félicité indivises.

En conséqucncc la Réalité du Soi (ätmalailva), aussi importante 
et indispensable soit-elle, doit ètre délaissée au profit de celle du 
Soi suprème (paramälmaloa). C’est alore qu’on découvre la Science 
universelle relevant de l’énergie unmanä et que l’on réalise Siva 
sous tous ses aspects dans l’asservissement comme dans la liberté.

1. Pour un exposé plus détaillé et complet des douze phases du pranava, et. 
Recherche» sur la Symbolique el l’Énergie de la Parale dans certains lexles lantriques, 
André Padoux, pp. 340 sqq., les tableaux des pp. 105 et 346.
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Paradoxalement, à ce niveau c’est grace à la pensée mème ou 
au désir que l’on atteint le non-mental (l’éncrgic unmanä) car 
Siva est pergu jusque dans les activités quotidiennes, la libre 
énergie du Seigneur se manifestant toujours pleinemcnt et sous 
quelque forme que ce soit.

Selon le verset cité du Svacchandatantra, la pure Science 
consiste à éprouver Ics qualités éternelles de Siva, son omniscience, 
sa toute-puissance, à la fois comme ‘ bodhanà ’ quand y est infusée 
la compréhension du Soi acquise de fa$on dé Unitive, et comme 
‘ varjanà ’ en niant la négation méme de la Conscience universelle. 
A ce moment la splendeur de la Conscience se dévoile et l’on jouit 
de fa$on dé finiti ve de sa véritable nature, le Soi absolu.

Les sdirà suivants (de 8 à 17) ne quittent pas la voie de Siva 
quand ils décrivent l’inhérence de la Conscience à Siva (sivavyàpli) : 
le jnànin devenu omniprésent et omniscient remplit l’univers 
entier. Le sdira 8 s'attache à la vision propre au bhairava, Ics 
9-12 à son jeu cosmique, le 13 à sa liberté sans limite, les 15-17 è 
la manière dont il déploie la fantasmagorìe de l’univers.

8

Par une vigilance intense le jnànin , conscient d’ètrc le Sujet 
absolu, obtient la félicité universelle (jagadänanda) et éclaire, de 
sa lumière consciente, le monde qui lui apparalt comme sa propre 
expansion, simple manière d’etre de la conscience du Je.

Tandis que Soi et univers, intériorité et extériorité, forment 
deux rayons distincts chez l’homme ordinaire, ils n’en forment 
qu’un chez le bhairava.

Pour que l’univers devienne l’irradiation de sa propre lumière, 
le jnànin doit prendre vivement conscience de son identité à la 
pure Science qui l’éclaire et y pénétrer en un seul instant, de tout 
son étre. Alors seulement il remplit l’univers comme ne faisant 
qu’un avec lui ; et partout il ne voit que le jeu d’une divine 
Conscience.

Selon la Sarvamahgalä, l’univers n ’est que l’énergie de Siva. 
E t le Vijnànabhairava précise que le yogin éprouve la Conscience 
universelle dans le domaine des organes sensoriels, goùts, odeurs, 
formes, sons, etc., puisqu’elle est toujours présente.

Il s’agit done de èioavyàpli au-delà de àtmavyàpli. Méme si l’on 
ignore cette conscience, c’est dans la Conscience que réside cette 
ignorance. Rien ne peut étre repoussé hors de la Conscience, et 
jamais celle-ci ne subit la moindre diminution1. Méme absente, 
elle est là, omniprésente, d’où sa plénitude.

1. Prendre conscience qu’on est privé de conscience, e'est encore Atre conscient.
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9

Pour celui qui résidc pcrpétuellement dans la Conscience univer­
selle, toutes ses expériences relèvent d ’un ballet où il fait office de 
danseur.

L’allégorie du danseur a une grande portée dans le Sivaì'sme 
qui considère Siva comme le Roi des danseurs (nalaràja). C’est 
en eiTet en dansant qu’il déploie son énergie créatrice, en dansant 
encore qu’il disperse les ténèbres de l’ignorance, piétine les liens 
des étres enchalnés et les conduit ainsi à la délivrance.

De son cóté le yogin, parvenu au sommet de la lente progression 
propre à la voie individuelle et qui a traversé la voie de l’énergie, 
atteint l’état de Siva et devient à la fois le spectateur et le danseur 
qui déploie la pantomime universelle sur l’écran immuable de sa 
conscience. Sur cette paroi lumineusc les apparences de la réalité 
phénoménale miroitent et se détachent en ombres mouvantes1. 
Demeurant en ce monde il vaque à ses occupations tout en sachant 
que son activité se déroule à l’intérieur de la Conscience divine.

Mais il arrive que le danseur cache par les reflets de son jeu 
l’écran de pure conscience ; c’est lui qui, d ’après l’hymne à la 
Déesse, recouvre le Soi de tuniques (koèa) qui le dissimulcnt tout 
en le protégeant, car il en prend, nous dit-on, grand soin.

Les ignorants, victimes du jeu, sont done comme des marionnettes 
actionnées par l’acteur cosmique. Ils n’échappcnt ni è la soufTrance 
ni au plaisir. Mais celui qui jouit de Science mystique, tel le grand 
danseur Siva, masque par sa danse sa véritable nature, s’amusant 
à assumer pour le public les róles si variés de veille, de réve et de 
sommeil. Cachée aux ignorants, son essence rayonne à ses propres 
yeux et tei Siva, il ne s’identifie pas à ses róles ; jamais il n ’cn 
est dupe puisqu’il débordc de Conscience.

Il n ’est pas non plus assujctti à des tächcs ou à des devoirs car 
il a accompli ce qu’il devait accomplir : reconnaltre sa véritable

1. Jeu dee ombres (ehSyänöfaka) populaire en Inde. L’unique acteur est piaci 
derrière un écran qui se trouve sur la scène èclalrie de l'intérieur. Il y ment des marion­
nettes. Le public assis de l’autre còlè de l’écran, dans l'obscuriti, assiste aux actions 
que projettonl sur l’écran les ombres des marionnettes au gré de l’acteur invisible. 
La Pailcadaél (X, 13.16), texte postérieur de plusieurs siicles è Vasugupta et 6 
Kfemaràja, se seri aussi de la mötaphore du danseur mais en lui donnant une inter­
polation vedSnlin : lai conscience immuable danse sur le thé&tre de l’univers et 
manifeste ('intelligence qui apparali dans la lumière consciente. Le régisseur est le 
sentiment du moi et Passemblée des spectaleurs consiste en la multitude d’objels 
extérieurs. Les musicians et leurs instruments sont les Organes des sens. Quant à la 
lampe qui éclaire la scène, c'est le témoin, la conscience aussi immobile que la lampe 
flxée sur la scène et qui pourtant met en relief les opérations internes et externes de 
la pensée.
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essence. Il est done libre et toujours détaché à l’égard du jeu 
cosmique auquel il prend joyeusement p art1.

10-12

Tout en lui, son intelligence comme l’ensemble de ses organcs 
partecipe à sa dansc et à sa mimique expressive lesqucllcs ont 
pour véritable théàtre le Soi intérieur, son propre coeur. Cette 
pantomime est spontanéc et libre, mème si elle semblc manifester 
à I’cxtérieur sa vibration purement intérieure. Les mouvements 
qui l’exécutent doivent leur perfection à ce que Intelligence ne 
perd jamais contact avec le Soi. Purifìé, ayant perdu ses limitcs, 
on ne désigne plus l’intellect par buddhi mais par dhl et dhisanà, 
intuition, sapience, e t c’est désormais grace à elle que le yogin 
s’éveille à la très subtile vibration intérieure (  äntarapar is panda ), 
expression de la libre energie, flot spontané et vibrant s’écoulant 
du coeur bien absorbé dans la Lumière vivante qui perpétuellement 
scintille et fulgure1 2 3, celle du suprème Je conscient.

Sur cette vibration (sphurallä) Abhinavagupta écrit deux 
beaux vers cités par Maheévarananda* et qui illustrcnt l’épanouis- 
sement de la connaissancc et de l’activité du mystique : «Siva 
conscient, libre, d’essence transparente, sans cesse vibre, et cette 
suprème énergie monte à la pointe extréme des Organes sensoriels. 
Il n ’est plus alors que jouissancc, et cet univers tout entier apparatt 
lui aussi vibrant. En vérité je ne vois pas où pourrait se loger cet 
écho qu’est la transmigration ! *

Par l’expression ‘ sällvikäbhinaga ’ Ksemaräja, qui écrivit aussi 
des commentaires sur l’esthétique, réfère au jeu naturel et 
‘ essentiel ’ de l’acteur, lequel, pour vibrer et faire vibrer les 
spectatcurs, doit constamment puiser aux sources de l’intimité 
— le Soi —, vivre l’instant jaillissant tout frémissant d’une 
véritable émotion.

La representation des sentiments étant un des moyens qu’utilise 
le dramaturge pour éveiller une profonde impression chez les 
spcctateurs, ces demiers doivent, eux aussi, posséder une intelli­
gence fine, lucide et désintéressée pour déceler les émois subtils 
que suggèrent les gestes et les attitudes de l’acteur. Ils doivent 
avoir du coeur (le sahrdaya étant l’homme de goùt) et leurs émotions 
posséder un caractère universel et impersonnel a fin de s'identifìer

1. Sur « Siva le danseur au banquet de la vie t, et. mon ouvrage La Bhakli, p. 66 sqq. ; 
et sur la contemplation arlistique et mystique, cf. Le Paramärlhatära d'Abhinavagupta,
p. 11-18.

2. SaUoatphuraliä.
3. Dans sa Mahärthamanjari, texte Sanskrit, p. 25. Ma traduction, p. 90.
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à l’objet contemplò et de sympathiser uvee les sentiments du héros 
suggérés par le dramaturge et subtilement exprimés par l’acteur.

Le divin Actcur, maitre de son intelligence, accomplit tout ce 
qu’il désire en produisant l’impression voulue chez le spectateur, 
c’est-à-dire l’ensemble des Organes sensoriels qui, tournés vers le 
Soi, pergoivent en lui seul le jeu prodigieux du devenir. Par sa 
perfection cettc representation suscite un ravissement1 qui ne 
laisse place à aucune distinction entre sujet et objet.

13-14

Les deux sùtra suivants déerivent la liberté qu’atteint le Bhairava 
en raison de sa constante vigilance : il est libre dans sa connaissance 
comme dans ses actions, en son corps comme partout ailleurs. 
La diflérenciation ayant pris fin, il jouit d ’une égale souveraineté 
à l’égard de soi, d ’autrui et de toutes choses.

15

Quant au yogin qui pregresse dans la voic inférieure, mème 
s’il jouit d ’autonomie, il lui faut s’efTorcer de rester perpétuellement 
conscient du germe (bija), ce point vital d’où irradicnt toutes les 
énergies de son ètre. Il évitera ainsi de detacher l’univers de sa 
source, l’énergie divine.

16

Ayant pour assises inébranlables (äsana) une vigilance constante, 
en pieine possession de son énergie, il est toujours libre et plonge 
aisément dans la Conscience qui engloutit peu è peu ses impre­
gnations de la dualité. Cette conscience d’où jaillit l’univers est 
comparée à un lac transparent et sans limite1 2, l’univers s’y reflétant 
très pur et en la totalité de son essence. Ce lac n’est autre que la 
pure Science.

Notons ici une difTérence quant à la manière de découvrir cette 
Science innée : dans la voie de l’individu c’est par la grace divine 
mais aussi par son propre effort que l’on parvient à Vélal de pure 
Science (éuddhauidyàvaslhà)  ; la volonté du yogin n’étant pas 
toujours identique à la volonté divine, il ne peut atteindre cet

1. Camalkära, ravissement propre au sahfdaya qui apprécie le drame el au mystique 
qui, 6 un degré bien supérieur, jouit de la félicité divine. Mais ici et là l’impression 
est spontanée, elle ne dépend d'aucun effort. Guru pour le second ou acteur pour le 
premier ne font que soulever le voile, enlever l’obslacle a fin que le ravissement intérieur 
jaillisse aussilól.

2. Cf. I, 22 et ici p. 64 et p. 86, sur ce lac de la libre énergie qui se trouve à (’inter­
section de la voie de Siva et de celle de l'énergie.
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état qu’au gré du bon vouloir divin, et ne s’y maintient qu’avec 
diflìculté. Au contraire dans la voie de Siva, l’illumination est le 
propre du pur Sujel (èuddhavidyàpramàlr), elle est done spontanée, 
déUnitive, car volonté divine et volontà humaine se sont d ’emblée 
identifies, la pure Science demeurant sous le contròie du Bhairava.

17

Ce sdirà montre de quel pouvoir créateur jouit un yogin bien 
établi dans la pure Science et qui possòdc une libertà illimitée.

A l’objection que le pur Sujet ne peut créer des objets, on répond 
qu’un tei pouvoir n’est qu’une étincelle de la Conscience : celle-ci 
peut susciter la fantasmagorie (nirmàna) de l’objet aussi bien que 
celle du sujet. Mais pour créer elle ne dépend pas de l’objet, sinon 
sa libertà se trouverait mutilée.

Commentant l’Iévarapratyabhijnakarikà d’Utpaladeva, Abhina- 
vagupta précise :

« En vertu de sa seule libertà Parameévara se manifeste comme 
objet connu, ce qui est possible, bien qu’il soit uniquement sujet, 
car l’objet n’a pas d ’existence séparée de la lumière consciente 
autonome. » (I, 5.15).

Pour se libérer il suffit, d’après les Livres sacrés, de percer le 
mystère de l’cau et de la giace, la giace symbolisant le monde des 
objets durcis, rétrécis, pàtri fiés. En effet, que les rayons du soleil 
de la Connaissance illuminent ce monde, et la giace se transforme 
en eau vive — le Sujet délivré de ses limites et de son durcissement. 
Giace et eau ne font qu’un pour celui qui sait comment l’eau se 
solidifie et comment la giace, à nouveau, se liquéfie1.

Pour cet ètre l’univers n’est qu’un jeu, il est done libéré en 
cette vie méme.

18

Un certain balancement voulu par la répétition du terme nàs- 
détruire, implique que si l’un émerge, l’autre, automatiquement, 
s’immergerà, selon le grand principe de fècole Spanda*.

Si la pure Science reste toujours jaillissante, le libre Bhairava ne 
renaltra plus après la mort, toute sa personne ainsi que ses créations 
procèdent de son énergie divinisée. Ses oeuvres ne sont plus forgées 
par des actes entachés d’ignorance, àsavoir le karman, acte voulu, 1 2

1. La coagulation ou congelation librement assumée correspond, semble-l-il, à la 
phase ünalä de l’émanalion des phonèmes décrite au II, 7. lei p. 167 et p. 149.

2. Sur unmtfa et nimefa, et. Spandanirpaya de K$emarfija, stance I.
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assumé, responsable, qui engage l’avenir en préparant une juste 
rétribution.

19

Méme un yogin qui a pris contact avec la Réalité et jouit de 
Science mystique, s’il ne se recueille pas intensément ou s’il 
s’adonne à des pouvoirs limités (siddhi), perdra cotte pure Science 
et, retombant sous le joug des énergies phonématiques, il demeurern 
serf de l’illusion.

Tant quc subsistent en lui des impressions résiduelles de désirs, 
celui qui cheminc péniblement dans la voie inférieure n ’est pas à 
l’abri de défaillance et de chute. Les énergies qui l’égarent sont les 
mätrkä présidant aux fonctions d ’une parole unie à une connaissance 
discursive1.

20
Un yogin non encore parfaitcment éveillé (asuprabuddha), s’il 

manque de vigilance à l’égard de la Réalité, ne jouit du ravissemcnt 
du Quatrième état qu’aux moments favorables d’absorption en 
soi-méme ; états crépusculaires à la jonction de veille et de sommeil, 
ou de sommeil et de rève, ou de réve et de veille ; mais durant 
l’état intermédiaire — pensée afTairée de la veille, rève ou 
inconscience du profond sommeil — il redescend à l’é tat ordinaire. 
Il doit done, sans se lasser, répandre ce ravissement jusque dans 
ces étapes intermédiaircs d’extra version ou d’inconscience.

Dans la voie de Siva, le Quatrième éta t se déversait spontanément 
dans l’univers et sur Ics états psychiques dont le yogindra, tout 
ramassé dans son élan, devenait le souverain. lei par contre, le 
Quatrième imbibe ces états lentement, de proche en proche ; et le 
yogin doit s’appliquer sans relàche à le faire pénétrer partout. 
C’est que ses propres énergies dites « redoutables » l’entralnent 
vers les merveilleuses jouissances qui procèdent du Soi ; s’il 
s’attache à ellcs, l’univcrs n ’étant plus imprégné de sa propre 
félicité apparaft à nouveau agité, douloureux. Néanmoins cette 
vision erronée ne dure qu’un moment s’il s’empare avec fermeté de 
la béatitude du Quatrième état.

21

Mais comment répandre le Quatrième éta t sur les trois autres ? 
Nous avons vu — dans la voie de l’énergie — que le yogin entre 
d’abord cn samàdhi et, y demeurant, il imprègne de sa conscience i.

i. er. i, 4.
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illuminée ses activités extérieures. En toute vigilance, il s’absorbe 
encore et encore en lui-mème et se dégagc progressivement des 
modalités grossières et subtiles en vuc de parvenir à la vibrante 
conscience. A cette fin, il repousse tous les moyens, en particulier 
le fonctionnement mental et les pratiques du souflle ; il ne s’adonne 
qu’à l’Éveil et n ’utilise que son coeur (celas) pour accèder à l’émer- 
veillement indiflérencié.

22
Que résulte-t-il de ces plongées dans rintériorité ? Unc vision 

égale, répond le sùlra. C’est un retour à la voie de £iva : unc entree 
dans la kramamudrà afin d’égaliser intérieur et extérieur et 
d’annuler toute inégalité entre le samàdhi et la dispersion de la 
veille (vyullhäna).

Le sùtra 22 précise de quelle manière on parvient à cette attitude 
(mudrä)  dite progressive (krama) : Dans le Quatrième éta t le 
souflle d’un yogin n’est que pure vibration ; les souffles ascendant 
et descendant résident dans la voie centrale (susumnà) et les nccuds 
qui entravent habituellement l’ascension du souflle vertical 
(udäna) se délient, alors le souflle qui s’était stabilisé à l’intérieur 
sous l’influcnce de l’énergie fulgurante (la kundalini) sort sponta- 
nément d’une fa§on imperceptible, à l’insu du yogin qui demeurc 
tout imprégné de la paix dans laquelle il baigne. C’est là le premier 
mouvement de l’attitude bhairaoimudrà, lorsque les yeux s’ouvrent 
au monde externe et que s’unissent conscience de Soi et conscience 
de l’univers. En ceci consiste la perception de l’égalité (somala), 
à savoir une seule et méme conscience visible toujours et partout.

Dès lors le comportemcnt du yogin ne subirà plus de variation, 
qu’il ait les yeux fermés ou qu’il les ouvre, il ne voit partout à 
l’intérieur, à l’extérieur, que béatitude et conscience indivises.

Les trois états étant imprégnés du Quatrième, comme celui-ci 
n’cxistc que par rapport aux trois autres, il disparalt pour faire 
place au seul luryàllla quand le Soi univcrsel n’est plus soumis aux 
contingences. Pour un tei yogin aucunc différence ne subsiste entre 
la vie et la mort. Grace à la voie de I’énergie il a atteint la voie 
suprème.

23

En revanche, dans la voie de l’individu, le yogin n’arrive pas à 
s’aflermir défìnitivement dans sa véritable nature, il ne se soucie 
pas suflìsamment de répandre la parfaite conscience de soi j usque 
dans le monde externe à l’aide de l’attitude progressive. Pleinemcnt 
satisfait du samàdhi et de ses joies, il relàche sa vigilance ; en ce 
cas, s’il continue à goùter le Quatrième lors des étapes initiale et
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finale des trois états, il perd sa pure Science au cours des étapes 
intcrmédiaires, surtout pendant la veille et dans l’inconscience du 
profond sommeil. En elTet, tan t qu’un yogin ne réside pas défini- 
tivement dans sa propre essence et se contente du flot des jouis- 
sanccs propres au Quatrièine état, il demeure sujet à des rechutcs 
et incapable d’accèder à la Réalité permanente au-delà de tout flux. 
II connalt lurya, il ne possèdc nullement turyalila.

Notons qu’au début de son cheminement sur la voie de l’individu, 
le yogin retombe à l’é tat disperse de la veille, mais lorsqu’il a 
accèdè au niveau de l’énergie, il rctombe en svapna, ce qui impliquc 
des états mystiques mais non l’é ta t suprème1.

24
Mais s’il se recueille avec une vigilance soutenue, il rctrouvc ce 

qui était perdu : la pure Science reparalt dès qu’il reste pleinemcnt 
conscicnt de soi au cours de toutes ses activités*.

C’est par une saisie constante (aoastambha) qu’un yogin, 
perpétuellement immergé dans sa propre conscience, s’adonnc 
ardemment à concilier l’esscnce savoureuse du Soi avec les aspects 
les plus variés de l’univers qu’il imprègne peu à peu de cette 
saveur. Il se concentre sur chacune de ses activités à l’instant 
mème où il prend conscience d’une forme, d’un son, d’un contact, 
d ’une odeur, et il y fait pénétrer la lumière consciente. En d’autres 
termos il projette ses expériences intimes propres au Quatrième 
jusqu’au niveau extérieur de la perception objective.

Chevillée dans la Réalité, sa pensée réside partout ; elle ne peut 
sortir de soi ni se disperser puisque la Nature (bhàva) qu’elle 
apprchende ici et là est Siva mème, Lumière toujours égale à 
elle-mème.

25-26

Quittant la voie inférieure, le yogin accède à la voie divine et 
devient pareil à Siva mais non encore identique à lui tant qu’il 
conserve un corps dù à des actes antérieurement accomplis en voie 
de fructification et dont il doit subir les conséquences. Inutile done 
de se débarrasser du corps dont les limitations font momentanément 
obstacle à l’identité immédiate avec Siva. Se libérer du corps et 
de ses douleurs par le pouvoir du yoga ne ferait que retarder 
l’échéancc d ’une fructification inévitable et suscitcr une nouvellc 1 2

1. cr. il, io.
2. Mälra désigne les états correspondents oux fonctions organiques et psychiques 

que l'homme ordinaire quoliflerail ' d'objeclives ’ mais qui désormais ne le soni plus, 
de 16 l'emploi du terme mälra, ‘ mesuré ' assimilé ’ par la conscience.
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naissance. Ainsi, malgré son corps, le jnänin bien absorbé dans le 
Soi transforme ses douleurs en félicité.

Situé dans le suprème royaume il n ’est plus asservì par ses 
fonctions corporelies ; s’il continue à vivre c’est à l’image de la 
roue du potier qui tourne encore librement pendant quelques 
instants unc fois le vase achevé. Selon une autre comparaison, bien 
que le fcu soit sur terre, il flambé haut dans le ciel ; de méme si 
le Soi résidc dans un corps qui demeure cn ce monde, il s’y montrc 
comme brùlant dans le royaume divin. Mieux encore, toutes les 
fonctions corporelles et mentales du yogin, imprégnécs de 
conscience, prennent unc tout autre signification : elles constituent 
son unique culte. Le but atteint, point n’est besoin d’attitudes 
mystiques, de mudrä comme la khecarl ou la bhairavl qui lui ont 
servi à égaliser extase et activité pratique. Sa seule attitude 
désormais est de résider dans un corps, ses moindres gestes étant 
marqués du ‘ sccau ’ (mudrä) de Siva. Nul cmblème ne lui est 
nécessaire, bien au contraire, il ne doit se singulariser en rien, ne 
porter ni bàton, ni vètement spécial, ni ne faire aucun geste des 
doigts (mudrä), les énergies divines étant très secrètes, elles saluent 
uniquement Tètre au Unga caché qui a réalisé le Soi, tandis qu’elles 
se détournent de qui porte un signe distinctif (un tinga) en vue 
de se distinguer du commun des mortels.

27

Les sùlra suivants continuent à décrire en termes de pratiques 
religieuses le comportement d ’un libéré qui vit encore en ce monde ; 
comme son activité qui, nous Tavons vu, n’est que mudrä — ses 
moindres gestes et attitudes jaillissant des profondeurs du Soi —, 
toutes ses paroles témoignent elles aussi d ’une constante prise de 
conscience du Je absolu ‘ aham ’ et forment son japa qui signifle 
ici mantra, parole mystique efficiente.

Japa désigne à Tordinaire la récitation d ’une formule, un mantra 
associé à une respiration bien réglée. E t ce soufflé qui participe à 
la Vie (präij.a) est considéré comme supérieur à la pensée e t à 
Tintelligence (buddhi) car antérieur à eux. Mais pour Tètre libéré 
nul besoin d’une telle récitation puisque cet étre est le mantra 
méme : Abhinavagupta dé finit son japa comme une réalisation du 
Coeur, comme Teflìcience de tous les mantra, à savoir le Je resplen- 
dissant de Conscience : « Celui qui a de fermes assises en ce (Cceur) 
incréé, dit-il, quoi qu’il fasse et quelle que soit (la parole qu’il 
associe) à son souffle ou è sa pensée, tout cela est considéré comme 
japa. » (T.A. IV, 194).

Paradoxalement, les paroles mémes qui ne sont chez l’ignorant
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que bavardage futile et asservissant, proférées en pleine conscience 
de soi, se montrent cfficientes, libératrices. Le souffle également 
fait l’objet d’une transmutation analogue : courant divin résidant 
à l’intérieur de la poitrine, hatnsa qui désigne son rythme, se 
décompose en HA, inspiration ou Siva, en SA , expiration ou énergie. 
Tout homme le récite perpétuellement et à son insu, qu’il veille 
ou qu’il dorme. Mais à la difTérence de l'ignorant, le jndnin a rcconnu 
parfaitement cet hamsa ; il jouit de Siva uni à ses énergies et doué 
de puissance et d’omniscience.

28-32

A quelle activité s’adonne-t-il ? Deux sdirà (28-29) répondent : 
Son oeuvre de charité est le don généreux qu’il fait à autrui de la 
Connaissance de soi. Semblable au bon berger il dirige le troupeau 
des étres asservis en les éveillant à l’aide de son énergie cognitive.

Le passage d’un texte anonyme que cite Ksemaräja relève de 
l’école Kula, système de la vivante énergie dont les adeptes 
découvrcnt le Soi au cours de toutes leurs activités quotidiennes, 
en particulier celles qui mettent en oeuvre une énergie surabondante 
et intense. Ces maltres des énergies qui considèrent le monde 
comme le simple épanouissement de leur propre énergie peuvent 
transmettre leur Connaissance mystique par un coup d’oeil, par un 
seul contact ; on le comprcnd aisément, leurs gestes, leurs attitudes 
et leurs paroles non seulement témoignent de leur suprème reali­
sation mais encore la transmettcnt eflectivement.

Devenu pareil à Siva et ayant recouvré sa gioire et sa souveraineté 
innées, le yogindra puise à volonté dans l’énergie universelle pour 
en faire bénéficier ses disciples.

Le sdirà 29 définit son énergie cognitive et le 30 traite de son 
énergie sous forme d’activité, activité dont l’univcrs n’est que la 
vibration. Si le maitre se tourne vers le monde, il pergoit l’univers 
comme l’extension de ses propres énergies ; sa connaissance étant 
ce qui manifeste le monde, les choses dépendent entièrement de la 
connaissance et sans elle n’existent pas.

Il ne voit qu’énergie consciente partout répandue, non seulement 
dans le sujet et l’objet qui ne font qu’un, mais dans les états 
cosmiques d’émanation, de maintien ou de résorption de l’univers 
(31).

On objecte à cela : le Soi ne deviendra-t-il pas en ce cas multiple 
et changeant comme ces états si variés de l’univers qu’il contemple, 
le yogin ne perdra-t-il pas alors la conscience de Soi dès qu’il 
déploiera son activité au milieu de cette multiplicité ?

Le sdirà 32 explique que rien ne pourra jamais plus le faire
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déchoir de sa pure intériorité, Lumière dans laquelle il pcrgoit tout. 
Seule l’ignorance apparalt et disparatt, l’Essence, elle, demeure 
immuable.

Par-delà preneur et pris, dans l’Intériorité absolue, subjectivité 
et objcctivité ne font qu’un puisque le monde extérieur n’est autre 
que la propre énergie du yogin parvenu à l'état de véritable Sujet. 
Comme il n ’est pas le preneur il n’y a pas de pris. Ni la subjectivité 
ni l’objectivité à la manière de l’homme ordinaire n’ont plus cours 
pour lui et quand il éprouve plaisir et douleur il ne s’identifìe pas 
à ces impressions, la félicité ininterrompue procédant du Soi les 
égalise de la méme fagon qu’un flot puissant rccouvre uniformément 
hauts et bas du terrain.

34-35
Ce jivan mukta jouissant du fruit du yoga, libéré de toute 

impression consciente ou inconsciente à double pòle, propre au 
corps subtil ou au corps grossier, est un keoalin, ‘ isolé ’ de la 
nature empirique et de ses liens, ayant recouvré sa nature absolue, 
car il échappe à la dualité. Il s’oppose à l’homme contracté 
(samprahata), limite, que l’ignorance prive de sa liberté infime 
et qui, vivant dans l’illusion de la dualité bien-mal, pur-impur, 
découpe le monde entier en catégories subjectives et objectives.

36-37

Sa connaissance étant purifiée, son activité le sera à son tour 
et changera de nature. Quand, sous l’influence d’une grace intense, 
il repoussera l’illusion ainsi que l’activité viciée qu’elle engendre, 
il jouira d’une activité divine, efficiente, d ’où procèderà une 
création très distincte de l’apparence diflércnciée et tronquéc que 
pergoit l’homme assujetti aux actes. Sarga, créativité, que 
Ksemaràja glose par nirmanalva, fantasmagorie, est une faculté 
de créer par laquelle le yogin exerce un plein pouvoir.

Cette faculté extraordinaire n’est qu’une extension du pouvoir 
que tout homme a de créer en réve ; à la différence que la création 
du libéré vivant qui se déploie dans la veille se manifeste à tous ; 
elle étend son empire non seulement jusqu’aux dieux, aux ètres 
sumaturels et tout-puissants, mais domine cn outre le temps et 
l’espace. L’imagination purifiée par la Connaissance du Soi recouvre 
son efficience native ; l’énergie créatrice chez un yogin illuminé 
se confond avec la libre énergie qu’il puise à sa source1, le Quatrième 
état.

1. Le «panda.
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38-39

Que doit faire celui qui chemine dans la voie de l’individu pour 
obtenir cette eflicience d’ordre cosmique ? II doit s’appliquer 
constamment à rendre vie aux trois états en les enflammant par 
le Quatrième qui déborde de la félicité du Soi.

Une telle félicité a pour expression le ravissement de joie (camat- 
kära) du Sujet apaisé tout absorbé dans la vibration (spanda). 
On appelle en effet camatkära le Coeur identique à la prise de 
conscience globale de Soi et à la grande Béatitude, en raison de la 
densité de la plénitudc indivise (ekaghanaló) de cettc expérience 
mystique.

Les presents sdirà rejoignent les aphorismes 6-7 et se situent à 
un niveau supérieur par rapport au sdira 20. Il ne s’agit plus en 
elTet d’un yogin aux yeux fermés1 tout adonné à la vie intérieurc 
mais de son épanouissement à l’extérieur* au moment où ses organes 
corporels, bien ouverts* au monde, sont animés par le ravissement 
du Quatrième éta t jusque dans le déploiement de leur activité.

Dans la voie de l’individu l’épanouissement intérieur porte sur 
la connaissance illuminée et le yogin jouit de félicité intime, mais 
ici, dans la voie de l’énergie, l’épanouissement extérieur concerne 
l’activité. Mener celui-ci à terme n’est pas chose aisée, car c’est 
le monde entier qui doit étre rempli de la félicité de la Conscience. 
Toute forme d’activité y compris ce qui faisait jusque-là obstacle 
à la vie intérieurc, l’amour sexuel, la surprise émerveillée, les 
plaisirs sensoricls surabondants, pcut transformer soudain la 
félicité intime en une béatitude cosmique dans laquelle l’univers 
baigne. La vibration de haute frequence en se propageant réanime 
le corps et ses organes et devient universelle (sämänyaspanda).

Le yogin découvre alors la libre puissance de sa volonté en toute 
sa pureté, et son énergie se révèle à lui comme félicité et liberté 
infinies. Pour jouir d’une telle eflicience d’ordre cosmique, il 
s’empare, puissamment (avaslambh-) et à chaque instant, de la 
Conscience du Je au cours de toutes ses activités.

40-41

Vu la diflìculté de la täche, rien d’étonnant à ce qu’il échoue 
fréquemment ; si le moindre désir subsiste en lui, au sortir du 
samädhi il se trouve entralné vere les objets. L’impureté de finitude 
reprenant ses droits, il perd la certitude de sa nature infime. 1 * 3

1. Nimilanatamddhi.
t .  Si on peut encore employer ce lermc ft celle élape de pure inlériorilé.
3. UnmHanatamädhi.
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Mais sous l’influence de la grace divine, son désir abolì, tout 
penchant vers l’extérieur prend fin, et il ne quitte plus le Quatrième 
état, l’Intériorité absolue.

Quand la certitude fulgurante que ce yogin a du Soi s’enracine 
dans le Quatrième, disparaissent à ses yeux l’individualité (jlvalva) 
ainsi que l’écoulement du devenir (samsära).

42-43

Dans ce cas pourquoi reste-t-il uni à un corps ? Ne devrait-il pas 
mourir aussitót ?

En fait il ne prend pas pour le Soi son corps subtil ni son corps 
grossier. Seuls Ics éléments comme la terre, l’eau, l’air qui forment 
lc corps ordinaire l’enveloppent à la manière d’une cuirasse1 dont 
il peut se dévètir à son gré, tel un serpent se libère de sa vieille 
peau ; détaché du corps, il ne renaltra plus.

Par contraste avec l’hommc nommé salkancukin, prisonnier de 
véritablcs cuirasses qui, persistant après la mort, lc forcent à 
transmigrer dans un nouveau corps, le libéré vivant est nommé 
bhdlakancukin, colui qui a pour seule cuirasse Ics éléments physiques 
qui se détacheront spontanément de lui au moment de la mort.

Durant sa vie il se sert de son corps comme d’un instrument 
qu’il manie à son gré avec un total détachement. S’il reste uni à 
un corps e’est que telle est la libre volonté de Siva dont l’énergie, 
sous forme de Vie infime, se plait à manifester l’univers de cette 
fagon. Inutile done de cherchcr la raison de l’union naturelle au 
corps ; ce qui importe c’est l’csclavage à l’égard du soufflé, ou au 
contraire sa maltrise dès que, par-dclà Ics souffles variés, on accède 
à cette source de Vie universelle qu’est pränanäsakli, l’énergie 
divine.

44
Le sdirà 44 qui condense l’cnseignement de la pratique propre 

è la voie individuelle précise que, devenu maitre de ses énergies 
subtiles, le yogin est un ótre extraordinaire qui atteint pour 
toujours la Conscience ultime. Ccci scmblc s’accomplir en deux 
temps selon une double pratique de la fanricfa/tm : l’une inférieure 
que surmonte un tei yogin concerne l’énergie du souffle (pränasakli) 
qui, délaissant les canaux de gauche et de droite, s’élève dans 
la voie médiane à l’aide de certains excrcices ; l’autre, supérieure, 
concerne ciléakli, l’énergie conscientc. Pour l’atteindre le grand 
yogin doit s’enfoncer toujours plus profondément jusqu’à la

1. Ct. ici p. 108.
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kurujalini du Centre universel, Conscience primordiale pleinement 
éveillée. Il entre en contact encore et encore avec ce Centre jusqu’à 
ce que fusionnent parfaitement félicité du Soi et activité dans le 
monde. De là l’emploi de l’expression niruyutlhäna, sans dispersion, 
décerné à ce samädhi.

45
Ce dernier sdirà fait allusion à legalisation que réalise la pratique 

kramamudrä de la voie de Siva. Ce mouvement qui va et vient 
du Soi à l’univers est symbolisé par la fermeture et l’ouverture 
ininterrompue des yeux.

Fermer les yeux à l’univers, c’est les ouvrir à la Conscience 
intime et, à l’inverse, ouvrir les yeux è l’intériorité c’est les fermer 
à l’extériorité ; mais ici le yogin bien établi dans la Conscience de 
soi ouvre les yeux et pergoit l’univers comme l’expression de la 
Conscience de Soi et identique à Siva ; puis, fermant les yeux il 
reprend l’univers à l’intérieur de soi, le dissout en Siva et recom­
mence ainsi jusqu’à ce que monde intériorisé et monde extériorisé 
ne fassent qu’un dans l’harmonie propre à la kramasamalä. Tel est 
selon Ksemaräja le sens de pratimllana qui englobe à la fois 
nimllana et unmilana, et où se trouvent done indissolublement 
unies conscience de soi et conscience cosmique.

Quand toutes les tendances à la diiTérenciation se sont évanouies 
chez un yogin ardemment adonné à l’Union suprème, l’univers n’est 
plus pour lui que la splendeur de la Conscience divine.

Prati ‘ de nouveau ’ implique que cet Éveil dù à l’énergie unmanà 
était déjà présent. On ne fait que reconnaltre ce que dans l’intime 
on a toujours su.
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INDEX SANSKRIT

A , anu ttaro , phonèmo qui rcm plìt Ionica Ics consonncs, 67.
akula, Siva ou la lcllre A , 67.
agni, fcu, symbolc du su jc l connaisaant, 137.
ajiiäna, ignorance, connaissancc lìm ilic , 37, 116.
afiu, fragment, 146, l’cxigu, l’individu, 8, 75, 117. Su jcl fa it de conscience discursive, 

sounds à I'illusion, 116.
anullara, insurpassablc, incomparable, 149. La voycllc A ,  62, 149 sqq. 
anupdya, absence de voie, accomplisscmcnt dc TAbsolu sans aide aucune, 8 n 1, 137 n*. 
anusaipdhdna, prise do conscience pcrpéluellcm ent jaillissantc de I’in lirio rili, recuell- 

lement uniflant, 47 n>, 57, 114, 139, 143. 
apdna, sou ITIc insp iri, 54 n1.
apohanaiakli, incrgic qui différcncic cn n ian l c l cn lim itanl, 120.
abuddha, non tv c illi è la R ia li li , 127.
abhimäna, surcslim alion du mol, 159.
ampia, ambroisic, °varna, le phonim e S, 58, 163.
ambd, la Mire, inergie divine, 40. Am bikà, 62, 118.
avadhäna, a ltcn lion  soutenue, 86.
auikalpajüäna, Connaissancc indiffircnciie, voir nirvikalpa». 
ahantd, lntériorité. Conscience suprème du Je , 125, 168. 
aham, Je  v irilab le , 68-69, 120, 139, 154, 177. •parämaria, 124. 
ahaipkdra, Je faclicc, agent du moi, 120, 159.
äpauamala, im purcli ‘ alomique ’, de flnilude ou d ’individualili, 8, 116-117. 
älmä, le Sol, 35 sqq., 52, 83-84, 97, 116, 121, 168. °uyäpli, inhirence de la Conscience 

au Soi, 81, 128, 166-169. Soi individucl, 75, 159. •dnfi , vision du Soi, 124. 
»lallva, R ia ll li  du Soi, 168.

Sdispanda, v ibration inilialc, 138.
änanda, f tlic ili , 7, 53, 67, 136, 180. Phonim e A ,  149 sqq. 
äbhoga, exlcnsion, expansion, 81.
äsana, posture de yoga, 147 —  v trilab lc , 80, 86, 165, 172.
icehä, volonti, d is ir, in tcnlion, 8, 12, 67 sqq., 133. °iakli, inergìe de volonli, 48 sqq., 

133, 138. Phonim e / ,  149 sqq. leehopàga, voic divine, 11-12. 
idanld, objcctivili, c x lir io ri ti, 125. 
indriya, Organe scnsorici, 84. 
liana, souvcraincli, phonim e I ,  67, 149.
uccära, technique dc concentration sur l’incrgic du soullle, 9, 78, ascension du souflle, 

166 sqq., inonciation, 60 n‘, fulguralion du suprème Sujet, 144. 
ucchalallä, ucehalana, jaillissem enl im anateu r e t r isorbateur p rocidan t de l’inergie 

de filic ili , 10.
udäna, souflle vertical ou kuiftfalini, 9, 78, 163, 165, 175. 
udyanlplä, fervour intense, 12, 42 n1, 121. 
udyama. Man du coeur, 6, 12-13, 41-42, 121-122, 133. 
upäya, voie de lib ira tlon , 11-17, 66,



unmanS, énergie supreme transcendent la pensée, 138, 182. 12» étape du prapava, 7», 
82, 162, 168-160.

unmUanaeamädhi, absorption les yeux ouverte, 111, 180 n*.
unmtfa, Éveil, éclosion de la  connalssance, 42 n \  44 n* —  phonème V, 67 eqq., 149 sqq. 
Vmà, énergie divine, Bien-almée de Siva, 48 sqq., 134. Énergie de volonté, 24, 134. 
Ormi, marèe, onde de l'océan de la Conscience inflnie, 6.
kaScuka, cuirasse recouvrant la Conscience, 161 e t n1, en (a it un kailcukin, individu 

entravé, 181. —  Celle de Tètre libre, 108, 181. 
karapa, Organe, 105, activité de yoga relative aux Organes, 78, poses de danse, 84 n‘, 

•iakti, énergie créatrice, 103-104.
karman, acte responsable, 8, 28, 102, 173-174. kärmamala, impureté due aux impres­

sions de cet acte, 8, 156 n.
kalà, de Aro/- opérer, 160. Énergie fragm cn ta trice ,43 ,67 ,148,160. —  Les kalä, arlisanes, 

énergies è fonclion parcellaire, 38, 76. Une des cuirasses, activité limitée, 76, 
117,161. Cinq sphères subtiles de la m anifestation, 43 n*, 162, notes. Mouvement 
dynam lque propre à l'ém analion des phonèmes, 148. Suprème kalS, 85. 

kàla, tem ps, 117, 161, k&lägni, feu du temps destructcur, 162. 
kupdatini, énergie spirituelle, 6 ,9 ,61 -62  n*, 69 ,79 ,87 , 110,144 sqq., 155, 165,167 sqq., 

175, 181-182.
kumSrì, vierge, jeune Olle, qui d é lru il l’illusion, 24, 48-49, 134. 
kula, T otallté indivise, énergie sous forme des 36 niveaux de la réalilé, 65 sqq., 97, 

147, 149.
kevalin, Tètre ' leolé ’ dee éléments, le délivré, 102, 179. 
kaiualya, isolemcnt, absoluité, 29, 102, 107, 168.
krama, gradation dans la réalisation du Soi ou de S iv a . °mudrö, a ltitude  mystique 

qui égalise inlériorité e t ex tériorité , 9 ,2 7 , 119 n>, 147,175, 182. •tamaló, harmo­
nic qui en résultc, 133, 142, 182.

kriyà, activité, 8 °iakii, énergie m e ttan t en oeuvre l'activité. Énergie divine active 
en ce monde, 117, 148, 166.

kha ou khe, moyeu de la roue des énergies, 155, é ther, triple, 65. 
khecari, énergie qui vole dans l’éther lnflnl de la Conscience, 65. •mudrS attitude  

m ystique, 147-148. É ta t de Siva, 25, 65. 
garbha, m atrice ou grande illusion, 146.
guna, qualltés de la na ture  au nombre de troie, 39, 76, 159 sqq. 
guru, maitre spiriluel, 41, 66, 122, donne la compréhension de la roue des énergies, 

66, 148.
grahapa, compréhension, connalssance, prise, 8, 121. 
grähaka, agent qui saisit, 8, 101, 121. 
grähya, objet connu ou saisi, 8, 121.
eakra, roue des énergies consclentes, 42-44, 56. — Des phonèmes, voir mälrkd. Cakreé- 

vara, Seigneur de la roue.
eamatkära, ravissement de la Conscience du Je , 9, 172 n*, 180,— du Quatrlème état, 

132.
eit, Conscience suprème, 8. Cidänanda, félteité de la Conscience, 136. Citiakli, énergie 

de la Conscience, 181. 
citi, conscience intériorlsée e t efficace, 8-9.
citta, conscience intériorisée dans la voie de Ténergie, 59-60, 91, 105, 141. Conscience 

extériorlsée, discursive, lim itée, 8, 10, 50, 64 , 75, 159. 
eintS, soucl, préoccupation, 42 n1, 94 n*. 
eetas, cceur, 165, 175.
eaitanya, Conscience absolue, libre, 33 sqq., 81, 113 sqq. 
jagadänanda, félicité cosmlque, 169. 
japa, récltatlon intérleure, 96, 101, 121, 177. 
jdgral, é ta t do veille, 44 sqq. 125-131. Vigilance, 82.
jiva, ètre individue), 36 e t n*, 84, 181. Jiuan mukta, libéré du ran t la vie, 179.
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JMna, connalssance llm ilée, 2, 40, 45, 71, 76, 116, 156. Connalssance mystique, 8, 52, 
71, 97, 121, 156. »Adirti énergie cognitive, divine, 117.

JMnin, sujet douA de supreme connalssance, 69, 92, 125, 129, 130, 169. 
jgeffhB, Anergie divine, l’< excellente » qui incite A la connalssance de Sol, 38 n \  n. 40, 

62-63, 118-119.
lanini e t agama, texles sacrAs, rAvAIAs, des Aivaltes.
lall va, BAalilA, nlveaux de la rAalitA ou catAgorles, 76, 106, 133, 160-161.
lamas, inorile, torpeur, un des trois guna, 159.
lorica, sallarka, vilarka, discernem ent, 16, 136.
lurga ou lurtya, le Q uatrièmc Alai de conscience, au-delè des trois Alata ordlnaires, 

44 sqq., 90-93, 126-131. É U t indifTArenciA de non-dualltA, 27, 104-106, 176. 
lurgàlila « au-delè du Q uatrième », Conscience plcine de tAlldtA, 27, 46 sqq., 122, 125- 

126, 131-132, 157, 164 sqq., 175 sqq. 
deha, corps, dehln, vivant dans un corps, 53 n*, 54. 
dvddaidnta ou brahmarandhra, centra supArieur du cerve a u , 155, 164 n1. 
dhBrartB, concentration, 163, 165-166. 
dhifapB, sapience. Intuition, 84, 171. 
dhl, intuition m ystique, 81, 84, 171. 
dhgäna, mAdilallon, 14, 80, 161, 165.
dhvani, rAsonance spontanee, vibration universelle, 6, 9, 120 na.
näda, rAsonance Inaudible, 92 na, 155, 156, 167 —  nädänta, On de la rAsonance, 167.
nimllanasamädhi, absorption les-yeux-fcrmAs, 111.
nirvikalpakajildna, connalssance IndilTAranclAe sans construction mentale, 9, 80, 120- 

121, 130, 145, 160-161.
nihspanda, mouvement ou vibration  to ta l, 9.
pali, souverain, mattra (du troupeau des Aires enchatnAs), 108, 122.
paramaiiva, suprAme Siva, I’absolu, 161.
paramaria, prise de conscience globale e t dynam lque, 42, 124, 148 sqq. 
paravak, V erbe, parole suprAme, 63. 
parispanda, vibration subtile, 171.
paiu, U te de bAtall, indivldu esclave de ses propres Anergies, 51-52, 70, 80, 105, 117. 
paiganll, la ' voyante ', première Atape de l’èm anation de la parole, 29, 146. 
purgaffaka, corps subtil, ‘ cl té des hu lt ’, 101 na, 162. 
pùrpBhanlB, IntérlorltA en sa plAnllude, Je  plAnier, 120-121, 168. 
prakdia, Lumière de la conscience, 8, 113-114, 144.
prapava ou AUM, syllabe m ystique, 14 n1, 141,162,— ses douze AUpes, 162, 164, 

166 sqq.
pralimllana, réouverture des yeux, conscience InlArleure e t exlérieura ne fatsant qu 'un, 

111, 182.
pralgBhara, rétracllon de la pensée, 80. 
pramäpa, connalssance en U n t que moyen, 121, 125-131. 
pramdlr, sujet connalssant, 162, pur Sujet consclent, 131, 123-129, 168. 
pramiti, Connalssance intuitive, résultanle, indubiU ble, 126-131. Pura conscience 

de Sol, 107.
pramega, objet de connaissance, 121, 125, 127, 130. 
prabuddha, bien éveillé è la vie m ystique, 127. 
pragalna, acte zélé, 13, 60, 163. 
prBsdda, célèbre m antra SAUM, 141-142.
prdpa, Vie, 6, 177. »Adirli Anergie vitale, 109, 181. —  Soufflé, 92,107, 126. prdpägäma, 

contrAle du souffle, 80, 162-165. PrBpanBiakti, suprAme Anergie de Vie indlffé- 
ranclAe, 8, 109, 119, 122, 181. •bija, germe du souffle, 68. 

bandha, lien, servitude, 37, 76.
bindu, point sans dimension, 154, 167. — Symbole de Siva, 36 na, 62 sqq., 68, 154. 

Acte consclent qui s’ébranle, 60-61, 143. 15* phonème, son nasal ou anusoBra, 
144 sqq., 164. Lumières brillantes, 133, 156.
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bija, germe phoniquc, 60, 148, 154, 172. Cause universelle, 86.
buddha, éveillé, 127.
bodha, bodhanä, Éveil, 69, 121, 169.
brahman, l’Élre, 142. brahmanddi ou susumnd, conduit du soufllc du milieu, 2, 109- 

110, 164, 175. Brahmarandhra, centre supéricur du ccrvcau, 40, 65, 69, 87, 147. 
bhakla, adorateur, 122.
bhävanä, pratique mystique, contemplation, 16, 78, 99 n*, 131, 161-162. 
bhairava, l’absolu, Siva indilTércncié, 41-44, 57. Colui qui s’csl idenliflé & lui, 69, 169, 

173. °mudrà, attitude mystique au regard fixe, déflnic, 123, 142 n1, 175, 177. 
bhokla, cclui qui jouil ou expérimente, 47. 
mali, intuition, 13. 
madhya, point centrai, milieu, 110.
manat, pensée ordinaire, sens interne, 60, 75 n1, 125, 159.
mantra, parole sacrée, 5, 13 sqq., 23, 28, 42, 54, 57 sqq., 69, 72-73, 121, 138 sqq., 179. 

Formule identique ft la conscience intérloriséc, 59 sqq. °virya, efllcicncc de la 
Parole, ou aham, Jc, 57, 139, 144, 148, 196. — Sujet conscient des pures 
categories, 101.

manlhana, baraltemcnt qui dissoul Louies Ics choses dans la conscience de Soi, 132,145.
mata, impurelé, triple, 8, 34 n*, 38 sqq., 116 sqq.
mahàvyàpli, grande inhércnce, 130, 135.
mahàhrada, grand lac pur et limpide de la Conscience, 57, 64.
màtfkà. Mère des énergics phonémaliques, 40, 61, 89-90, 144 sqq., 148 sqq., 153. 

— Source de l’univers, 118 sqq. "cakra, roue des phonèmes ou des énergies mères, 
57, 66 sqq.

màyà, illusion, 45, 76, 80, 126, 161. °iakti, incrglc ft la source de l’illusion, 7, 117.
<•pramätr, su jet qui y est soumis, mäyiyämala impurelé d’illusion, 117. 

mudrà, sceau, altitude mystique, 63 sqq., 96, 147 et n1**, 148, 155, 177. 
moha, obscurcisscment, confusion, 45, 80-82, 102, 166. 
yoga, union, discipline, 48, 70, 134. 
rajas, activilé lmprégnéc de désir, un des guna, 159.
ràga, attraction, désir limité, une des trois cuirasses, 39, 77, 101 n*, 117, 161 n1. 
rudra, étres supérieurs doni le róle est d’ordrc cosmique, 31, 89. 
rodhinì, éncrgic faisanl obstacle ft la délivrancc, 62, 145.
raudri, éncrgic qui incite aux jouissanccs mondaincs, 38 n1, 40, 62-63, 118-119, 145. 
vSmd, éncrgic qui vomit le monde, 38 n1, 40, 57. Sa doublé activilé, 118-119. 
vikalpa, alternative, pensée dualisante, difTércncialricc, 8, 13, 45, 120 sqq., 125, 145. 
vikdsa, épanouisscmcnt, 64. 
vilarka, discerncmcnl, 52, 136.
vidyd, science limilée, 64. Une des cuirasses, 117. Voir iuddhavidyä, pure Science. 
vibhùti, gioire, pouvoir, 56.
vimaria, prise de conscience de soi, 6, 110, 141. °iakli, son éncrgic, 118. 
oiiva, le Tout, l'univcrs, 42, 98. 
vismaya, émcrvcillcmcnt, 24, 48, 132-133.
visarga, émission de la manifestation, 142, °éakli, éncrgic émctlricc, 111, 6* phonème, 

68, 153 sqq.
vira, héros, oìreéa ou virendra, le maitre de ses facultés sensorielles devenues des 

énergics divinisées, 67, 132.
viryà, efllcicncc vitale et surnaturcllc, 141. — Du mantra, 144-145. 
vrlli, tourbillon d’éncrgic, activilé éparpilléc, 9 n*, 14. Foncllon, 95. 
vyópini, énergie omnipénétrante, 167. 
vydpli, inhérence, pénétration, intégralion, 66, 129, 166.
iakti, énergie divine, 48 sqq., 51, 54, 98, 144. °cakra, roue des énergics conscicnles ou 

douze k&li, 42. Étape de AUM, 167. 
iarira, forme, structure, 38. Corps du yogin, 50, 54-55. 
iäklopäya, voie de l’énergie, cf. voies.
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iämbhavopäya, Voic du Seigneur, iambhu, éivn, er. Voie.
Si va, Dicu supreme, «vyäpli, inherence de la Conscience à Siva, 81-82, 128, 166, 168. 
iuddhavidyä, pure Science d’ordre mystique, 26-27, 56, 61, 64, 72, 88, 144, 156, 160, 

166, 172-173. Un des purs lall va, 51. 
iloka, versoi, stance. 
sarprambha, initiative, òbranlcmenl, 6.
sarpsära, suite des existences, devenir, 59, 107, 123, 160, 162, 165, 181.
sarpskära, tendances residuclles inconscicnlcs, 13, 129.
sarphära, resorption, 42, 72, 77-78. °bija, son germe, 166 n*.
saipkalpa, conception, aclivite mentale, imagination, conviction, 82, 120.
sarpghalla, union par fraction, fusion, 50, 55.
salalodita, Loujoura cn actc, etcrncllement surgissanl, 6, 131, 134.
saltä, existence, 61, 144. Mahäsatlä, grande existence.
saliva, Existence, 84-85. Un des gupa, la luminosite, 159.
sadäiiva, etcrncl Siva, unc des cinq pures categories de la realite, 134-135, 153-154. 
sarpdhäna, reunion, fait d’cncochcr la flèclic, 42 n*, 135, 143. Intense rccucillcment 

unidcatcur, 51, 54-55, 57, 94, 124. 
samatä, 6galil6 d’cspril, harmonic universelle, 93, 175. 
samanä, 11* energie du prosava (AU M ), regale, 77, 138, 162, 168. 
samädhi, absorption, 44, 53, 64 , 78, 81,'87, 110, 118-119, 123, 156, 162 sqq., 174 sqq., 

180.
samäpalli, rencontre, samädhi spontane, mise à l’unisson, 61 n*, 123.
samähila, absorbe, vigilant, 129.
samäveia, compénétration, 44, 44, 78, 122.
saipbodhi, parfail Eveil, 5, 155.
sarga, emission, creativile, 31, 179.
sarvavyäpti, omnlpénétralion, totale inherence, 131.
sahaja, nature innec, «vidyä, Science innec, identique è iuddhavidyä, 81.
sädhaka, efficace, 60, 143. Eire accompli qui lend è la realisation du Soi, 48, 60,141 sq.
siddha, £lrc doué de pouvoire surnalurcls, 4, 30.
siddhi, cfflcicnce, pouvoir surnalure), 79-80, 133, 137, 147, 174. Accomplisscmenl 

mystique, 56, 84-85, 164. 
sukha, bonheur, 101, — du samädhi, 53. 
suprabuddha, le parfail evcilie, 119, 128. 
sufupli, eiat de sommcil profond, 44 sqq., 125-131. 
sùtra, aphorisme.
slhili, mainlien, conservation de l’univers, 99, 178.
spanda, spandano, aclo pur, vibration ou pulsation de la conscience, 2, 5 sqq., 56, 77, 

137 n*. 144, 154, 165, 180. •lallva, Beatile vibrante, 5, 13, 36. «ioidi, energie 
vibrante, 5.

sphurallä, sphurana, scinlillement, vibrante fulguration de la conscience, 5 n*, 141, 
171.

svälanlrya, liberie absoluc, 7, 114. «iakli, libre energie, 7, 81 na, 117, 139. 
svapna, état de réve, 44 sqq., 125-131. Domainc du vikalpa, 64, 72, 156, 176. 
svarùpa, essence, 149.
haipsa, cygno désignant le Soi, 167, — le Centre, 167, — formule, 96. Haipsoeeära, 

energie secondante du souffle, 168, 178. 
hrdaya, Coeur, lumière de la conscience, 50. 
hrada, lac ou ocean de la Conscience inflnie, 86.
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absolu, 41-42, voir bhairava, cailanya el paramaliva. 
bouillonnemcnt, bullitio, 10-11, voir spanda. 
coeur, 12, 50 sqq., 135, 165, 175, voir hrdaya, cetas. Universe), 6. 
compénélralion, triple, 41-44, 122, voir samàuela.
conscience, absoluc, 33 sqq., 57, 113 sqq., 131 aqq., voir cailanya, cil. Intériorisée, 

citi, cilia, 50. — Discursive, 50.
corps, 50-55, 134, 136, 144 sqq., 155, 162 sqq., 176-177, 180-181, voir iarira el deha.
danse cosmique de Siva, 83-85, 170 sqq.
dislr, divin, 8, 11-12, 48 sqq., 67 sqq., 133-138, voir icchä.
élan, 6, 12-13, 41-42, 121-122, voir udyama, udyanlrtd.
émorveillemcnl, 48, 124, 132-133, voir vismaya.
éncrgle, 6 sqq., de vie, 6, de désir, 48-50, illimilée, 51, voir iakli, kula, kald, kupdalinl.
élals, velile, réve, sommeil et le Quatrlème, 44-47, 125-131, 174-176.
félicilé ou béatitude, 7, 47, 53, 101, 169, voir dnanda, sukha.
flux et reflux, 6, 10, 139, voir ucchalallä, Ormi.
glace el eau, illustration, 193.
harmonisation, 93, 133, 142, 175, 182.
ignorance, confusion, illusion, 37, 38, 116 sqq., voir ajddna, moha, mdyd.
illumination, 41-43, 172-173.
impureté, 8, 34, 38 sqq., 116 sqq., voir mala.
individu, sujet limitö, condilionné par corps, soufllc et pensée, voir anu, mäyäpramätr, 

palli, ‘ lié ' par la nescience, jiva, vivant, 
instant, 6, 12, 104, 121, 143, 169, 171. Troia instants, 159, kfaoa. 
lac de la Conscience suprème, 57, 172, voir brada, mahdhrada.
Ilbéré vivant, son comporlemenl, 94-112, 176-182, voir jivan mukla, bhairava. 
liberti, autonomie, 5, 7, 11, 47, 57, 114-115, 132, 172 sqq., 177 sqq., svätanlrya. 
lumière consclenle éclairant toute chose, 113-116, voir praköla. 
mise à l'unisson spontanée, 42, 57, 61 n*, 123, voir samdpatti.
parole, a sservi ssa nie, 40-41, 119-121, voir mttrké, libéralrlce, 120-123, 141-155, voir 

manlra, japa.
pouvoir surnaturel, 54-58, 137-139, 146-148, 164, 166, 173-174, voir siddhi. 
réaltté absolue, 51, 114, vibrante, 35, 44, 47, 57. 
recueillement Intense, 51, 124, voir sarpdhSna, anusatpdhàna.
Roue des énergies, 42 sqq., sa maltrise, 56, 123, voir cabra.
servitude, lien, sa nature, sea causes, 37-41, 116-121, 160 sqq., voir bandha.
Sol, suprème, 52-56. Individue!, 75, 159. Soi intérleur (ontarStman), 83, voir dtmon.
souveraineté, 47, 56, 135.
tir à l’arc, illustration, 14-17, 135, 137.
univers, monde perceptible, 50-53, 174, transflguré, 166, 169, 172, 174-175, 178-182. 
vibration, 5-14, 154, 165, 171, son épanouissement, 7-11, voir spanda, spburaltä.
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Voìm llbéntrloee, voiE du désir  ou voiE divine . Chapitre I. 11-13, 41-58, analyse, 
113-141 ; vole du vireia, mall.ro de ses éncrgics, 47, 56-57, plein d'amour divin, 
41-42, douè d'uno prise de conscience globale et souveroine, 41-42. La grftce 
fulguranlc dont il jouli se manifesto sous forme d’un pur disir sans limile, 
11-12, 16-17, 48, 50, 54, 133 sqq., Ielle une fiamme divorante qui consume le 
difTircncii dilruisanl l'impurcti de flnilude jusqu’ft ses ullimes risidus, 43-44, 
122, 132. Uno sculc compinitralion entro le Soi, l'univcrs et Siva suini pour 
qu’il parvienne et s’ilablissc au centre de la roue des inergica dont il est le 
souverain, 41-44, 47, 56, 123. L'cxtase du Quatrième ita t  se ripand spontani- 
mcnt sur Ics troia aulrcs itats, 44-45, 124-126, et il Jouit de turyälila, 46, 126, 
131. Sans effort, par un ilan irrisisliblc du coeur, il parvicnt de fagon diflnitivc 
ft ['identification de Soi et du supreme Siva, 12, 52, 121-122, 141-142. Sa vision 
du monde, 50-52, 134 sqq., sa pure Science, 56, son imcrveillcment, 48, 124, 
132-135, sa filicili cn ce monde, 47, 53, 124, 132, 136-137. Pouvoir libre et 
gloricux do son jcu divin, 42, 45, 47, 54 sqq., 123, 132-139.

Voie de la coNNAissANCB et db l’énergie. Chapitre II. 13-17, 59-72, 142-158. 
Voic du rcnonccmcnt, 70, 155, du recueillcmenl sur Ics paroles sacries (manlra) 
et sur les altitudes (mudrà) ; elle s’adrcsse au yogin qui cherche ft iliminer 
la connaissancc dilTircnciic, 71, 156. L'incrgio qu’elle diploie est celle de la 
conscience inliriorisic et illuminic qui devient parole efficiente, vibrante, 
13-16, 59-60, 141-142, grftce ft un actc ziti cl vigilant, 13, 15-16, 60-61, 143-144. 
Le guru qui est ici la voic, 66, 148, confèrc au disciple la comprehension de la 
roue des phonimes, 61, 66-70,148-155. Mais danger pour le disciple de s’atlacher 
aux pouvoirs surnaturcls qui en découlenl, 144 sqq. S'il manque de vigilance, 
il glissa dans un état mystique inféricur, 64, 146-147, 156, c’cst qu'il n’a pas 
ilimini Ics ultimes risidus des uikalpa, 64, et perd sa pure Science, 44, 72, 156. 
Afln de la rccouvrer, s'absorbanl uniquement par le coeur, il recourl ft une 
compftnft tra lion répètée du Soi, de l'univers et de Siva, ainsi qu’ft l’allitude 
dite kheearl-mudrà, 65, 147, et grftce ft une grande vigilance, 156-157, il 
plonge dans le loc inflnl de la pure óncrgic conscicnlc, source de l'efllcience 
des manlra, 57.

Voie  de l’activité ou db l' in dividu . Chapitre III. 76-112, 159-182. Celle du soi 
limiti soumis ft l’crrcur et ft l’objcclivilft, 76, 159-164, qui s’cITorce de dichircr
10 triple voile des impurelis par la mftdilation et les aulres pratiques de yoga, 
81, 86, 159, 161-166. Efforts requis, 14-15, 79, 164. Moyens utilisés pour se 
sftparcr des élémcnls grossiere et atteindre une connaissancc puro et désin- 
lircssie, 78-80. Compftnftlrolions répétècs ft l’aidc de loutes les énergies du 
corps, du souffle, de la parole qui so puriffcnl, s'apaiscnl et s’universalisent, 
75. Plongòc dans le lac de l’énergie qui en risulte, 86-87. Aclivitis divinisies 
d’un grand yogin qui a acquis la pure Science, 81, 77, 88. Mais l’adepte de celle 
voie lente et progressive se mainlient difflcilcmcnt dans l'extasc du Quatrième 
ita t dont il cherche ft imprigner Ics troia aulres, 90-93, 174-176. Nombreuses 
et variics soni ses difaillanccs, 89-90, 93, 102, 106, 174 sqq., 180, soil qu’il 
ne rcnonce pas aux pouvoirs surnaturcls, 80, 164, 174, qui le font rctourner 
ft l’ila l ordinaire, viciimo de la puissance mcnsongère du langagc, 89 sqq., 
174, soil qu’il s'allache cxclusivcment ft la filicili de l’exlase, 93-94 ; comment
11 y remidic, 92-94, 174-176. Danger plus subtil encore de rechule quand, 
devenu pareli ft Siva et se monlranl un bon berger qui confire la connaissance 
ft ses disciples, il itend son incrgic ft l'univcrs cnlicr, 97-98, 177-180. Description 
dilaillic des itapes mystiques perdues et rctrouvies s’itagcant de la voie infè- 
rieure ft celle de l’incrgie puis ft l'illuminotion ininterrompuc de la voic de 
Siva, 80 ft 111 et 172-182.
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