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A la mémoire du pandil Harù Bhatla Säslrl





A VANT-PRO PO S

Dans 1’ Introduction à la Mahärthamanjari de Mahesvaränanda1, 
premier volume consacrò au système sivaite Krama-Mahärtha, j ’ai 
donne une vue d’ensemble de sa philosophic et de sa mystique que 
j ’ai situées par rapport aux autres écoles siva'ites du Cachemire, 
Kula, Trika et Pratyabhijnä. Je me propose maintenant dans ce 
second volume d ’approfondir à travers d’ancicns hymnes scs thèmes 
principaux que le Tanträloka d’Abhinavagupta dégage avec clarté : 
le vide, le temps et la kälipüjä, ce culte perpétuel que rend par 
l ’entremise de ses energies divinisées celui dont tout l’ótre n’est 
plus qu’adoration.

Une fois de plus j ’ai la joie de remercier le swàmi Lakshman 
Brahmacärin qui m’a confìé le manuscrit de l’hymne aux kali de 
Sivänandanätha que je publie ici, et communiqué la glose de 
l ’ancien Kramastotra rédigée en Sanscrit par son maitre, le pandit 
Harabhatta éàstrl à qui je dédic mon travail. Le swàmi a lui-mème 
composé un court commentaire à ce Kramastotra1 2. Jc le remercie 
également de l ’aide qu’il m ’a apportée dans l’élucidation de ces 
textes énigmatiques. Profonde et sure est sa connaissance du 
Sanscrit, et grande son érudition cn ce qui concerne Ics divers 
systèmes sivaites du Cachemire. A  maintes reprises dans le passé 
ses traductions et interpretations de passages particulièrement 
diflìciles m ’ont été confirmées par le sanscritiste éminent qu’était 
Louis Renou.

Je veux aussi exprimer toute ma gratitude à Marinette Bruno. 
Sa rare perspicacité à déceler les structures profondes des textes 
m’a été d’un heureux secours.

1. Avec des extraits du Parimala. Traduction et Introduction par Lilian Silburn, 
éd. de Boccard, 1968.

2. è r i Kramanayapradipikà, Ràjànaka Lakshmana. Guplagai'igà, Kaémir, 1958. 
Je n’ai pas eu accès à cette oeuvre parco qu’clle est écrite en hindi. Le swàmi a égale­
ment traduit en anglaia la Srikälikä de Sivänanda dans la revue Vitasta, aoùt 1969.





INTRODUCTION

L ’école Krama est connue sous les noms de Mahärtha, Sens 
absolu, Mahänaya, Atinaya, Atimärga, doctrine ou voie suprème, 
Devinaya et Källnaya en raison de l’importance qu’elle accorde 
à la déesse Käll, l ’énergie divine. Elle fut très célèbre dans le 
passé et remonte probablement au v ie siècle de notre ère. Le 
Dr K. C. Pandey1 fixe approximativement à la fin du v ie siècle 
ou au commencement du vn e l’époque où vécut son promoteur, 
éivànandanatha. Elle resta florissante quelques sièclcs encore.

Parmi les écrits de l ’école sc trouvaient des agama comme le 
Kramasadbhäva1 2 3, la Kramasiddhi8 9 et le Tantraräj 5a4; des sülra, 
les Kramasütra auxquels Ksemaräja6 fait allusion, des traités, 
le Kramodaya®, le éàrdhasatika7. La plupart sont perdus et il ne 
nous reste que des extraits cités par des auteurs et des glossateurs 
postérieurs qu’il importe done de recueillir soigneusement.

La Mahärthamanjari de Mahesvarànanda permet de reconstituer 
l ’atmosphère très subtile de la Kramasiddhi et du Kramasadbhäva : 
elle contient l’exposé très élaboré des degrés de la Conscience 
sous son quintuple aspect de creation, de permanence, de résorption, 
d’état indicible et de Splendour, ainsi que leur correspondance 
avec les diverses activités des ètres accomplis ( siddha)  par rapport 
au monde externe, à la connaissance, à l’union sexuelle, à l’énergie 
divinisée et enfìn à éiva8. Mentionnons aussi les Vätülanäthasutra*

1. Dans Abhinavagupta, an Historical and Philosophical Study, Väränasi, 1963, 
p. 466, dont le chapitre V I  est consacré à ce systòme. Voir égalcmcnt mon Introduction 
à la Mahàrlhamahjarl (M.M.), pp. 11, 16-20.

2. M.M. sk. (éd. sanscrite) pp. 88, 97, 101, 108, comm. du él. 39 ; et M.M. p. 204. 
Tanträloka IV , pp. 172, 190, X I I ,  pp. 105-107.

3. M.M. sk. comm. aux 41. 36-39, pp. 89, 97, 101, 109, trad. p. 125.
4. T .A . comm. IV , p. 189.
5. A fln  de déflnir l'attitude kramamudrà, ici pp. 15, 81. M.M. comm. 41. 62 et 

P .H . comm. 41. 19.
6. M.M. sk. pp. 50, 87, comm. au 41. 18. Trad. p. 103.
7. T.A . IV, p. 161.
8. M.M. pp. 128-129.
9. Dont j'a i traduit les sutra et leur commenlaire, éd. de Boccard, 1959, sous le 

titre Vätülanäthasülra, pp. 5-6, 16-20, 86.
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dont les treize révélations ( kalhä)  se rattachent directement au 
Mahärtha et, selon leur commentateur Anantasaktipäda, remontent 
à un ancien maitre de cette école1.

Abhinavagupta qui vivait au x e siècle s’intéressa au Krama 
comme aux autres systèmes sivai'tes du Cachemire, Trika, Kula 
et Pratyabhijnà. Dans sa Paryantapancasikà il donne en quelques 
versets une claire description du système Krama (si. 22-29) et 
dans le quatrième chapitre de son Tantràloka il en traite longue- 
mcnt. Quant à son disciple Ksemaràja, il semble avoir une 
prédilection pour le Krama-Mahàrtha qti’il nomme au début de 
sa glosc aux Spandakärikä1 2 et dans son Pratyabhijnährdaya, 
lequel, bien que d’inspiration pratyabhijnà, fait place à d’ importants 
aspects du système Mahärtha3. Enfin Jayaratha qui vivait 
probablcmcnt au xne siècle écrivit un commentaire au Tantràloka 
appelé viveka; c’est là que se trouvent les deux poèmes à la louange 
des hall, le Pancasatika et le Kramastotra ici traduits. Renvoyant 
pour l ’exposé general du système Krama à mon Introduction 
à la Mahàrthamanjarl où l ’on trouvera traduits maints extraits 
d’anciens textes Krama, jc m’cn tiendrai à l’étude de fond des 
leali et de leur culte puisque le petit nombre de textes qui nous 
sont parvenus concernent surtout cet aspect. Les kàli sont les 
énergies divines manifestèes en ce monde et appréhendées en leur 
complet déploiement par rapport au temps. Elles couvrent done 
toutes Ics modalités de la conscience et constituent un système 
complet, celui de la Conscience absoluc.

Le culte des käli fut, semblc-t-il, commun aux diverses écoles 
sivai'tes du Cachemire, Trika, Kaula et Krama. D ’après le pandit 
Harabhatta éàstrin il apparalt avec Tryambaka quant au 
Trika et prit une importance croissante au cours des siècles, 
mais presque tous les traités de l’école Krama étant, nous l’avons 
dit, malheureusement perdus, nous devons pour le connaltre 
recourir à Abhinavagupta ainsi qu’à Jayaratha dont la glosc 
vise à montrer qu’Abhinavagupta suit avec fidélité deux anciens 
traités : le Kramastotra et le Pancasatika4.

On comprend l ’ intérèt qu’Abhinavagupta portait à la källpüjä, 
car cette vénération, intériorisée, se passe de culte et de pratiques 
externes; elle a lieu à chaque instant, au cceur mème de la vie, 
ne faisant qu’un avec nos multiples activités pour aboutir à

1. Il exisle en outre deux ouvrages plus lardifs relevant aussi de fèco le Krama- 
Mahàrtha, tous deux complete et appelés Mahànayaprakààa, l ’un du Sud de fin d e  
f  autre kaémiricn. Cf. K. C. Pandey, op. cit., pp. 477-481.

2. Si. 1 du Spandanirnaya.
3. Cf. fex tra it traduit ici p. 87.
4. Dans les passages qui traitent des K äli, T .A . IV . Comm. aux él. 172-173.
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l’ irradiation de toutes nos énergies se répandant spontanément 
en leur infime fécondité. Il écrivit la Kramakeli, presque entièrement 
perdue, qui commentait l ’antiquc Kramastotra et composa son 
propre Kramastotra qui nous est parvenu complet.

Nous donnerons done, outre de nombreux courts extraits au 
fil de notre étude, quatre hymnes : le érlkàlikàstotra de éivànanda, 
les portions du Kramastotra ancien et du Pancasatika qui 
demeurent et le Kramastotra d’Abhinavagupta; enfìn les parties 
du Tanträloka —  dont 278 stances sont consacrées à la roue 
des énergies et aux douze käll —  accompagnées du commentaire 
de Jayaratha qui fournit de précieuses explications à leur sujet, 
seront intégrées dans notre dernier chapitre intitulé ‘ Analyse 
des käll ’ . Ces divers textes et ouvrages sont ici rasscmblés et 
traduits pour la première fois à l ’exception du érlkalikàstotra 
dont quelques stances sont citées par Jayaratha dans sa glose. 
Il provient d’un manuscrit en la possession du Swämi Laksman 
Brahmacärin qui n’avait jamais été jusqu’ici édité.

L ’antique Kramastotra habituellement qualifié de Kramabhat- 
taraka1 tant il fut illustre, eut plusieurs commentaires1 2, entre 
autres la Kramakeli d’Abhinavagupta où Ton trouve tissé le 
canevas de l’histoire du Systeme Krama. Jayaratha repousse la 
théorie selon laquelle le Kramastotra aurait pour autorité le 
Kramasadbhàva3 4 5 qui vénère dix-sept déesses dans le cercle 
indicible des énergies, et pour le prouver il cite deux versets de 
cet agama*. On ignore le nombre de stances du Kramastotra; 
déjà au temps de notre glossateur on en discutait2. Nous n’en 
possédons plus qu’une douzaine relative aux douze käll; de mème 
quant au Pancasatika, ces strophes nous sont parvenues non pas 
en fragments mais formant un ensemble de douze ou treize sloka.

Le Pancasatika ou Devlpancasatika était connu de Somànanda6 
et done probablement très ancien lui aussi. Il ne diffère du 
Kramastotra ni dans sa presentation des käll ni dans l’ordre de 
leur apparition, si ce n’est qu’il admet une treizième käll au lieu 
des douze du Kramastotra.

Le Kramastotra d’Abhinavagupta a été publié par le 
Dr K. C. Pandey en appendice à la seconde édition de son 
Abhinavagupla* ; mais j ’ai suivi un meilleur manuscrit que 
possède le Swämi Laksman.

1. Cf. M.M. sk., i l .  44, p. 206, trad., p. 148 sur la kramamudrà, él. 49, p. 155, sur 
le mantra, él. 51.

2. T .A . IV , p. 202.
3. Id., pp. 190-191.
4. Id., p. 190, trad, ici, pp. 172, 188-189.
5. Id., p. 194.
6. Id., p. 948.
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Au préalable il convient de rassembler les quelques renseigne- 
ments épars relatifs à la lignée des maltres du système Krama. 
Le Pancasatika retrace cette lignée jusqu’à Niskriyànanda et 
cite le nom de leurs femmes : pour le premier Jnànadlpti, puis 
viennent Vidyànanda avec pour épouse Raktä, Saktyänanda avec 
Mahänandä, éivànanda avec Samayä1. Notons que dans ces diverses 
appellations des maltres l’accent porte sur änanda, félicité.

Niskriyànanda apparalt dans le commentaire d’Anantasaktipàda 
au sütra 3 des Vätölanäthasötra1 2 ; maltre de l’auteur des sGtra, 
à savoir Vätülanätha, il avait pour guru Gandhamädana. 
Anantasaktipäda précise que Niskriyànanda révéla à Vätölanätha 
la manière de pénétrer dans la grande vacuité à l’aide de la friction 
des deux souffles, inspiré et expiré, en guise de tablettes servant 
à produire le feu, ou souffle vertical ( udäna).

Si nous ignorons tout des maltres antiques nous trouvons par 
contre dans ce qui reste de la Kramakeli3 d’Abhinavagupta 
certains détails sur Sivànanda qui communiqua un nouvel essor 
au système vers la fin du vn e siècle. Jayaratha eite ce texte pour 
montrer que si le Kàllnaya comptait un nombre différent de kali 
selon les traités, c’est qu’il relevait de maltres remontant à diverses 
lignées : le premier, le vénérable Sugrhlta surnommé Govindaràja, 
le second, Sri Bhànuka et le troisième, Braka, regurent l’enseigne- 
ment de ce système originaire du Kasmlr (Uttarapltha) de trois 
vénérables femmes ( pithesvari)  : Keyuravati, appelée aussi 
Kakära, Anikà et Kalyànikà, elles-mèmes redevables de leur 
initiation à la gràce de Sivànanda.

1. T.A . X X IX  comm. él. 43.
2. Si ces données sont exactes, Vätülanätha aurait vécu au début du v ii* siècle 

ou méme avant. NoLons que ce texte en marge des écoles éivaltes Trika n’est jamais 
menlionné par elleB ; le glossateur surtout s’écarte de l ’orthodoxie. I l baigne néanmoins 
dans l ’atmosphère du Mahärtha et du Yoginlmeläpa qu’il mentionne expressément. 
Il s’apparentait probablement aussi au Kula fondé par Ucchu^ma nommé à la fin 
de sa glose aux sütra de Vätülanätha. Ucchusma, selon le T .A . X X V I I I  él. 393 qui 
cite le 52* ähnika du Devyäyämala, faisait partie des d ix premiers maltres du Kula 
qui utilisaient viande, vin et union sexuelle. Les Vätülanäthasütra présentent de 
nombreux points communs avec le système Krama, en particulier avec la M.M. : 
ainsi Pimportance accordée au vide, des expressions telle svarùparùpa (Sivänanda 
ici, p. 104) pour désigner la quintessence, les douze courants, l ’épanouissement des 
grands rayons... Le pian infime que suit Vfitülanätha évoque celui du Kramastotra 
d ’Abhinavagupta : d’abord la saisie immédiate de la Réalité gràce à l ’imprévisible 
illumination ( mahäsähasä)  e l son déversement inslantané sur les états de veille  et 
de sommeil ; puis, au cours des onze derniers sùlra, la voie progressive loro de l’épanouis- 
sement des grands rayons, les douze Organes qui s’écoulent chacun par cinq courants, 
élan créateur, permanence, mastication, engloutissement et repos final, qui rappellent 
les douze kàlì ainsi que les cinq activités. Ici p. 87.

3. Nous traduisons l'extra it des pp. 191-193. Cf. encore M.M. sk., pp. 104-106, 
127, 156, 178-9, 190-2, trad. pp. 155, 170, 184 n*, 208, 211, 215. Com. aux él. 48, 59, 68.
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Dès que Govindaräja fut en possession de la doctrine, il se 
demanda ce qui lui restait à faire. Et complètement absorbé en 
cette doctrine, aussi longtemps qu’il vécut, il ne tenta rien d’autre 
que d’enseigner la suprème Gonnaissance (u ijnäna) à ceux qui 
en étaient dignes. Au moment de quitter son corps il la transmit 
au plus important de ses disciples, Somänanda, paramaguru1 
d ’Abhinavagupta. Le second fit de mème. Sa lignée ininterrompue 
comprit de nombreux maltres dont Ujjata et Udbhatt-a*. « Si 
j ’ai pu donner le présent enseignement sur le système Krama, 
c’est, dit Abhinavagupta, à leur gràce que je le dois. » Quant à 
Eraka, au lieu d’initier des disciples comme les deux premiers, 
il s’efTorga d ’acquérir des pouvoirs surnaturels; mais plus tard 
il s’en repentit : « A  quoi bon les jouissances, se dit-il, j ’ai commis 
une grande faute ; pourquoi n’ai-je pas agi comme mes compagnons 
brahmacàrin qui durant leur vie s’adonnèrent uniquement à 
sauver les personnes recourant à eux ». D’où ces vers qu’il écrivit : 
« mème à l’étape de l’éternel Siva, la grande et terrible KàlI 
s’élance en son róle destructeur, frongant les sourcils de fagon 
effroyable et furieuse. Mais si, l ’ayant reconnue, on accède à la 
suprème Existence —  la Déesse qui pressure le temps1 2 3 —  qu’on s’y 
établisse de vive force. Maintenant que cet enseignement mystique 
a pénétré mon cceur, j ’en favoriserai les ignorants en l’exposant 
dans un hymne ».

Laksmanagupta, maitre eminent d’Abhinavagupta en tous les 
systèmes sivaites, entre autres le Trika et la Pratyabhijnà, lui 
enseigna également le système Krama. Quant au Kàllnaya4 5, 
Abhinavagupta eut pour maitre Bhütiräja qui lui transmit aussi 
la brahmavidyä, science qui méne au brahman à l ’instant de la 
mort6.

Dans la suite de son commentaire6 Jayaratha mentionne d ’autres 
anciens maltres du Kàllnaya tels Hrasvanàtha, Bhojaràja et 
Somaràja à la lignée desquels il appartenait. Il livre quelques 
détails sur le premier lors d’une discussion à propos du nombre

1. Le mattre du maitre.
2. Est-ce à ce dernier que fait allusion Abhinavagupta à la fin du T .A . X X X V I I  

ài. 62, p. 415 ?
3. Kàlasarpkarsini, ici p. 89. Voici ces deux vers :

érimat sadàéivapade *p i mahograkàli bhimotkafabhrukulir esyali bhatigabhùmih \
ilyäkalayya paramärji slhilim etya kälasarpkarfinirji bhagavatim halhalo 'dhilisfhet \ \ 

comm. p. 193.
4. T .A . IV  pp. 193-194. BhQtiràja était lenu en haute eslime par Abhinavagupta 

qui le cite dans son Tantrasära, p. 30, à l'occasion des sens de kalana, ici p. 88. Cf. 
T .A . X X X V I I ,  60-61.

5. T .A . tome X I I ,  p. 196.
6. Au T .A . IV, pp. 195-198.
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des disciples de èri KeyüravatI, cette grande mystique que chante 
un beau verset1. Outre ses trois disciples, Govinda, Bhänuka et 
Eraka, elle en eut, dit-il, un quatrième Naverakanätha, et aussi 
Hrasvanätha1 2. Ge dernier eut plusieurs disciples dont Bhojaräja, 
le sixième, fut le paramaguru de Somaräja puisqu’il écrivit 
un ouvrage relatif à la lignée, glorifiant dans une strophe, avec 
Vämanabhänu, son propre guru, Bhojaräja3. D’après une stance, 
seize générations de maltres et de disciples s’étendaient entre 
KeyüravatI et Gakrabhànu4.

Jayaratha signale ensuite qu’il regut de son maitre l’enseignement 
ininterrompu du Krama remontant jusqu’à Govindaräja5. Puis 
il discute du nombre des käli vénérées dans l’indicible roue des 
énergies (anäkhyacakra). Sa glose contient plusieurs versets du 
érlkàlikastotra6 7 de éivànandanàtha, qualifìé de sauveur ‘ aualà- 
rakanälha ’ , lui le paramaguru1 de Govinda et d’autres maltres. 
Et incidemment, à l ’occasion d’un extrait célèbre d’un àgama 
perdu où les énergies secrètes prennent l’aspect de déesses. Jayaratha 
précise que éivananda regut à l’origine la bénédiction de ces déesses 
en Assam (Kämarüpa) et cite alors la strophe 16 du Srikäli- 
kästotra.

1. Consacrò aussi à Naveraka, p. 196. Nous ne le Iraduisons pas car il n’apporte 
rien de nouveau.

2. Scion unc stance. Hrasvanätha ava il commentò le Kramaslolra d ’après 
Jayaratha (p. 202) ; dcux des kàli sont menlionnécs par lui.

3. T .A . IV , p. 197.
4. Id., stance ciléc p. 195.
5. Id., p. 197.
6. Les strophes 5, 6, 8-10 et 16 que nous donnona et traduisons pour la première 

fois dans leur conlexte complet, ici p. 103*109.
7. T .A . IV , p. 201 comm. aux éloka 172-173. En signe de profond respect on le 

nommc encore Srìvijfiànanelrapada.
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au 41. 42 et T .A . X X X V I 1, 41. 60-62.





C H A P ITR E  PR E M IE R

THÈMES ESSENTIELS DU SYSTÈME KRAMA

Dès les premiers mots de son érlkalikàstotra, hymne à la louange 
des énergies dénommées kali, éivànandanàtha pose la non-dualité 
absolue1, la Conscience totale qui embrasse forme et sans forme, 
étre et non-ètre (sadasad), bien et mal, et hors de laquelle i ln ’y a  
rien, tout son système étant résumé par l’expression niruliarasahaja 
(si. 3), spontanéité du sans-égal ou du sans réplique, selon les 
divers sens du terme : l ’Unique qui est le Tout, la Conscience 
incomparable qui seule existe (verset 1-2); unique et prenant 
l ’aspect du multiple, on la qualifie de sans-second (advaya) du 
fait qu’elle exclut l ’autre, d’incomparable (asama), de splendeur 
suprème (dhàman) (verset 7). Elle est la divinité dite nirultara, 
terme composé de nir, privatif et utiara le plus haut de deux, 
d ’où ‘ ce qui n’est pas le plus haut de deux ’ , ceci non pas dans 
le sens d’inférieur à deux mais parce que la divinité étant seule 
et unique, elle n’a rien à transcender. Anuttara désigne ainsi 
l ’ineffable domaine « où inférieur et supérieur n’ont plus cours »1 2.

E t pour plus de sùreté, de peur qu’on se méprenne malgré les 
éclaircissements, éivananda précise à la stance 18 ‘ nirutlaratara ’ , 
elle surpasse l ’insurpassé, elle est done par-delà ce qui n’a pas 
de supérieur, cette expression niant ainsi sa transcendance par 
rapport à quoi que ce soit; en effet elle contient tout, sans aucune 
dualité de contenant à contenu, sans aucune différenciation 
d’intérieur-extérieur, car * autre ’ qu’elle, c’est elle encore et

1. Comme la plupart dea grands mystiques de quelque tradition qu'ils relèvent. 
Au sujet de la nature propre de Dieu Maitre Eckhart précise : « I l est l ’Un absolu, 
sans aucun mélange fortuit de différenciation, méme en pensée, car tout ce qui est 
en Lui est Dieu méme. * F. Pfeiffer, Deutsche Mystiker des vierzehnten Jahrhunderts. 
Voi. 2 : Meister Eckhart, 1857. Traité * de la consolation divine ’ , p. 443.

2. P .T. v., p. 24.
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toujours. Nous verrons que la Conscience est tout : louange, loué 
et laudateur.

Ksemaräja, s’élevant contre la théorie qui soutient l ’irréalité 
du monde manifestò, dit expressément que le Seigneur se révèle 
en tant qu 'anullara du Trika sous forme de la triple énergie 
supérieure, intermédiaire et inférieure en manifestant simultané- 
ment la différenciation propre à la veille, au rève, et aussi sa 
propre indifférenciation à l ’intérieur mème de ces états variés1. 
Son maitre, Abhinavagupta, écrivit l ’Anuttarästikä1 2, huit stances 
en l’iionneur de l’absolu où se trouve condensée sa doctrine de 
la non-dualité; Vanultara y prend le sens de Réalité unique, 
indicible Conscience de Bhairava qui existe à jamais et se répand 
de fagon spontanee en toute liberté. Il compare l ’apparition de 
la Lumière consciente au dépót d’un fardeau et y vo it« l ’acquisition 
d’un trésor oublié : le royaume de l ’universelle absence de dualité »3.

Un autre mot parallèle à anullara insiste sur l ’aspect de sans- 
second, ekaulra, unique et qui ne tolère pas de second, sans analogue 
ni opposé, il est le seul. Rien ne lui est semblable, extérieur, 
indépendant, ni mème subordonné. Unicité propre à la Conscience 
absolue, le Tout, c’est Paramasiva doué de ses énergies entièrement 
déployées.

Un tei non-dualisme se montre aussi large qu’intransigeant 
puisqu’il n’y a rien d’autre que l’Un4. Dès lors la dualité est sapée 
à la base, et pourtant Yadvaya ainsi entendu n’est pas exclusif 
à la manière de celui de éankara qui considère liens et devenir 
comme une pure illusion. Abhinavagupta par contre ne rejette 
rien hors de l ’absolu, pas mème les liens5, l’ illusion n’étant qu’une 
forme de l’énergie créatrice.

L ’école Krama part de l ’expérience mystique intégrale, expé- 
rience d’ordre pratique sans rien de théorique, sans théologie 
ni morale, et construit autour d ’elle un système axé sur l ’Énergie- 
Conscience. Bien que rares soient les documents, et éparses les 
données qui nous sont parvenues, j ’cssaierai d’en articuler 
brièvement les éléments.

Et d’abord l’essentiel du système comme je viens de le montrer 
résidc dans l’unicité de la Conscience, énergie totale, éiva et la 
divine énergie ne se tiennent-ils pas toujours enlacés ? Ce qui

1. Jagaràdivibhedam ca prakàéayali latraiva ca svàbhedam. Spandanirnaya, kärikä 3, 
p. 14.

2. Cf. ma traduction dans Hyinnes de Abhinavagupla, I.C.l. 1970, pp. 56-58.
3. Id. strophe 4.
4. En fait c’est encore trop de le dire, car c’est lui altribucr un pródicat.
5. Cf. le Coran : « N'insultez pas au siècle, car il est Allah ».
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signifie que notre propre énergie ne peut ni ne doit jamais se 
séparer de Siva —  pure conscience indifTérenciée —  et qu’immergée 
en lui, elle ne doit se dépenser qu’en lui seul.

La Réalité ultime étant essentiellement conscience, peu importe 
que le Trika et la Pratyabhijnä l’appellent Paramasiva en qui 
Siva et son énergie ne font qu’un, ou que le Krama la nomme 
Kälasarnkarsinl, Kali, selon leur désir de mettre en valeur Siva 
ou son énergie. Mais en fait il n’y a pas suprématie de Siva par 
rapport à l’énergie ou inversement, puisque Siva et l’énergie 
sont inséparables. C’est sur la voie seulement que l’énergie joue 
souvent le role principal; mais à l’arrivée il n’y  a que plénitude 
de la divinité totale, l ’ indicible Splendeur.

Un autre point que souligne Sivànanda concerne une très 
ancienne notion de Linde, mahäkäla le grand temps destructeur 
devenu l’un des noms de Siva. Selon le Srlkälikästotra, Siva- 
mahäkäla désigne l’essence du temps1 que la déesse Conscience 
fractionne en douze kali puis qu’elle fait briber en elle-mème. 
Par sa volonté le temps indivis, Mahäkäla ou l’efTroyable Bhairava, 
engendre le monde entier mais abolit également la difTércnciation 
qu’il a émise quand la grande käll qui dessèche le temps omni- 
dévorant le chatie d’une terrible manière (si. 4 et 5).

Ainsi le temps se montre en sa parfaite ambivalence puisque, 
indivis par essence, il revèt l ’aspect d’une succession asservis- 
sante, source d’un devenir fluctuant et douloureux. Mais si dans 
son ceuvre destructrice et fatale il mine la vie humaine d’instant 
en instant, c’est à mème l’instant aussi que l’on retrouve son 
essence primordiale1 2 3. Lcs cycles des douze käll servent précisément 
à rcssaisir le temps en sa réalité, l ’éternel et immuable Siva.

A  cette fin, et contrairement au Trika qui explique toujours 
l’inférieur par le supérieur, le Krama qui insiste davantage sur 
la pratique suit une marche asccndante, c’est-à-dire va de l’énergie 
teile qu’elle se présente à nous, fragmentée dans l’espace et dans 
le temps, jusqu’à l’énergie transfìgurée. Alors le temps maudit, 
hideux, sans changer de nom, va recouvrer son essence de mahäkäla, 
Temps supreme, indivis, ou celle de käll énergie divine qui engendre 
le temps mais qui également le pressure pour en extrairc la modle 
quand elle revèt la forme de kälasamkarsinV.

Siva apparalt done comme le danseur qui par les mouvements 
de son énergie ordonne les rythmes temporels et dispose les

1. Voir él. 5-9, 13 e l traci., p. 104. Cf. l ’énergie qui englouLit mahàkàla, et dite de 
ce fa il mahàkàlaknlì, ici p. 184.

2. Voir ici les pages consacrécs à ce sujct, 149-599.
3. Cf. ici p. 95.
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directions spatiales. Cette mème énergie, qui ne fait qu’un avec 
lui, va permettre à l’homme attentif à ses rythmes de se fondre 
en éiva -mahäkäla1 et de parvenir enfin à l’ultime Kàll.

Puisque le système Mahàrtha-Krama nous propose comme but 
la conquète de nos énergies prisonnières du temps, on comprend 
le róle primordial qu’il attribue à la succession temporelle (krama). 
Lorsqu’on la connalt bien, on peut la surmonter gràcc au geste 
mystique qui appose au devenir le sceau de l ’immuable, cette 
kramamudrä auquel le système doit son nom.

Les moyens pour atteindre ce but se ramènent à deux : intcnsifier 
et magnifier l ’énergie, en particulier à l ’aide de l ’union sexuelle1 2, 
et s’exercer à une discrimination subtile associée à une analyse 
du discontinu afìn d’éliminer notre conception de la durée et de 
prendre conscience que le vide nous est, à chaque instant, ofTert. 
Il suffit done de transcender l’alternative ( vikalpa)  ou l’hésitation 
entre saisir et repousser qui use nos forces et engendre l’impression 
de durer en nous rivant au devenir3. La purification des vikalpa4 5 
qui facilite la convergence des forces bannit la confusion et le 
trouble (moka) au profit d’une évidence totale et défìnitive.

Un tei exercice relèvc done de la voie de la connaissance6 qui 
implique une grande vigilance en vue du déploiement de l’énergie 
intensifìée et purifìée. Et cette vigilance tend au vide car les kàli 
se présentent souvent sous forme d’énergies vacuitantes qui 
s’opposent aux habitudes invétérées du moi. Ceci nous conduit 
à une étude des puissances négatrices illustrées par le feu de la 
Conscience6 qui consume le multiple et livre accès à l’absolu

1. Sur l'énergie du suprème sujet conscient appelé mahäkäla, ici pp. 183-185.
2. Nous n’abordcrons pas ce thème dans la présente étude, car on sait trop pcu 

de choses sur ces pratiques dans le sysLème Krama à part leur mention dans la 
Mahàrthamafijarl (voir pp. 54-57) et le Mahànayaprakàéa. Nous en réscrvons l ’examen 
détaillé pour un ouvragc sur la kundalinì et sur l ’écolc Kula où clles trouvent leur 
vérilablc signification.

3. Cf. Hymnes de Abhinavagupta, pp. 61-63.
4. Le vikalpa et la dualilé, ici, Introd. au Kramastotra, p. 110 et I.P .v. 1.6.3.
5. Säktopäya. De crainte de redites je  ne m’étendrai pas ici sur Ics trois voies 

décrites abondamment par le Trika ; chacun de mes livrea en traile, M.M., p. 42 sqq., 
V.B ., pp. 23-65, P.S., pp. 41 sqq. Hymnes de Abhinavagupta, pp. 11 à 23. De plus je 
consacre aux voies et à leurs initiations un ouvrage sur les premiers chapitres du 
Tanträloka. Qu’il me sufllse done de dire que la voie de l’ individu (änavopäya) menant 
à la quiétude préconise un effort soutenu & tous Ics niveaux, corporei, vocal, intellec- 
tuel... Abhinavagupta préfère la voie suprème de l ’écolc Kula appelée iämbhavopäya 
où on selaisse porter parla gr&ce, un élan du cocursesubslituant à tout effort. Siv&nanda 
et le Krama se situent entre ces deux voies, dans celle de l'énergie ( iäklopäya)  et 
du discernement mystique, récusant elle aussi I’efTort au profit d ’un mouvement 
naturcl issu du samädhi. A  ce sujet cf. ici p. 20.

6. • Lorsqu’on verse en oblation dans le feu sacriflciel —  ce réceptacle du grand 
Vide —  les éléments, les organes, les objets, y  compris la pensée, voici la véritable
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quand se creuse le vide interstitiel entre deux modalités conscientes. 
Nous verrons que certaines des käli sont comparées à des flammes 
dévorantes, à un immense brasier ou à une flamme apaisée1. 
Ces images sont d ’autant plus précieuses que le feu disparatt 
sans laisser la moindre trace après avoir consumè son combustible, 
comme les kali dans Tultime Kali. Entendons ‘ Vide ’ également 
en un autre sens, car ce que Ton prétend détruire est dépourvu 
d’existence, ce ne sont que limites artificielles surajoutées à la 
Conscience et que celle-ci renferme. Qu’elle déferle sur ces limites, 
les engloutisse, il n’y  aura plus que Conscience.

Si Thomme ordinaire se plait aux limites et à la multiplicité 
qu’il appréhende, le yogin ne voit, lui, que la Conscience et ses 
énergies. Illusoires sont les limites mais réelles les énergies divines. 
Ces énergies sont identiques à la divinité comme les énergies 
ignées, chaleur, luminosité et autres sont inséparables du feu, 
ou les rayons solaires du soleil. Nos puissances qui s’étalent en 
ondes vibrantes, irradiations de Tessence, lorsqu’clles sont toutes 
réunies et prises en leur indifTérenciation originelle, constituent 
notre liberté. C’est par jeu que la libre énergie de Siva se diversifie 
en un univers infmiment varié et pourtant non-différent du support 
cn lequcl, simple reflet, il se manifeste2.

Un autre symbole éminemment dynamiquc caractérise le 
système Krama, celui de 1’inefTable Roue* de la conscience 
(Vanäkhyacakra). En elle se trouvent harmonieusement agencées 
les diverses roues des énergies, entre autres la roue à douze rayons 
ou douze kä ll; leur ensemble permet de situer l’expérience 
humaine en sa totalité et de montrer que Thomme et Tunivers 
ne font qu’un. Ainsi le système des käll a Tavantage de contenir 
à la fois théorie et pratique, flux et reflux de Ténergie, lien et 
délivrance, yoga avec ou sans effort, et de décrire les phases 
mystiques essentielles, de fagon précise, chacune d’elles offrant 
une ouverture vers Tinfini.

oblation dana laquelle la conscience fait office de cuiller sacriflcielle.» V.B. él. 149. 
Abhinavagupta insiste lui aussi sur le feu du Quatrième état, le nirvikalpasamädhi, 
qui correspond au vide interstitiel. T .A . V, 22. Et ici p. 60.

1. Ainsi rudrakàli, màrlandakàli, paramärkakäli, kälägnirudrakäli et mahäkälakäli. 
Ancien Krama stotra, él. 7 à 12. Puissance, éclat, chaleur expliquent le privilège 
accordò à l ’ imagc du feu.

2. Mais qu’on se garde d ’ imaginer l ’objet d’une part et, de l ’autre, son reflet dans 
le miroir. Ici p. 72.

3. Une image originale de la roue cosmique, celle d'une noria, est donnée par 
Maheévarànanda dans sa M.M. él. 26. A  la périphérie les godets représentent les mondes 
variés, les rayons forment les six cheminements du réel, et la corde qui actionne la roue 
est l ’énergic divine qui fait tourbillonner les mondes à la manière d ’une toupie que 
l ’on fouette.
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Il ne faudrait pourtant pas croire qu’il s’agit de structures 
solides car d ins ce système tout est mouvement; c ’est pourquoi 
de préférence à des roues ou cercles concentriques dont les moyeux 
seraient fìxés sur un mème axe médian, mieux vaudrait imaginer 
une spirale tourbillonnante1, qui, en un mouvement des plus 
vibrants, s’élève selon un axe vertical —  celui de la kundalinì —  
ou qui, tournant dans le sens opposé, retombe et ralentit en 
dcssinant des cercles bien définis. lei deux possibilités s’offrent 
à Thomme : se cramponner aux cercles et à leurs cloisonnements 
qui constituent le devenir (samsàra) et sa fragmentation, ou bien 
vivre ces cycles en leur totalité vibrante et subtile, celle de la 
Conscience plénière et indifférenciée —  moyeu et circonférence 
se confondant —  et découvrir alors la liberté sans heurt qui met 
à mème de franchir en se jouant cercles et cycles temporeis, puis, 
le Centre atteint, de les abolir. Choisir la première, c’est s’enfermer 
dans les limites du je fagonné; choisir la seconde, saisir la Roue 
en son infìnité, c’est prendre conscience du moi et des choses 
en leur essence d’énergie et, en tout, limites et liens compris, 
ne voir que la déesse, puisque rien d’autre qu’elle n’existe.

De ce fait, intelligence, Organes sensoriels et cognitifs n’ont 
pas à disparaltre mais à recouvrer leur effìcience qu’oblitère la 
croyance au moi individuel.

Afin de mieux montrer que le moi borné n’ayant pas d’existence 
propre n’a pas à ètre éliminé, le Trika et le Krama n’emploient 
pas deux termes difTérents coinme jlua et ätman pour désigner 
l’individu et le Soi de peur que Ton imagine deux substrats 
distinets, mais, du début à la fin, insistent sur le Je ( aham),  
essence sous-jacente qui s’étend de Yahamkära, je conditionné, 
au Je purifìé (aham) puis au Je en sa plénitude ( pürnähantä) ;  
ou encore le sujet conscient (pram àlr) qui apparalt d’abord 
limité (m ila ), ensuite suprème (para). Ainsi, pour laisser subsister 
le Je absolu, et lui scul, qu’on se borne à se délivrer de la croyance 
aux limites qui le cernent et à l ’attachement qu’elles suscitent.

Chacun de nous est done le Centre qu’il sufiìt de connaltre 
pour tout connaltre1 2, car il y  a identité foncière entre le Je, Siva 
et l’énergie consciente. Immensifier le moi, briser ses limites et 
non l’abolir, tei est l’apport du Tantrisme. Si je me reconnais 
comme le Seigneur de sorte que ses énergies très réelles me tiennent 
lieu d’énergies, si je vois que mon existence est son existence,

1. A  ce sujet, ici p. 55 et M.M., p. 52. En réalilé roues e l spirale se confondent 
quand à la (In, avec l ’ iiabiludc de passer d ’un ccrcle à l'autre, on enchatne le tout 
comme dans une spirale.

2. « Tu n'étais pas aulre que Lui mais tu ne savais pas que tu étais Lui. » Le Coran.
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que le Soi divin ne diffère nullement de mon propre Soi, alors 
je me trouve vraiment à l’abri de la dualité.

Désormais pour celui qui échappe à ses limites, en quoi consistent 
omniscience, omniprésence et toute-puissance effectivement possé- 
dées ? Non point à contrecarrer les lois naturelles mais à accorder 
aux autres la faveur supreme : paix et beatitude, à tout savoir 
de ceux qu’il conduit par sa gràce et scion le plus court des chcmins 
avec les moyens Ics rnieux adaptés; et son efTìcience est de mener 
à terme la seule chose qu’il puisse encore désirer, le retour vers 
éiva de tous ceux qui y aspirent ardemment.

Je et spontanéité (sahaja).

L ’originalité de Sivänanda et du système qu’il inaugure se 
rattache au spontané et à l’inné. Sous le nom de sahaja, le spontane 
se répandra dans l ’ Indc entière, du Moyen Àge jusqu’à nos jours, 
par l’ intermédiaire de ccrtainc-; écolcs de yoga qui lui devront 
leur renommée1.

Ce spontané n’a rien de comparable au naturel entcndu au 
sens ordinaire : il répond à unc experience mystique précise qui 
se révèle à Tissue de la pratique de la kramamudrà ou de celle des 
käll —  expérienee cosmique du déroulement des energies sur 
un fond d’immuablc félicité —  au moment où Ton prend conscience 
que rien de nouveau n’a surgi et que jamais TInné ne fit defaut1 2. 
Cette kramamudrà3 est une intégration totale de Thommc et de 
Tunivers. La grandeur de ce système due, comme je le montrerai, 
à eette expérienee, est de prendre comme point de depart la vie 
quotidienne, de ne rien refuser mais d’affincr et d’cxalter les données 
dynamiques, puis de les diviniser.

En vuc d’unc teile intégration et pour jouir du spontané en 
pieine énergie et à Tintéricur mème d’un devenir Iibéré de crainte, 
de doute, et échappant à la détermination du samsàra, nos facultés 
sensibles et intellectuclles doivent ètre purifiées graduellemcnt. 
Cette préparation qui précède Tillumination consiste en un bon

1. éivànandanathu semble étre un «Ics premiers mystiques de l ’ Inde à insister 
sur sahaja. Goraksanàtha lui est postérieur puisqu’il cite maints extraits d ’Abhina- 
vagupla dans son Amaraughaéàsana. K. S. Bombay, 1918.

2. Le ' toujours-déjà-là ’ de M. Heidegger et pour Maitre Eckhart rinnòilé 
(einberelceit) qu’ il ajoute h l ’unilò (e in ike il), par-delà forme et spiritualità : «T u  dois 
aimer Dien non spiritucllemcnt... car laut que ton àme esL spirituelle, elio a des repré- 
scntalions (b ilde), tanl, qu’elle a des représentations, elle n’a pas l ’unite, ni l’ innóiló, 
lant qu’clle n’a pas l ’ innéitó, tu n’aimes pas Dicu vraimenl car l’amour vrai repose 
dans l ’ innéité. » PfeilTcr, op. cil. Sermon X C IX , p. 320. Et ailleurs : « J ’ai d ii et je  dis 
encore quo j ’ai maintenant tout ce que je dois avoir élernelleinenl. * F. Joslos, Meister 
Eckhart und seine Jünger. Fribourg, 1895, n° 82.

3. Cf. M.M., pp. 63-65.
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usage de l’énergie gràce à une fine discrimination; puis les notions 
purifiées, l ’empire du temps amenuisé, le miracle a lieu : l ’homme 
franchit d’un bond les limites et, libere de la succession, s’éveille 
à la véritable Vie. Mais pour que règne la spontanéité, il lui reste 
à répandre le flot de l’illumination à tous les niveaux de son ètre, 
ce à quoi tendent les pratiques kramamudrä et kramakàlT, visant 
à un parfait équilibre. Celles-ci achevées, il éprouvera le successif 
dans le non-successif et le non-successif dans le successif selon 
la formule des maltres du Trika. Une très fine discrimination 
s’avère ici encore indispensable puisqu’il faut discerner dans tous 
les domaines deux processus en apparence semblables, l ’un propre 
à l’homme ordinaire, l ’autre à l’homme libre, avec pour inter- 
médiaire, la purification qui méne à l ’éveil de Soi.

Ainsi sur le plan du désir, de l’intention et de l’affectivité, 
l’homme rivé au devenir, en proie à l’indécision alterne sans 
répit entre les deux póles de l’attirance et de la répulsion, d ’où 
l ’arbitraire ( krtrima)  de ses désirs associés au déterminisme de 
la fructification des actes. Le yogin que rien n’attire ni ne repousse, 
v it dans l’unité sans gradation du Quatrième état ( turya)  par-delà 
tout choix, ses vikalpa purifies et devenus très subtils. Quant à 
l’hommc libre et équilibré dont la volonté est divinisée, il jouit 
d’un libre choix : élan vers l’univers ou retour à l ’origine, la 
spontanéité se substituant au déterminisme de Tètre asservì. Il 
peut savourer Ics choses de ce monde mais à Tintérieur de la 
felicitò du Soi, d ’où une béatitude d’ordre cosmique, très supérieure 
à la félicité de la pure conscience éprouvée dans le Quatrième état.

On peut distinguer ccs mèmes étapes au niveau de Tintelligence : 
la pensée discursive et ses deux póles entre lesquels oscille l’homme 
soumis à leur sortilège, la pensée purifiée où le Je inefTablement 
conscient de Soi ne pense ni à des objets ni à lui-mème comme 
pensant et dont Tintelligence fuse hors de la vie psychique ordinaire, 
acquérant la certitude au-delà des dilemmes auxquels elle se 
complaisait jadis, enfin la pensée divinisée, rendue à sa nature 
intuitive, se jouant des notions, en sorte que les vikalpa, toute 
nocivité perdue, déferlent sur le fond indifférencié ( nirvikalpa) .

La discrimination subtile qui revèt des formes très variées 
doit son importance à ce qu’elle met à nu la racinc mème de 
Taberration monstrueuse qui de l’élan spontané ne cesse de forger 
des structures à double póle (vikalpa). Cette aberration infìnité- 
simale qui se produit à chaque instant consiste en un déséquilibre, 
une oscillation : l ’élan fléchit, la certitude se perd, le trouble 
natt. Pour retrouver l ’élan initial il faut dissocier les vikalpa 
et, dans ce but, comprendre comment notions et impressions se 
déterminent les unes les autres et, ce faisant, engendrcnt la durée.
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En dignes héritiers des Bouddhistes Yogäcära1, les partisans 
du Krama admettent l’universelle impermanence des choses et 
des notions mais, contrairement à eux, soutiennent l’immuable 
nature du Soi. Dans la perspective de l ’Acte suprème ( spanda)  
et du Je (aham), la temporalité s’évanouit. Dès qu’il y  a agent 
et action, apparaissent processus et devenir. L ’erreur qui suscite 
la durée s’introduit done avec le lien unissant agent et action. 
Afm d’annuler le temps linéaire il faut se tenir à l’acte cn vivant 
dans l ’ instant lorsque l’intérèt s’évcille, car si l ’acte dure, devient 
une habitude, l’ardeur s’émousse et le vikalpa surgit. Ou à défaut, 
il faut retoumer à la pure expérience du Je en revenant à l’actc 
initial dépourvu de la tension qui oppose sujet et objet.

Le yogin qui suit la voie de l’énergie travaille sur les vikalpa 
et tend à les réduire selon une méthode purificatrice ( vikalpa- 
samskriyä) en vue d’atteindre le nirvikalpa. A  cela sert la véritable 
discrimination (sattarka) qui analyse nos mouvements internes, 
et culmine dans de fulgurantes prises de conscience.

Le vikalpa, nous l ’avons dit, implique scission (v i )  et se trouve 
à la source de toute forme de dualité. Il s’alimente à une tendance 
inconsciente (samskära), nceud ou coagulation qui fait obstacle 
au flot spontané de l’énergie considérée en sa nature profonde. 
Les samskära étant inconscients on peut y  avoir accès par le 
vikalpa : si fon  a été affeeté d’une fagon particulièrement intense 
en telle ou telle circonstance, on doit rechercher en soi-mème 
les raisons de la réaction produite et, plus on approfondit, plus 
vikalpa et samskära se décantent. Une pareillc purification repose 
justement sur leur caractère instantané1 2. Abhinavagupta montre 
dans le quatrième chapitre du Tanträloka3 de quelle manière 
un vikalpa momentané engcndre une tendance, momentanée elle 
aussi, laquelle détermine une autre tendance et ainsi de suite. 
Si fon  obéit à la pente naturelle de ses associations d ’idées, de 
nouvelles tendances sc font jour et fon  parvient insensiblement 
à une idée très difTérente de l ’idée initiale. Afm de purifier la 
pensée il faut se concentrer sur une sèrie d’idées semblables sans 
que la moindre déviation s’insère entre deux samskära.

Lorsque le partisan de la voie de l’énergie cherche à actualiser 
une formule telle que ‘ cet univers est mon oeuvre ’ , celle-ci manque 
au début de clarté, mais elle s’éclaircit s’il demeure vigilant à 
la charnière de deux pensées, elle devient ensuite intense et enfin

1. Pour plus de détails, cf. ma thèse, Instarti et cause, soutenue en 1949 et publiée 
chez Vrin en 1955, pp. 277 sqq. Je développerai ce sujet dans mon prochain ouvrage 
sur les voies de la délivrance.

2. Op. cit., id. p. 319.
3. Comm. pp. 2-7.
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des plus intenses1 et d’autant plus évidente qu’elle détient à 
elle seule le champ de la conscience : l ’univers lui apparaìt alors 
réellcment eomme son oeuvre, le Je reconnu étant celui qui 
l’cngendre. Abhinavagupta decompose encore chacune des 
quatre phases en d’autres nuances pour mieux faire comprendre 
la subtilité du processus ainsi que la manière dont nous pouvons 
avoir conscience de nos structures articulées1 2; entre chaque phase, 
dit-il, on peut discerner unc autre tendance que per<;oit seule 
une vigilance soutenue : entre le manque de clarté initial et la 
clarté, il existe une tendance à la clarté etc.

A  travers ccs nuances infinies, la vigilance s’achève en sallarka, 
juste discrimination ou intuition réalisatrice qui s’efTacera à son 
tour devant le nirvikalpa, absence d’option propre à la voie 
de éiva.

Malheureusement ce processus de dissolution des tendances est 
trop subtil pour qu’on puisse le décrire : il a lieu lors d’une véritablc 
absorption (samàucéa) et non en dehors d’états mystiques. Il faut 
done parcourir la voie de l’énergie pour comprendre la nature 
d’une semblable lucidité intuitive : d’une part on ne peut penser 
ces états, la raison discursive n’y ayant pas accès, et d ’autre part 
les noeuds dénoucs disparaissant aussitót, il importe de ne pas 
les ressuscitcr en les rememorant; si la pensée de nouveau s’ y 
grelTait, à l ’instant le vikalpa reviendrait, remettant tout en 
question. A  Tissue d’un tel processus le sujet se sent libre et 
joyeux, car il a atteint une conscience élargie et légère.

Se tenir vigilant à la charnière de toute mutation permct de 
parvenir non seulement à Tétat où Tunivcrs se révèlc commc 
notre propre gioire, mais rend également apte à dissocier vikalpa 
et samskära les uns des autres du fait que rien ne dure, que tout 
est en constant mouvement et jaillit sans cesse à Tcxistencc. 
Alors la pensée jadis dualisante, désormais lucide et tranchante, 
« sera la buche qui coupé la racine de Tarbre fourchu de la funeste 
difTérenciation » 3.

Un cxemple fera mieux saisir la nature exacte du discerncment : 
Tare de Siva-Rudra. La fiòche ne partirà pas si la corde relàchée 
oseille en un large mouvement4. Par contre Rudra tire des flèches 
dans Tinstant, pcrpétuellement, d’un are bien bande, et la flèchc

1. Asphula, sphulalàbhàvi, prasphula el sphulila. Nous éludierons ces versets 
en délail à l ’occasion de la voie de l ’énergie dans notre prochain ouvrage.

2. En vue de les désariiculer.
3. T .A . IV, si. 13.
-1. Celui des alternatives (vilcalpa). Cf. l.tg Veda V. 42.11 sur Hudra et son arc.
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frcmissante ja illit d’une très pure intention1, du Centre1 2 entre 
Ics deux extrémités de Tare, d’où elle puise l’élan qui la projettera 
au loin.

On comprend done l’importance de l’instant, celui de l’efflcience 
d’un acte qui se réalise spontanément : au départ, l ’élan, puis la 
tlèchc vole, vive comme l’éclair, et à l’arrivée s’enfonce résolumcnt 
sans vacillcr, cn un seul point, l ’ensemble de ce processus ne 
faisant qu’un tout vivant où are, corde, fiòche et cible participent 
à la mème vibration, celle du cceur du divin Archer. De fagon 
analogue fuse la prise de conscience de Soi, dans l’ instant, en 
pieine lucidité de coeur et d ’esprit.

Cette vibration de Tare bien tendu est ce qui dissocie les uikalpa. 
Four que se déroule le libre jeu de l’acte, sont nécessaires à la 
fois l’énergie d ’une vibrante intcnsitc et la fiòche acérée de l ’acuité 
discriminatrice.

Ainsi « réalise-t-on son identité à l’énergie divine parfaitement 
reconnue » 3 et peut-on jouir de fagon très précise dans cette voie4 
d’une efTicience particulière : il suflìt d ’absorbcr sa pensée dans 
l’énergic du manlra et d’appliquer ce mantra de manière définie 
pour obtenir ce que l’on vcut, sante, paix...

Tels sont done les deux effets principaux sur lesquels insiste 
l’écolc Krama : d’une part, la discrimination qui permet d ’évitcr 
Ics faux systèmes, leurs voies sans issue, et qui culmine en la 
reconnaissance du guide accompli doué naturellement de sallarka ; 
d ’autre part, l ’efTìcience de la pensée purifiée, celle du manlra 
silencieux reduit à de pures vibrations, apte à faire tournoyer 
la roue des käli.

La voie de l’énergie étant du début à la Pin essentiellement 
mystique n’a que faire des moyens de libération que pròncnt 
philosophes et ascòtes de l ’ Inde : membres du yoga, refinements, 
disciplines, postures, ce déploicment exteme qui n’intéresse que 
le souffle, le corps, la pensée; ne concernant pas de fagon immediate 
la Réalité, il ne peut mener à la prise de conscience de cette Réalité. 
Apparaissent inutiles sinon nuisibles le contròie de la respiration,

1. Icchà qui n’a rien d ’une intention propre qui sera il associec à la prémédilation 
el à l ’elTorl. C’csl l ’ intention indélerminée, celle du premier regard ou premier mouve- 
ment dans la sponlanéilé du Je indifTórcncié, cn-degà de loule pensée discursive, 
alors que les objets pergus ne difTérant plus les uns des aulres soni idenliques au Je 
(I.P .v . voi. I l, pp. 265-7).

2. La fiòche s'élancc uniquemenl de ce fond massif e l sans fond qui ne cesse de 
s’engloutir en lui-méme dans sa béalilude, cel océan d ’éncrgie fku la ) auquel fail 
allusion l'hymnc aux kàlì, ici p. 111.

3. I.P.v. voi. I l ,  p. 266, kàrikà 11 : Parijnàlayeèasaklyà parijnàla làdàlmyaaya 
bhavali.

4. Celle de l ’énergic (éàktopàya).
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la retraction de la pensée, la concentration, la méditation et le 
samädhi1 lesquels n’ont d’eflìcacité, et encore toute indirecte, 
que sur la voie preparatole de Tactivité et de l’efTort.

Par contre sur la voie de l’énergie, seuls le discernement et sa 
mise en oeuvre1 2 3 ont un róle éminent. Quant au culte et à ses 
pratiques grossières : bains purificateurs, oblations, recitations et 
autres, ils ne sont d’aucun secours. Pourtant le Krama fait une 
large place à la vénération intérieure des käli qui n’a rien d’artificiel 
puisqu’elle s’adresse à nos énergies et qu’elle a lieu en pieine 
activité quotidienne, n’ importe où, n’importe quand, avec pour 
seule offrande à verser dans le feu de l’ultime Conscience ce qui 
donne satisfaction à la pensée et repos aux Organes. Selon la 
RjuvimarsinI une teile püjä 1 permet de contempler l’objectivité 
reposant dans la Conscience ’ 8.

Nous verrons que la pratique des käli tend à l ’adoration spontanée 
appelée Coeur suprème, Acte pur et vibrant (spanda), vague, 
parce que tout flue sans preparation du corps, ni de l’attention, 
ni du souffle ni de la parole. Il suflìt done de résider de fagon 
immuable dans la Réalité sans se soucier des restrictions relatives 
à pureté, impureté et à toutes les autres limitations, celles-ci n’ayant 
plus cours dès qu’il s’agit de pénétrer dans la Conscience suprème.

Extraordinaire est, selon Abhinavagupta4 5, l ’homme capable 
d’une telle adoration :

« L ’abeille et non la mouche, dit-il, apprécie au plus haut degré 
le parfum de la fleur kelakìh, de mème est exceptionnel celui qui, 
incité par la gràce du Seigneur, s’éprend de l ’absolue non-dualité 
de Bhairava. »

1. Pränayama, pralyàhàra, dhäranä, dhyäna e l jusqu’au samädhi tel qu’il est 
déflni dans les Yogasùtra et que critique Abhinavagupta, T .A . IV , 85-99. Propres 
à la voie intérieure de l ’ individu (ànavopàya), ces pratiques ne doivent pas dire adoptées 
dans la voie de l ’énergie (éàktopàya).

2. Sallarka et bhävanä.
3. M.M. texte sk., p. 112. Le Soi absolu étanl ce qui seul doit fitre adorò, p. 123.
4. T .A . IV , 276 qui termine par ces mots son chapilre sur la voie de l ’énergie.
5. De l ’arbre pandamus odoratissimiu.



C H A P IT R E  I I

LE VIDE

Les systèmes sivaites non-dualistes du Kasmlr ne sont nullcment 
des systèmes du vide, car ils ne font aucune place à l’inexistence, 
au néant. Leur position est claire : seul existe ce qui se manifeste 
à la conscience.

Dira-t-on que l’incxistence consiste en l’absence d'un objet que 
Ton s’attendait à voir résider en un lieu particulier ? A  cela 
Abhinavagupta répond que l ’objet absent est encore un objet 
que l ’on se représente. La suprème Réalité de l’objet à connaltre 
est éiva, Lumière consciente (prakäsa), et ce qui ne se manifeste 
pas à la conscience (aprakäsa) n ’existe pas; en effet, mème s’il 
s’agit d’un objet absent, un fondement à l ’existence subsiste, à 
savoir un cri d’étonnement ( camatkära)  : tiens, il n’est pas là! 
On ne peut done soutenir une absence complète de connaissance 
à son sujet1. En d’autres termes, l’absence ne cesse pas d’etre 
une présence imaginée ou pensée.

Abhinavagupta n’accueille pas volontiers le vide et se refuse 
à accorder quelque valeur aux pratiques qui s’y rapportent. Ainsi 
des quatre approches traditionnelles visant à la purification 
intégrale de la personne, il ne s’intéresse qu’aux trois premières :
1. la pratique qui, durant la veille, concerne les organes sensoriels 
( karana)  en vue de purifier le corps, 2. I’apaisement du souffle 
et son ascension (uccära) qui se produit jusque dans le sommeil 
profond, et 3. le recueillement (dhyäna) où la pensée intuitive 
s’approfondit lors d’expériences mystiques que l ’on assimile au 
réve1 2. Quant à la quatrième démarche, celle du vide, il la repousse 
parce que, dit-il, si l ’on peut agir sur le corps, le souffle et la pensée,

1. T.A . I, il. 52-53.
2. Parce que propres au cercle du promana, pure connaissance, bien que supérieures 

au réve. lei p. 73. Sur ces quatre approches, T .A . V, il. 6 et 16.
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tous susceptiblcs de s’imprégner de conscience, il n’en va pas 
de mème pour le vide inconscient dans lcquel volonté et connais- 
sance lucide ne s’exercent pas.

Le Krama-Mahàrtha qui se platt à la dialectique du plein et 
du vide, semblc avoir une position plus nuancée; il s’intéresse 
surtout au vide dynamique sous Taspect des käll dans leur ròle 
de puissances négatriccs qui font échec aux structures psychiques 
et aux dispositions latentes. Néanmoins il n’envisage jamais le 
vide cornine une fin cn soi mais comme un moyen permettant au 
tumulto intérieur de s’apaiscr et à l’acte spontané de s’épanouir1. 
Sous Tinfluence du Bouddhisme Mahäyäna le vide apparatt aussi 
dans le Krama en rapport avec le discontinu et l’ instantané : 
à chaquc moment un vide sc creuse sous nos pas, brisant notre 
durée, d’où la possibilité de jaillissements nouveaux, ou plutòt 
de mise à nu de fimmuable Réalité.

Dans tous les cas il s’agit d’un mème vide considéré sous des 
angles divers; ceci deviendra evident dès que nous aurons degagé 
dans ses implications métaphysiques et mystiques la distinction 
majeure qui va sc rctrouver constante par la suite. La Conscience 
—  la Réalité mème —  est plénitude indifférenciée. Elle détermine 
un vide suprème —  nous le verrons en détail plus loin —  dans 
lequel l’univcrs pourra se manifester en son infinie variété. En 
ce vide Tunivers apparatt comme un réseau sans consistance, 
discontinu : considéré comme tel, on a le vide proprement dit 
(sünya) qui se présente à nous à tout instant. Par contre, saisi 
en sa substance comme la Conscience absolue, ce mème univers 
n’est autre que la plénitude indifTérenciée; d’où le qualificati! 
d’inefTable ( anäkhya).

Sous ce double aspect le vide se trouve également sur la voic 
de Tètre qui vit dans le réseau serré du monde objectif mais qui 
pourtant cherche à le percer pour atteindre la plénitude : il peut 
accèder soit au vide superficiel et passif, généralement stèrile, 
qui laisse à découvert les zones obscures de Tinconscient propres 
aux tendances appelées samskära1 2, soit à Tindicible ( anäkhya)  
gràce a u vide interstitiel ou voie médiane entre deux extrèmes 
où la Conscience innéc se dévoile à lui. Ainsi se succèdent des 
cascades de vides et d’anäkhya selon les encombrements qui 
demeurent encore —  quant au vide —  et selon la plus ou moins 
grande lucidité de la conscience —  quant à Tindicible état.

1. A co sujol cf. inon article Le vide, le rieri, /’ahimè, in Hermes, n° 6, Le Vide, 
experience spirituelle en Occident et en Orient, 1969, pp. 15-62.

2. Cf. ici p. 32.
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V i d e  p a r - d e l à  t o u t  v i d e  e t  l ’ i n d i c i b l e

La conception relative à éiva-sans-rclation ( anäsrilasiva)  et 
au vide origincl, à Torce de la manifestation universelle, reste 
obscure tant les textes sont succincts. Abhinavagupta lui consacro 
plusieurs versets; son disciple, Ksemaräja n’y fait qu’une allusion 
mais de toute importance; Timage dont il sc sert mérite d ’ètre 
reprise et expliquée, car si Ton ne comprend pas en quoi consiste 
le vide, Texpérience des käll resterà lettre morte.

« Désirant manifester sous forme de Téterncl éiva et autres 
catégorics1 Tunivers entier qui repose en lui commc lui ctant 
identique, Paramasiva fulgure d’abord en tant que Lumière 
consciente sous Taspect de Vide par-delà tout vide ( éùnyàiiéùnya)  
ayant pour synonyme ^iua-sans-relation ; on le nomme tei parco 
qu’il n’a pas Texpérience de Tunicité de la Conscience absoluejdans 
laquelle Conscience et univers sont identiques). Puis il se déploie 
en révélant les mondes, les catégories ainsi que les sujcts qui en 
jouissent, ceux-ci n’étant que la cristallisation de Tessencc 
consciente » 1 2.

Voici ce que Ksemaräja veut dire : Paramasiva est la plénitude 
indivise et Tintériorité absolue contenant en elle-mème Conscience 
et puissance, Soi et univers, la Lumière (prakäsa) non difTérenciée 
de son acte vibrant et libre (vimarsa). Comment alors le monde 
surgira-t-il de cette plénitude et de cette parfaite unité ? A  cela 
Ksemaräja fait une double réponse, Tune plus philosophique 
relativement à àiva-sans-associé, Tautre plus imagée quant au Vide 
ultime : d’une part le suprème éiva se manifeste d’abord commc 
T Unique, pure Lumière ( prakäsa)  qui nie tout ce qui n’est pas 
l ’Un, à savoir Tautre, et bien qu’il n’y  ait nul autre que éiva, 
nicr Tautre n’est-ce pas déjà Tévoquer, lui prèter Tcxistence ? 
D ’où la nature ambigue d’anäsrilasiva à la charnière de l ’un et 
du multiple; en soi pure unité sans aucune relation, sans aucune 
pluralità, il peut ètre considéré comme le receptacle des apparences 
multiples. D’autre part, le suprème £iva, le Tout, sans ricn 
d’extérieur à lui doit faire en quelque sorte le vide en lui-mème 
s’il veut manifester comme différencié un monde encore identique 
à lui sous forme unique de Conscience et de félicité. Il se retire

1. Principes d ’émanation au nombre de 36. A  ce sujet voir Paramàrlhasàra 
d'Abhinauagupla, notre traduction et introduction, pp. 27-37, él. 14 à 23. Pandcy, 
op. cit., eh. I l i ,  p. 353.

2. Paramaéivah... pùrvam cidaikyàkhyàlimayànàérilaéiva paryàya éùnyàlióùnyàt- 
malayà prakàéàbhedena prakàéamànalayà sphurati. P. H. Com. au sdirà 4. A  ce sujet 
P .T.v., p. 26 et T .A . V I, 43.

3
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done en soi, se condense ou se retrécit (äsyanalä) pour faire 
place à Tunivers idéal. Il suscite ainsi le vide dans la portion 
dont il s’est retiré1, celle-ci prenant ensuite forme d ’univcrs 
objectif.

C’est l’éncrgic obscurcissante1 2 qui divise Tcssence plénière en 
énergies subjectives et objectives, bien qu’à ce premier stade 
la pure intériorité ou prise de conscience du Je (ahamvimaréa) 
voile et recouvrc rextériorité ou prise de conscience de idam,
‘ ccci \ source de l ’objcctivité. Puisque éiva se révèle sous Tuniquc 
aspect de sujet distinct d’un objet encore universel et indéterminé 
auquel il refuse de servir de fondement, on le nomme anäsrilasiua, 
sira-sans-relation ni attache; mais quoique vide de modalités, 
de contenu objectif et d’impurctés, il n’est aucuncment privé 
de la parfaite conscience de Soi3. Il est done à l’origine de la 
manifestation et son mèdium, mème si d’abord il s’y refuse de 
peur qu’une défìcience n’entache son essence immaculéc, tel 
Partiste qui, après avoir imaginé une oeuvre, s’en détournerait. 
Dieu en soi et pour soi, retranché dans la conscience de son 
intériorité (ahanilà) il ne faut pas le considérer commc Tetre 
suprème ; Paramasiva le dépasse infìniment car il ne nie 
rien, ne refuse rien, ctant Tabsolue Intériorité ( pürnähanlä)  
par-delà intérieur et extérieur bien qu’il les contienne tous deux. 
Néanmoins Paramasiva fulgure dans le Vide, selon Texprcssion 
de Ksemaräja, en limitant sa pure essence, car sans ce retrait 
à forme de vide ou d’isolement, il n’y aurait pas de manifestation 
ultérieurc et Tunivers ne se dégagerait pas comme un possible. 
On nomme ce vide antéricur à la manifestation cosmique 
‘ sünyälisünya ’ , Vide par-delà tout vide.

Abhinavagupta, au chapitre V I du Tantràloka consacrò au 
soufflé vital se déployant dans le temps, identifie tout d’abord 
Ténergie vitale à la suprème énergie de éiva connue sous le nom 
de kälT (stance 7). Puis il montre le temps fait de succession et 
d’absence de succession reposant au sein de la Conscience. Et 
celle-ci, la kàll ou énergie du temps, manifeste ces deux aspects 
à Textérieur; après les avoir révélés, elle apparatt comme fonction 
de Vie. Elle se détourne ensuite de Tobjet universel ( meya) ,  et,

1. La Kabbale se sert d'une image analogue quand elle mcnlionne le rclour de 
l'univers au néant au moment où l ’absolu regagne sur cct univers la portion d ’espace 
dont il s’était retiré pour lui permettre de se manifester. Zohar I, fol. 20. Il ne faut 
y  voir qu’une approximation incxactc puisque la Conscience ultime ne comporto 
aucun espace et done nul rclrécissement. Ce Vide par-delà tout vide se rattache à la 
doctrine que rien d ’autre que la Conscience n’cxiste.

2. Tirodhànaàakli. Cf. Maitre Eckhart : la nature divine est la grande diviseuse. 
Jostes, op. cit., n° 10.

3. Selon le commentaire de Jayaratha, T .A . V I, él. 7.
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bien qu’elle soit en réalité absolue pure lumière consciente, par 
sa propre liberté elle brille comme séparée de lui sous forme de 
vide1. On appelle done cet aspect de la Conscience l sünya\ vide 
de toutes choses. Certains yogin dont la prise de conscience 
s’effectue selon le processus de négation : ‘ ce n’est ni ceci ni 
ce la ’ (neli ne li) le considèrent comme l’état suprème (8-10). 
D ’après la glose ils suivent la voie du milieu1 2 entre deux modalités 
du devenir et c’est là précisément le vide ultime3 identique au 
nirvàna. Un tei yogin conscient du vide dans lequel il repose 
apaisé a perdu la conscience des choses et croit tout transcender, 
et le nirvana —  l’extinction —  qu’il atteint est aussi inexprimable 
que le sombre chcmin du feu qui y  méne4.

A  cctte première phase de la descente du suprème Sujet 
conscient —  celle du vide correspondant à stoa-sans-relation et 
à une immobilitò où rien ne se produit —  succède la seconde 
phase, ce premier mouvement de la manifestation qui commence 
avec la Vie lorsque la Conscience revèt l’aspect de l’énergie du 
souffle qui est vibration originelle (spanda).

Au verset 11 Abhinavagupta décrit ce mouvement de la fagon 
suivante : le Sujet conscient du v id e5 se précipite vers le champ 
objectif qu’il a différencié de son propre Soi afìn de l ’assimiler. 
Quand il s’ébranle et se dirige vers lui, c’est le suprème Sujet 
doué d’energie créatrice (pränanäsakli). D ’après Bhattaraka 
Kallata : « La Conscience ultime commence par évoluer sous forme 
de Vie » (12)... Cette énergie créatrice propre au souffle indifTérencié 
(pränanä) devient zèle6 intime, violent désir et on la nomme 
vibration, fulguration, repos, vie, cceur, intuition7 (12-13).

Puis prend origine la troisième phase ou second mouvement 
interne lorsque l ’énergie du souffle devient fonction vitale8 
sous forme de cinq souffles qui remplissent le corps de vie et 
l’animent (14).

Grace à ces difTérents extraits on pcut distinguer à l’orée de 
la manifestation deux tendances opposées en siva-sans-relation, 
d’où son ambivalence : s’il tend à s’élever vers la plus haute des

1. Nabhas glosé par vacuité ( éùnyalà) .
2. Madhyamapada, centre ou vide interstitial. Cf. M.M., pp. 77, 104.
3. Sùnyàliéùnya.
4. Chemin de ténèbre9, est-ce l'épaisse fumèe qui se dégagc du feu ? Cet é la t que 

Bouddhisles et Vedàntin estiment suprème ne l ’est pas pour les partisans du Trika 
cn raison de sa passivité e l du manque de liberté qu’il implique. Il constiluc au contrairc 
un obstacle sérieux si Ton s’y  attache. Comm. au T .A . p. 8.

5. Khalmà ou éùnyapramàlr.
6 . Udyoga, =  parispanda.
7. Pratibhà.
8. Pränavrlti.
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catégories1, il a conscience de possibilités infinies et, sans perdre 
sa plénitude, il s’émerveille de l’univers per§u en son propre 
Soi; c’est alors que le soufflé indifférencié —  essence de vie —  
frémit, et, en vibrant, répand la vie de proche en proche sous 
forme d’états de plus en plus différenciés, allant du sujet connaissant 
è la connaissance puis à l ’objet à connaltre. Il s’agit là d’un vide 
dynamiquc ou ineffable ( anäkhya).

Mais siua-sans-relation peut aussi se diriger vers le bas et 
aboutir au vide proprement dit (sünya), vide de toute objectivité. 
Il aura alors conscience totale du Vide cosmique; et de lui 
relèveront les ètres individuellement conscients du vide qu’on 
appclle sünyapramälr.

Ainsi deux attitudes qui s’esquissent à partir de éiva indifférencié 
se retrouvent à tous les niveaux de la vie mystique : l’une consiste 
en un refus de Tunivcrs et se réduit à une vacuité passive (sünyalä), 
l'autre, supérieure, est un vide dynamique où le sujet cherche 
à assimiler l ’univers. Afin de le différencier de sünya, on le nomine 
anäkhya, indicible. Tous les vides ont pour origine siva-sans- 
relation et son vide ultime (sünyälisünya) tandis que tous les 
anäkhya se rattachent à éiva qui se plait au jeu des énergies 
subjectives et objectives.

Un tableau tiré du Tanträloka (V I, 42-44) montre les relations 
entre les purs niveaux mystiques, les cuirasses qui emprisonnent 
l ’individu et le font tei, et les modalités du sujet conscient :

Hauls niveaux mystiques cuirasses modalilés du sujet

éiva-sans-rela lion.. .d ev ien t .. .l ’ illusion....................... chez le sujet conscient du vide
( anàérilaéiva)  (m àyà) (éunyapramàlr)

L ’élerncl éiva...........d ev ien t.. .connaissanccs............... cliez le sujet doué d ’ intelligcnce
(sadàéiva) et activités lim ilécs discrimina trice

(kalàvidyà )  (  buddhipramàlr )

Le souverain............. d ev ien t.. .temps et nécessité------chez le sujet doué de souhle
(à ivara) (kàla et n iya li) (prànapram àlr)

ou Temps en son essence d ’éncrgie

La pure science.......d ev ien t.. .altachcm cnl................. chez le sujet doué de corps
( éuddhavidyà)  ( ràga)  (dehapramàlr)

1. èivataltva, c’esl-à-dirc Paramaéiva lein lé d ’une ombre de difTérenciation. 
AnàérUaiiva ne fa it pas parlie des catégories ( tatlva)  mais des mondes (bhuvana) 
s’étendant de lui jusqu’à kàlàgnirudra. Néanmoins Ksemaräja dans son P.H . comm. 
au sùtra 5 le silue au niveau de sadàéiva, immédiatement au-dessous de éiva° et 
de éakliiallva.
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L e s  t r o i s  n i v e a u x  d u  V i d e  d a n s  l a  m a n i f e s t a t i o n

Dans son commentaire à l ’ Isvarapratyabhijnäkärikä1, Abhinava- 
gupta enumero les divers cas où l’expérience objective fait 
entièrement défaut : « La Conscience ayant cache sa véritable 
essence se révèle sous l ’aspect de connaissablc lcquel s’étcnd de 
la pensée au corps et aux objets tels des pots. Mais il y  a une 
portion de cet obscurcissement de la Conscience où celle-ci repose 
en elle-mème sans ètre associée à la manifestation objective ou 
bien parce que cotte dernière n’a pas encore surgi (le cas de 
siva-sans-relation), ou parce qu’elle a disparu durant la resorption 
cosmique (le cas du sujet appelé pralayäkala) ou enfin parco que 
Ton n’y  prète pas attention comme il arrive dans le sommeil 
profond, révanouisscmcnt et le samädhi. »

Des divers textes que j ’ai cites on peut dégager une perspective 
de vides échelonnés tout au long de l’émanation allant de siva- 
sans-relation encore indifférencié jusqu’à la différenciation totale. 
En voici les trois niveaux essentiels : Siva, énergic et individu.

1. Vide supérieur, indifférencié, propre à Siva, par-delà le vide, 
celui de siva-sans-relation. Le Sujet conscient à la source de toute 
négation pose ici la première limitation de Paramasiva, au 
sommet du Vide. Bicn que libre d’illusion, ce vide en est le 
point de départ et se rattache à l’énergie lirodhànaéakli qui 
obscurcit la véritable Connaissance; il se trouve de ce fait meine 
à l’originc du devenir.

Un yogin parvenu à ce degré élevé demeure inactif, il se contente 
des deux énergies divines, conscience et félicité, refusant d ’exercer 
les autres : volonté, connaissance, activité, et repose en lui-mème 
dans l’cxtase indifférenciée1 2 3. Ainsi retranché dans la seule conscience 
de sa parfaite intériorité, il jouit de la Lumière consciente et de 
la prise de conscience du Je4 5 mais sans y manifester l’extériorité 
( idantä) ;  autrement dit, il n’utilise pas sa liberté en vue d’accèder 
à la Conscience plénière6, répugnant à quitter la totale harmonic 
pour s’adonner au jeu divin : déployer et reployer ses énergies6, 
ce qui lui permettrait de goùter à la félicité cosmique. Se détournant 
d’un monde idéal, son énergic ne revèt done pas la forme d’un 
désir ou d’une intention d’où procèderai la manifestation de

1. D ’Utpaladeva, voi. I I ,  p. 234.
2. C’csl-à-dirc abheda, paraéùnya, éiva&ùnya, iùnyàtiéùnya relevant d'andérilaéiua.
3. Nirvikalpasamàdhi.
4. Prakàia  et aham-vimaréa.
5. La douzième ou ultime kàli. Cf. ici p. 187 ou pour le Trika, Paramaéiva, l ’absolu.
6 . Vikàsa et sarpkoca.



—  28 —

l ’univers. En ce sens on dit de lui qu’il réside dans le Vide le plus 
élevé (parasünya ou sünyälisünya); ce que Ton confìrme sur le 
plan des syllabes mystiques en lui attribuant les phonèmes 
‘ eunuques ’ r r l et 7 car, sans germe productif ( bija) ,  ils ne sont 
‘ ni agitant ni agité, ni germe ni matrice, ni voyelle ni consonnc1’.

2. Vide inlermédiaire, universel et propre à l ’énergie, au 
niveau de l’illusion transcendante (mahämäyä), qui rend compte 
de l ’apparition ultérieure du sujet et de l ’objet. 5iua-sans-relation 
se teinte de différenciation1 2 3 quand il se reflète dans le champ 
de la connaissance (prom ana) et nie partiellement son essence 
du point de vue cognitif. Il est alors à l’origine de l’extase ou 
samàdhi sans contenu d’un yogin absorbé dans le vide, ainsi que 
de yoganidrà8. En ce vide intermédiaire se situe cgalement 
l’expéricnce négative caractéristique de la résorption universelle 
( pralaya)\ le sujet qui l’éprouve ignore le monde objectif qui 
a disparu mais dont les résidus (samskàra) demeurent latents 
en lui4 5.

3. Vide inférieur au niveau de l’individu6. Lorsque siva-sans- 
relation se réfléchit plus avant dans le champ objectif jusqu’au 
prameya, alors, totalemcnt difTérencié, il forme la zone d ’états 
plus ou moins conscients : sommeil profond, évanouissement et 
nidrà, sommeil spécifique au yoga. Tandis que s/aa-sans-relation 
est conscient du vide de fagon universelle, les sùnyapramàlr le 
sont de manière individuelle.

Knfìn, niant jusqu’au bout sa propre nature, sioa-sans-rclation 
revet l ’aspcct des choses inanimées. C’est ainsi qu’ayant scindè 
l’ Un en deux portions, il nie —  au départ —  la portion objective, 
puis —  au dernier degré de la manifestation —  il nie la portion 
subjective et aboutit aux rocs inconscients.

L e s  s u j e t s  c o n s c ie n t s  d u  v i d e  (sùnyapramàlr)

Abordons maintcnant le vide dans l ’expérience du yogin, 
c’est-à-dire envisagé d’un point de vue psychologique et mystique. 
Il se présente à toutes les étapes importantes de la progression.

1. Cf. T .A . I l i ,  él. 82-84 et 91. André Padoux : fìecherches sur la symbolique et 
l'énergie de la parole dans cerlains textes tantriques. Éd. de Boccard, 1963, pp. 206-213.

2. Il est bhedàbheda, paràparaéùnya, éaklièùnya ou vide (iù n y a ) proprement dit.
3. Cf. ici pp. 34-35.
4. Affranchi des catégories inférieures jusqu’à la nature (p ra k rli), il discrimine 

entre elle et le puru$a, l ’esprit. Il s’agit done du savedyapralay&kala.
5. Bheda, aparaèùnya, jìvaéùnya ou laya.
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Passif, il ne laissc pas d’etre ambigu, car on s’y enlise facilement. 
Pour y échapper il faut rester vigilant et conscient de l ’état où 
Ton se trouve lors des transitions; tàche ardue puisque tout 
contròlc disparalt des que vous efTleure l’ inconscience. Mais si 
Ton réussit à rester conscient de soi au moment de sombrcr dans 
le vide et à savoir que l ’on y pénètre, on jouit de l ’illumination 
du Soi propre à l ’inefTable (anàkhya), état infìniment précieux 
parce que imprégné de pure conscience.

Approfondissons d ’abord la nature des ètres conscients du vide 
tels que les définit Abhinavagupta : Ghez eux, dit-il, l ’énergie 
indifTérenciée (pränanäsakli) qui incite les cinq souffles (inspiré, 
expiré, égal, ascendant et diffus dans le corps enticr), dont elle 
est la source et la vie, se trouve à l ’état pur. Ce souffle vital se 
révélant spontanément est appclé anana, vivant, ‘ an ’ désigne la 
Vie qui pénètre dans le corps, et en elle le Je, n’ayant d’autre 
support que le vide, n’est pas' associò aux formes particulières 
de l ’énergie, d’où son nom de sujet conscient du vide1.

Une respiration faible et souvent imperceptible, l ’absence de 
toute pensée (nirvikalpa) et de connaissance objective1 2 forment 
le trait commun de ces sujcts. Seule les distingue leur plus ou 
moins parfaite conscience de soi. Plongés dans le vide, ils ignorcnt 
le monde environnant; tout comme siua-sans-relation fait le 
vide autour de lui afm de ne jouir que de soi-mème en se rcfusant 
à un monde possible, ainsi ces sujets font le vide autour d’eux 
en cristallisant le Je sous l’influence de l ’énergie tirodhäna, celle qui 
masque partiellement. Quant aux àmes individuelles ordinaires, 
sous l ’influence de cotte mcmc énergie, devenues esclaves de 
la pensée dualisante durant la veille et le sommeil avec rève, 
elles n’obéissent qu’aux attitudes fondamcntalcs à double pòlo : 
prendre ou rejeter, attaquer ou se défendre, agression ou peur.

On peut se demander de fagon générale à quel moment se 
produit le vide. Il apparaìt aux moments de transition quand on 
passe d’unc modalité à une autre ou que l’on quitte un pian 
inféricur pour accèder au pian supérieur : du grossier au subtil 
et du subtil au suprème3. On demeure plus ou moins inconscicnt 
entro un domaine dépassé n’ofTrant plus guèrc d ’intérct et un 
domaine nouveau non encore exploré, qui s’instaure lentement, 
de nature plus subtile que le précédent, et que seule une intuition

1. Sünyapramälr. P .T., p. 27, 1. 3 et fin de la p. 26.
2. Aucune connaissance par représentations tirées du sensible.
3. Un vide se creusc cnlre deha0, pròna0 et buddhipramàlr, à savoir aux passages 

du pian de la prise de conscience habituelle du corps, au plan du souffle et, de ce dernier, 
& celui de la pensée discriminalrice. Cf. ici le tableau de la p. 26.
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cxerccc peut discerner. Pensée, volonté, coeur n’éprouvent plus 
que vacance.

Mais d’ahord et surtout la gràce elle-mème, des qu’elle agit, 
vous precipite dans le vide, et cela s’entend aisément : subtile 
et delicate, elle pénètre le cceur de fagon tellement silencieuse 
que les sens, la mémoire, l ’imagination, la pensée ne peuvent la 
saisir. Comme ricn n’cst senti ni éprouvé aux niveaux sensoriels 
et conceptucls, on a l’ impression d ’un vide; les facultés privées 
de leur activité ordinaire sont apaisées et comme annihilécs dans 
le vide, car ce qui est pergu, congu, éprouvé par la sensibilité 
ne peut jamais ótre suprème. C’est ce qu’cxprime Utpaladeva 
quand il dit qu’il est nourri et conduit sans savoir comment1.

Le vide se présente done de fagon très particuliòre aux phases 
essentielles de la vie mystique : transition de käli en käli lors 
de la vénération des énergies; états de la Icundalini quand elle 
s’éveille et que le soufflé pénètre dans le canal médian; reconnais­
sance de Soi, à l’oréc du Quatrième état. Mieux encore, ces diverses 
phases franchies, méme si l ’absorption devient profonde et 
constante, on peut tomber dans le vide au moment où extase 
et état de veille* commencent à s’égaliser spontanément et que 
va jaillir la Conscience universelle.

Vaste perspective des vides étagés

Il est ardu de différencier les degrés si subtils de la conscience 
d ’autant plus que s’entremèlcnt la conscience du soi, l ’cxpérience 
du monde et l’apcrccption du vide. Nous avons vu que tout 
au long de l ’émanation s’échelonnent des vides variés; puisqu’il 
faut les parcourir en sens inverse sur le chemin du retour vers 
éiva, il convient, avant d ’aborder l’étude des énergies (k ä li) qui 
y  évoluent, de les situer et de les défìnir, c ’est-à-dire d’analyser 
la progression d ’un yogin de vide en vide et d ’anäkhya en anäkhya.

D’après le système Krama la Conscience s’épanouit en ondula- 
tions circulaires à partir du Centre —  le Soi —  qu’elles semblent 
fuir et que pourtant dies ne quittent jamais. Ces ondes forment 
des cercles concentriques1 2 3 : au départ, le cercle de la félicité du 
suprème Sujet conscient dont la connaissance faite de certitude 
absolue ( pram ili)  porte sur un univers non séparé de lui. Puis 
le cercle du pur Sujet connaissant (pram älr) qui correspond à 
l ’intériorité de l ’extase. Vicnt alors le cercle de la connaissance

1. éivastotràvall, X V 1, 5. E t mon Introduction à La Bhakli, éd. de Boccard, 
pp. 57-59 sur la gràce.

2. Samàdhi et vyutlhdna.
3. Pour plus de détails, cf. ici p. 72.
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normative ( promana)  et, à son sommet, une fine discrimination 
d’ordre mystique. Enfìn, à la périphérie, le cercle des sens et de 
leurs objets respectifs (prameya).

C’est à ce dernier domaine, celui de l ’activité pratique que 
rhomme s’attache ordinairement; mais il se préoccupe aussi du 
cercle déjà moins externe de la pensée et de ses notions. Par 
contre, il ne prend jamais une claire conscience du sujet connaissant1 
dépouillé des deux activités prccédentes et saisi, non point commc 
un moi objectif, mais commc le Jc inné.

En degù de la vie intérieure, et en marge de cette étude, se 
situe le sommeil sans rève (susupii) vide et inconscient, au niveau 
inférieur de l ’objet connaissable. Mais comme on peut aisément 
le confondre avec les états mystiques de vide passif, afin de l ’en 
distinguer, précisons avec Abhinavagupta que le dormeur ignore 
à la fois le monde objectif difTérencié et sa propre liberté innée. 
Il existe d ’ailleurs deux sortes de sommeil1 2 : dans l’un dit ‘ du 
v id e ’ le sujet est totalement inconscient ( apavedya) ,  la pensée 
dissoute, les organes sensoriels inactifs, il ne sait rien du monde 
qui l ’entoure bien que Ics traces résiduelles de l’objectivité ne 
soient pas abolies en lui. Sorti du sommeil il constate qu’il ne 
savait rien. Par contre le second sommeil dit ‘ du souffle ’ est 
qualifìé de sauedya, il s’accompagnc d’expéricncc et done d ’une 
certame conscience de l’objectivité sous forme de plaisir et de 
douleur. En efTet, au réveil on reconnaìt avoir bien dormi. On a 
la réminiscence d’une expérience. Les souffles inspiré et expiré, 
en équilibre, demeurent apaisés dans la cavitò du cceur, hors 
d ’atteintc des sens, d’où le terme samàna, soufflé égal, pour désigner 
cet intervalle entre deux mouvements de la respiration3.

Aparasünya, v i d e  i n f é r i e u r  p r o p r e  a u  prameya

Par rapport au vide objectif du sommeil profond, le vide 
subjcctif que je vais décrire appartient au yogin et non à l’homme 
ordinaire; il s’insère entre le cercle des organes sensoriels et actifs 
et le cercle subtil de la connaissance4, au scuil mème de la vie 
mystique. En général le yogin évite difficilemcnt ce vide passif 
et obscur où il n’éprouve ni gout ni félicité, sorte de demi-sommeil 
spécifìque (n idrä ) avec ralentissement des mouvements du cceur

1. Tel qu’ il sc Irouve dans le profond sommeil mais où fait défaut la conscience 
de Soi.

2. Appelés techniquement sausupla de éùnga et sausupla du pròna.
3. I.P .v. I l i ,  él. 14, 19, tome i l ,  pp. 237, 243 et ici p. 51.
4. A  savoir entre prameya et pramàna, ici p. 38.
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et de la respiration. Comme chez le dormeur on peut distinguer 
deux sortes de sùnyapramàir à cotte étape : les uns conservent 
une certaine conscience de l’objectivité indistincte sous forme de 
plaisir; le soufflé égal leur permet de jouir d’un repos apaisé. 
Les autres tendent au cercle de la connaissance et sont totalement 
inconscients à l ’égard du monde objectif1.

Bodhana, coagulation dans le vide

A  ce stade le vide passif1 2 devient une impasse qu’il est bon 
d’éviter; le yogin y sombre chaque fois qu’il cherche à s’absorber 
en lui-mème et, faute de vigilance, ne peut en sortir sans un très 
grand effort ou sans l ’aide d’un maitre averti. Pourtant ce vide, 
contrairement au sommeil sans rève, n’est pas sans utilité : 
l ’attachement s’y relàche, on ne se cramponne plus tant aux 
choses; il favorise done l ’oubli du moi, du corps et du monde 
environnant puisqu’il isole de l ’agitation des états de veille et 
de sommeil. D’autre part c’est en lui que les obstacles à la vie 
spirituelle prendront forme et consistancc, obstacles qui durant 
le samàdhi se trouvent momentanément étouffés et, durant la 
veille, sont recouverts et caches par les remous des alternatives 
et l’activité à double póle. A  la disparition de cette constante 
alternative, il n’y a plus qu’un vide passif à un seul póle ( nirvikalpa)  
dans lequel pourront se cristalliser en un bloc solide les résidus 
(inconscients)3 de l’objectivité qui contraricnt la progression. 
Pour faire resurgir doutes, conflits latents, peurs obscures et 
les cristalliser, on a besoin d’une activité subtile qui ne se produit 
que dans un certain état de vide, à mi-chemin entre l’activité 
à la fois dispersée et tenduc de la veille et le relàchement 
du sommeil. Durant ce dernier, il est vrai, la coagulation des 
samskära s’opère de fagon partielle et fugace sous forme de rèves 
mais, faute d’une prise de conscience propre à l’ indiciblc ( ancìkhya),  
les nceuds ne se dénouent guère.

Plusieurs cas peuvent sc presenter au yogin qui accède à ce 
degré de vacuité : s’adonner au vide passif plus ou moins conscient 
si, incapable de cristalliser ses doutes et de faire face aux 
difficultés, il les élude de peur de retomber dans les affres 
du samsära\ quand il sort du vide stagnant, il redevient esclave 
des habitudes et ne progresse pas. S’il reste, en ce vide, quelque 
peu conscient, la cristallisation des résidus pourra s’effectuer; en

1 . On les qualifle de savedya et d 'apavedya.
2. C’est en ce vide inférieur que se situent les pralayàkala ou pralayakevalin 

dépourvus de connaissance et d ’activité puisque quasi inconscients.
3. Les 8arp*kàra.
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des circonstances favorables et sous l ’influence d’un bon maitre, 
ils se coaguleront; les germes enfouis seront dragués en surface, 
ravivcs et sccoucs en vue d’etre complètement détruits, de mème 
si Ton vcut noyer un homme qui se débat à la surface de l’eau, 
on Ten tire pour Fy replonger avec plus de violence1. On ratisse 
done de bas en haut puis de haut en bas toute la sphère du prameya 
en rasscmblant ses résidus et germes épars pour leur donner 
consistance et les coaguler sur un point vital où Tètre entier se 
ramasse dans la lutte, afTrontant les vestiges d’une profonde 
passion, d’un douloureux conflit, d’un dilemme mortel1 2. C’est là le 
processus nommé rodhana, obstruction qui cristallise. lei un danger 
s’ofTre à nouveau : si la coagulation dure indéfìniment et devient 
une veritable obsession, le yogin n’échappera pas à la vacuité. 
Le bloc forme un invincible obstacle et si le maitre n’est pas là 
pour l’cn tircr, l ’élan étant coupé, la situation empire. Chaque 
fois que le yogin se concentre, il s’enlise dans le vide. Ou bien, 
encore, la fonte peut s’cfTectuer avant que la coagulation soit 
achevée; il resterà des résidus partiellement cristallisés et il faudra 
recommencer en des circonstances souvent défavorables.

Dràvana, fonte, et anäkhya

C’est rione au moment precis où la cristallisation atteint sa 
maturité que la fonte doit se produire dans le vide ineffable et 
vibrant ( anäkhya)  mais qui, n’ayant pas à cette première étape 
toute la clarté qu’ il aura par la suite, est done peu épanoui ( asphuta) .  
La fonte a lieu à Faide d’un grand effort qui correspond, semble-t-il, 
au bhramavega que déerivent les Tantra3, barattement sans pensée 
ni discrimination fait avec un élan aveugle afin d’accélérer et 
d’ intensifìer Ics alternatives pour les transformer en vibration 
(spanda). Mais pour que les doutes disparaisscnt à jamais, il est 
preferable de développer la vigilance et la lucidità de la conscience; 
le tourbillon s’effectuera alors de lui-mème et dissoudra les 
cristallisations. Cette fonte sera l’oeuvrc de la gràce ou celle du 
maitre, lequel remplit le disciple de l ’énergie vibrante du souffle 
et, comme la vibration ne peut jamais ètre inconsciente, elle 
permet de traverser victorieusement le vide et de faire fondre 
le bloc obstructcur. L ’élan désormais rcnouvelé, la Vie coule 
aiscment.

Certains ètres lucides et vigilants, portés par leur élan exception- 
nel, vont droit au Centre jusqu’à pramiti du fait qu’ils vivent

1. Suggéró par Abhinavagupta, T .A . V. 31-33
2. Yama, ici pp. 17, 131.
3. S.S.v. p. 53 et M.M. p. 53.
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dans la certitude, non retenus par l’atermoiement et ses fluctuations, 
leur foi et leur confiance étant totales; ils passent instantanément 
d’un anäkhya à l’autre, entralncs de la périphérie au Centre d ’une 
irrésistible manière.

A  l ’ordinaire les mystiques ne peuvent progresser sans coaguler 
leurs doutes et les faire fondre; je montrerai à l’occasion des 
kali que cristallisation et fonte1 se succèdent sans arrèt mais à 
des niveaux toujours plus profonds et plus subtils. La fonte 
terminée, le yogin, s’il montre peu de vigilance, accède sans 
effort (puisque quasi inconscient) au samädhi passif où il éprouve 
de la félicité; mais s’il est bien éveillé, il va droit à un samädhi 
actif et conscient; alors, soudain, le vide interstitiel se creuse 
entre deux objets appréhendés simultanément ou cntre deux 
respirations et il parvient au domaine de la connaissance, 
l ’objet étant assimilé par la connaissance, et non plus repoussé 
et ignoré comme il l’était dans le vide stèrile.

Paräparasünya, vide intermédiaire propre au pramàna

Deux types de sujets conscients du vide atteignent le cerclc 
de la connaissance qui est celui de l’illusion purifìcc ( mäyä)  : 
l’un, manquant de vigilance, reste inconscient, car il ne sait rien de 
l’objet et n’a qu’une connaissance émoussée de Soi, c’est-à-dire du 
Sujet pur qui demeure à l ’arrière-plan à peinc sensible. Mais l’autre1 2 
conserve quelquc conscience et jouit de paix et de félicité, étant 
parvenu à la gaine de félicité3 que mentionnent les Upanisad, 
et peut-ètre à la félicité dite totale ( nirànanda) ,  qui, selon 
Abhinavagupta apparaìt dans le vide et que produit l’arrct des 
souffles4 5. Cette félicité, très rarement éprouvéc dans la vie ordinaire, 
puisque toute anxiété doit avoir disparu, se manifeste souvent 
au sortir du samädhi.

Le vide intermédiaire forme transition entro sommcil et 
Quatrième état6, et bien que supraconscient (et non subconscient), 
il ne faut pas pour autant le confondre avec ce Quatrième.

Si chez le sujet conscient du vide la conscience négative prime 
la conscience de Soi lors de la pénétration dans le champ du 
pramäna, par contre chez le vijnänäkala la conscience de Soi 
prend le pas sur la conscience négative quoiqu’il lui arrive de 
tomber dans le sommcil propre au yoga6 où sculcs surnagent

1 . Iìodhana c l dràvapa, ici p. 172.
2. Ce sont respectivement Vapavedya et le savedya.
3. Anandamayakoèa.
4. T .A . V , 44.
5. Sufupti et turya.
6 . Yoganidrd.
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de très pures notions sur un fond de volonté et d ’activité 
indivises. A  son point culminant ce sommeil spécifìque confine 
au Quatrième état (lu rya ) et y conduit. Cet état encore passager 
se caractérise, non plus par Ics soufiles en repos dans le lieu 
du coeur, mais par le soufile vertical1 qui s’élève dans le canal 
médian, traverse gorge, palais et s’arrète au milieu des sourcils. 
En yoganidrä, par contre, on garde conscience d’une multiplicité 
de sujets limités et Ton n’est pas libéré de l’illusion.

A  partir de ce sommeil mystique on risque de sombrer dans un 
vide passif bien qu’illuminé et plein de félicité. Gomme le yogin 
exerce un certain contróle sur ce vide et que la conscience réside 
à l ’arrière-plan, il peut selon l’école Krama, en sortir aisément. 
Néanmoins Abhinavagupta1 2 considère le passage de yoganidrä à 
Yanàkhya comme particulièrement ardu, exigeant un très grand 
effort et rcquérant l’aide d’un maitre supérieur.

C’est ici que se présente le véritable vide intermédiaire entre 
le domaine différencié des connaissances (promana) et le domaine 
indifTérencié (nirvikalpa) du Sujet conscient. Ce vide immense 
relatif à la très haute illusion ( mahämäyä)  livre accès à la parfaite 
Conscience de Soi dans laquclle prennent fin la projection d’un 
univers objcctif ainsi que la connaissance à double póle qui s’y 
rattache.

Le domaine sensible ( prameya)  s’étant résorbé dans la connais­
sance ne s’y coagule plus; le monde intégré à la connaissance 
n’est plus que connaissance. Pourtant peuvent encore demeurer 
des notions subtiles soumises à la dualité quant au bien et au mal, 
au maitre et au disciple, impressions indcfìnies, peur en soi, craintes 
vagues de redevcnir victime du samsära, doute sans contenu 
véritable qui, bien que privé de sa force d’impulsion, forme un 
sérieux obstacle à la progression puisque la certitude manque. 
Pour détruire tous ces obstacles il faut faire sortir ces vestiges 
somnolents hors de leur retraite inconsciente, Ics poursuivre 
j usque dans leurs derniers retranchemcnts, tàche dévolue, nous 
le verrons, à Fénergie rudrakäll3. Abhinavagupta montre dans 
son Tanträloka de quelle manière le tourbillon spontané de la 
roue des énergies conscientes dissocie les coagulations en sorte que 
la fonte se fasse aisément gràce à unc simple prise de conscience3.

1. A  samàna, soufflé ógal, succède Vudàna qui n’est autre que la kupdalini dite 
du souffle (  prànakundalini )  dont l ’ascension se situe dans le vide formant transition 
entre prameya et pramàna. Par contrc l'éncrgic à son sommet, Vùrdhvakundalini, 
devenue universelle, remplil le corps enticr et a pour point de dópart le vide inter­
médiaire entre pramàna et pramàlr.

2. Cf. ici p. 38.
3. T .A . V, 31-35. M.M., Introd., p. 49 sqq. et ici pp. 172-175.
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Le yogin parvient alors au vide indicible plus clair et plus précicux 
que le précédcnt et où les doutes s’évaporent sans qu’aucun effort 
soit requis. Deux possibilités s’ofTrent à nouveau à lui : si 
ayant franchi l’obstacle, il se repose et perd son ardeur, ce vide 
débouche sur un samàdhi spontané mais passif, quietude lucide et 
agréable, du fait que les vikalpa sont cn régrcssion. Néanmoins 
s’attacher à cet état serait pour lui perdre son temps. Mais s’ il 
redouble de vigilance et de ferveur, il va de là —  ou, ce qui est 
preferable, dircctement de Tindicible —  à un samàdhi actif de 
parfaite interiorità et débordant de félicité. Prenant alors son 
élan, il parvient au vide interstitiel instantané, illumination 
( bodha)  du Soi; son intuition libérée de la dualità connaissance 
et connu correspond à Textase indifTércnciée ( niruikalpasamàdhi) 
et relève du pur Sujet.

Parasànya, vide supérieur propre au pramàlr

lei à nouveau deux phases s’avèrent possibles au cours de la 
transition entro le sujet, agent encore individuel, et le suprème 
Sujet : soit un état passif situé entre le vijnànàkala universel et 
le sujet doué de science immaculéc1, soit un état dynamique au 
niveau de l’illusion transcendante (mahätnäyà) du champ du 
sujet pur. Il faut done franchir le vide supérieur entro sujet et 
suprème Sujet pour atteindre le plus élevé des incffables, Vanàkhya 
proprement dit où se déploie la connaissance définitive ( pram iti)  
à Tégard de Tunivers.

Partant done de l ’illusion transcendante, le yogin quitte le 
champ du sujet individuel pour parvenir à un vide non sans valeur 
car, si le yogin est exempt de toute conscience propre à connu, 
connaissance et connaissant, la Conscience du suprème Sujet 
subsiste comme toilc de fond. Le danger de vacuità est toujours 
possible mais non certain et Tissue aisée, sans qu’il y ait à coaguler; 
car si quelques résidus s’attachant au domaine du pramàlr 
surnagent, ils disparaissent de leur propre accord. Le yogin 
aborde alors le domaine de la pure certitude intuitive ( pramiti)  
relative à Tunivers unifìé dans la suprème Conscience.

lei encore au niveau du Sujet s’ofTrent deux possibilités : le 
samàdhi passif de siva-sans-relation lcquel, ainsi que je Tai montré, 
se manifeste pour un yogin d ’une double manière, selon qu’il 
se tourne vers le niveau inféricur et accède au Vide par-delà 
le vide, ou qu’il se tourne vers le pian supérieur, le suprème

1. Le premier est un sujet lim ilé qui ne jou il pas d ’une libre ac tiv iti bien qu’il ait 
une connaissance parfaite. Au contraire le second en éuddhavidyà lall va, pourvu de 
pure science, possède en outre la lib erti propre à son essence.
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anäkhya, Conscience universelle, pramiti sans tache, propre à 
éiva. Le yogin qui au stade de siua-sans-relation a coupé tout 
lien avec le monde se plait uniquement à la félicité et à la plénitude 
du Je; bien que dépourvu de traces de la dualité relatives aux 
trois domaines1, il se refuse à tout contact avec le monde objectif; 
ne possédant pas la Conscience totale faite du jeu de rextériorité 
dans l’intériorité et inversement1 2 il n’est pas vraiment libre à 
l ’égard de son corps et du monde extéricur puisqu’il n’a pas plein 
pouvoir sur eux et ne maltrise pas ses facultés intellectuelles; 
autrement dit, il s’en ticnt à [ ’existence du Quatriòme état 
(iuryasallä) sans désircr aller au-delà, à savoir en turyàllta où 
il découvrirait la béatitude d ’ordre cosmique3 jusque dans les 
vicissitudes du devenir. Mais ce yogin peut rcnoncer s’il le veut 
au Vide et s’élever au samàdhi dynamique par Tintermédiaire de 
l ’ Indicible, non plus instantané mais illimité et sans fin. Il 
rejoint l’ Indicible ( anàkhya)  d’une lucidité parfaite, propre au 
suprème Sujet conscient, éiva, qui excrce spontanément sa libre 
energie en déployant et en reployant le monde. A  l’inverse du 
Vide transcendant de sma-sans-relation, l’ Indicible contient le 
monde en ce sens que le jndnin a conscience des choscs en tous 
leurs détails mais d’unc ineffable manière, dans l ’océan du Soi, 
les vikalpa eux-mèmes ruisselant comme des vagucs sur un fond 
d’immuable nirvikalpa4 5.

Cet anàkhya ne présente plus aucun rapport avec un état 
quelconque puisque Siva pénètre partout : ouverture, infìnité sans 
limite, uyoman, firmament où rógne l ’énergie uyomavàmesvarl, 
l’inexprimable Réalité. En elle, appelée encore màirsadbhàva• ou 
bhäsä, Splcndeur, baignent tous les anàkhya ainsi que sujet, 
connaissance et connu, transfigurés.

1. Les samskàra de prameya, promana el pramàlr.
2. Tcxtuclleinent : idanlà en ahanlà c l ahanià cn idanià.
3. Jagadänanda. Scion une boutade du Swämi Lak$man, ce yogin préfère un 

bonbon dans la bouche à une demeure plcinc de bonbons.
4. Cf. l ’image du miroir, M.M., pp. 141-142. A  ce sujet ici p. 72.
5. Sur ces termos, ici p. 59 et p. 89.
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PARAPRAMÄTR
PRAMITI

PRAMÄTR

PRAMÄNA

PRAMEYA

E t a g e m e n t  d e s  v i d e s

ANÄK-HYA$IVA »  12 
ANÄ3R1TA£1VA II
ANÄKHYA 10________
SONYA_______________

-  M AH ÄM ÄYÄ 

«'•.
ACT1F m  8___________
PASSIF

ANÄKHYA
SONYA

ACTIF <  5 
PASSIF 
ANÄKHYA 4

!
SONYA 3

%
SUSUPTI 1

samädhi

samädhi

drävana
rodhana

samädhi

drävana
rodhana

1. Profond sommcil, état ordinaire.
2. Etat mystique intériorisé.
3. Vide inférieur, passif du yogin.
4. État indicible.
5. Par-delà le sam ädhi passif, pénctration iuslautunée, gràce au vide 

interstiticl, dans le champ de la connaissancc.
6. État de sujet inconscicnt.
7. Y og a n id rä  des v ijn ä n ä k a la .

8. Sam ädh i actif livrant accès, par le vide interstiticl de rillumination ( bodha), au domaine du Sujet connaissant.
9. Sujet conservant des traces d’objcctivité, situé entre le v ijn ä n ä k a la  

cosmique et le sujet de pure science. Par-delà il rclève de l’ illusion 
transcendante.

10. Indicible très lumineux propre à la connaissance intuitive, déflnitive.
11. S a m ädh i passif de stoa-sans-rclalion dans le vide par-delà tout vide 

(é ù n y à llé ù n y a ).

12. Sa m ä d h i actif du suprème Sujet conscicnt qui débouche sur rillumina­
tion cosmique et l ’ indicible infini, Paramasiva.

Ce tableau correspond aux explications donnóes ici p. 31. On noterà que les élals 
de vide et de samädhi passifs peuvent Ciro évilés si ardeur et prise de conscience soni 
intenses. Le Krama admet le vide ; Abhinavagupta insiste sur les étals indicibles.
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CHAPITRE III

LA ROUE DES K Ä L l  ENERGIES CONSCIENTES

Origine de la conception des energies créa trices et résorbatrices

Doit-on faire remonter à une lointaine origine la conception 
des énergies divines (k a li) et de leurs fonctions spécifiques, 
les kalä ? Les kalä étaient bien connues dès Ics anciennes 
Upanisad : quinze parties de la lune croissent et décroissent 
sans répit mais une seizième kalä, invisible et substrat immuable 
de leur régénération, assure leur continuité ; c’est là l ’énergie lunaire, 
la plénitude ou le Soi (à tm an)1 dont l’école Kula fera l’immortel 
kula, ‘ mon propre cceur ’ .

Si la lune est en fait toujours entière1 2, elle revét selon les époques 
l’aspect de parts; de mème le Soi plénier ne montre que ses fonctions 
partielles, Organes des sens, pensée, intelligence.

Pour la Prasnopanisad (V I, 2) les seize kalä sont fìxées au

1. II me faul citer ce passage de la Brhadäranyakopani$ad (1.5.14-15) dans la 
traduction d 'Émile Senart, Paris 1934, car il est important pour la compréhension 
de la roue des énergies et de leurs fonctions parcellaircs, les kalà, et de plus il concerne 
le temps sous sa forme antique d ’année cyclique : « Prajfipati est l'année. Il a seize 
parties ; les nuits en forment quinze ; la seizième est fixe. C’est par les nuits qu’il 
crolt et décrolt. Puis, la nuit de la nouvellc lune, entrant au moyen de celtc seizième 
partie dans tout ce qui a soufflé, il renatt au matin... (14). L ’hommc qui sait ainsi 
est lui-méme Prajäpati, l'année à seize parties. Son bien constitue quinze de ces parties, 
son àlman est la seizième. En bien il crott et décrolt. Le moyeu est l'àtman, le bien 
est la jante. C’esl pourquoi, mfime perdant tout, si avec l ’àlman il garde la vie, on dit 
de lui : « 11 en est quitte pour la jante » (15).

2. Par quinze de ses porlions (ka là ) la lune (som a) sert aux dieux de breuvage 
d ’ immorlalité ; elle nourrit ainsi le soleil en déposant en lui ses quinze kalà, une à une, 
durant la quinzaine obscure ; mais il n'cn va pas de mdme pour la seizième, Vamàkalà 
qui jamais ne s’épuise ; c ’est elle l ’énergie qui Ielle l’ ambroisie remplit l ’univers entier 
qu’elle assouvit, sa nature étant de rassasier et de viviflcr. Doctrine des lanlra exposée 
par Abliinavaguptn, T.A . V I .92-98. Celle 16* kalà joue done un rflle analogue à la 
1 2 * kàti de nos liyinnes.
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moyeu de la roue cosmique où se tient le purusa, Étre suprème1, 
intérieur : « Le purusa en qui prennent naissance ces seize portions 
résidc ici mème dans ton corps » (2). Lorsque le purusa cherchc à 
sortir et à stationner, il émet le soufflé, et du souffle precedent 
foi, éther, air, lumière, eaux, terre, Organes des sens, sens interne, 
nourriturc, vigueur, ascése... (3-4). « Et de mème disparaissent en Lui, 
après l’avoir attcint, les seize kalä du Clairvoyant qui tcndent 
vers l’Étre. Leurs noms et formes sont détruits, on dit sculement, 
c’est TÉtre. (Vest Lui l’ indivisible (akala), l’immortel (5)... Celui 
en qui les kalä sont fìxées cornine les rayons dans le moyeu du 
char, je le connais, Lui, cornine étant le purusa qu’il faut connaltrc 
afìn que la mort ne vous tourmente pas. »

La évetasvatàropanisad mcntionnc la roue puissante du brahman 
rcnfermant seize ctats (sodasänta) et «qui vivific tout, parachève 
tout». C’est en elle que le cygne tournoie aussi longtemps qu’il 
se croit distinct de Celui qui l’ incite. Puis agréé (par le brahman), 
il atteint l’ immortalité1 2 (4).

Ces seize états évoquent Ics quatre pada et les seize portions 
lunaircs que décrit la Chandogyopanisad (IV , 4-9) : quatre des 
seize kalä forment un quart de brahman qui est resplendissant; 
ce sont les quatre régions. Quatre autres seizièmes rcvélés par le 
feu constituent le quart de brahman sans limite : terre, atmosphèrc, 
ciel et océan. Quatre autres kalä révclées par un cygne composent 
le quart qui est lumineux (jyolism än) : feu, solcil, lune et éclair. 
Enfin les quatre dernières kalä forment le quart du brahman 
ayant pour demeure les sens : souffle, vue, ouie et pensée. Et celui 
qui connatt ces quatre quarts en seize kalä connaìt le brahman.

Ainsi Ics kalä toutes réunics ne sont autres que l’absolu, de 
mème que la fusion totale des douze ou quinze kalä constituent 
la suprème käll, 1’ Unique, l ’absolue.

Qui fait tourner la reue du brahman ? A  cela la évetasvataro- 
panisad répond : ce n’est ni la spontanéité de la nature, ni le 
temps, c’est la puissance du Dieu, à savoir Rudra-éiva, le créateur 
du temps, l’omniscient, lui qui indivisible (niskala) transcende

1. L ’ Ètre avanl l'opposition de purusa-prakrli ; on peut done le Iraduire ainsi 
pour l’òpoque reculée de cctte Upani$ad.

2 . Et le texte poursuil : « C’est cela le brahman suprème qu’on chantc, en lui est 
la triade, bien assujettie, impérissable. Quand ils ont discerné ce qu’il y a à l ’ inténeur 
de lui, Ics Connaisseurs de Brahman sont absorbés dans le Brahman, concentrés en lui, 
libérés de la matrice. » (1.6-7) £veläävalaropani§ad. Trad. A lic lte  Silburn, Maisonneuve, 
1948. D ’après l ’ interprétation donnée comme probable par la traduclrice (p. 27) 
Ics seize extrémités ou états situés sur la jante de la roue seraient les 16 óvolués de 
ì'aharpkàra, agent du moi, du système Samkhya. Ne pourrait-on y voir nos seize 
portions lunaires, ce qui ne serail pas trop éloigné de la théorie Krama concernant les 
leali ? ici p. 64 et p. 179.



—  43 —

l’arbre cosmique et le triple temps, et à partir duquel se déploie 
toute diversité (V I, 1-2, 6). Cc Dieu est également l’artisan universel 
(visvakarman), le Soi suprème, et demeure perpétuellement dans 
le coeur des creatures1.

D’autre part, à date ancienne, le temps congu comme 
l’Année équivaut à la mort, à la Faim, au feu, ces puissances 
destructrices et toujours renaissantes auxquelles fait allusion la 
Brhadäranyakopanisad en recourant à d ’antiques conceptions du 
Rg Veda où Aditi, rinfìnie, ‘ la vaste Déesse s’étendant au large ’ 
qui protège de la détrcsse, est aussi celle qui dèlie de l’existence 
ici-bas, et apparalt comme le Tout : ‘ ce qui est né et ce qui est 
à nattre ’ 1 2. Elle est la Mère des ädilya, dieux omniscients, gardicns 
de ragcncement de l ’univers (p ia ), qui prolongent la durée de 
vie et ‘ font sortir de l’étroit au large ’ , eux qui licnt et délient3 4 5.

Cc qui dans l’ Upanisad nous semble de purs jeux étymologiques 
accentile au contraire l’importance qu’on accorde aux ädilya et 
à leur Mère. A la question : ‘ Qui sont les äditya ? ’ Yàjnavalkya 
répond : « En vérité, les douze mois de l ’année sont les äditya ; 
car ils marchent entralnant tout; parce qu’ils marchent ( yanti)  
entralnant (ädadänäh) tout, ils ont nom äditya.»* Quant à leur 
Mère, elle est identique à M rtyu , Dieu de la mort, masculin en 
Sanscrit : « Au commencement, il n’y  avait rien ici-bas. Tout 
était enveloppé par Mrtyu  (la mort), par la faim, car la faim est 
Mrtyu. Il conQut cotte pensée : Puissé-je me réaliser! » (1) Il 
engendre tout, eau, terre... puis il s’échaufTe; alors se dégage 
l’essence du tejas, agni, le feu (2). Le texte poursuit : « Il désira : 
Puisse-t-il me naìtre un autre moi-mèmc. M rtyu-Faim s’accoupla 
en esprit avcc la Voix. Cc qui était la semence devint l ’année... 
Et d<* cette voix, de cet autre lui-mème, il produisit tout ce qui 
est... Tout cc qu’il produisait il se mettait à le manger. C’est 
comme mangcant tout (a tti) qu’Aditi s’appelle Aditi. Il mange 
tout, tout est sa proic, colui qui connalt ainsi l ’origine du nom 
d’Aditi (4-5). » “.

Dès le Rg Veda et à travers les millénaires se pose en Inde 
le mème problème fondamental du rapport entre l’absolu et le

1. IV .16. Cf. ici p. 187 l ’ultimc kàlì cl Tuasfr qui fagonnc l ’arbrc cosmiquc.
2. Rg Veda, 1.89.10, 1.24.1. Source universelle et maitresse du temps elle présente 

des resscmblanccs avec la grande kàll, ici pp. 96, 101.
3. Rg Veda, V i l i . 67.1, 18,5 et 18, 1.89.10, V .65.2-4, V.66.1, V III.25 , V I I .6.2. 

Cf. ici. p. 157.
4. Op. cii. II 1.9.5.
5. Id. 1.2.1-5. M rlyu, Dieu de la mori, étant identique àia d iv in ili primordiale, Aditi, 

celili qui mange tout cc qu'il produit est à la fois masculin et féminin, en sorte que 
Tètre qui ne connalt pas l ’origine du nom d’Aditi n’est pas apte à trouver sa proic.
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relatif : A d iti, l ’infini, la substance temporelle d ’une part, e l 
d’autre part, les douze äditya qu’elle a engendrés. C’est le Temps 
unique, éternel, Feu terrible, secret, toujours present et néanmoins 
en changement perpétuel, divisible en heures, secondes, tel que 
le chante le système Kälaväda; ou encore §iva-Mahäkäla, l’éternité 
qui avale le Temps et, sous forme de yamäntaka, met un terme 
au restricteur-divinité de la mort ; ou encore Rudra associé 
au feu qui consume intégralement l ’univers1; enfin la suprème 
Kali assoiflée de sang qui, en tant quc Kälasamkarsim, détruit 
le temps et la mort, et néanmoins est source de douze ou seize 
kalä.

Ces divers principes égrcnent les choses dans le temps puis 
résorbent en leur propre essence ce qu’ils ont manifesta, permettant 
ainsi un retour à l'indivision originelle; le Tout semblc se diviser 
sans fin, par jeu, mais à l’intérieur de lui-mème, sans cesser d’etre 
l’Unique Tout ne s’opposant à rien.

Pour les sivaites, Siva qui résorbc l’univers est Mahäkäla. 
‘ Grand Temps ’ , à savoir le Temps indivis considéré en son essence, 
et done l’éternité mème. Il joue dès les époques reculées un róle 
considérable bien qu’ambivalent. car il se présente selon Tangle 
envisagé comme mort ou comme source de vie : mort et servitude 
pour l ’ignorant sous l’aspect du temps qui ronge sans arret la 
vie humaine, mais pour celui qui le reconnaìt en sa rcalité, 
tourbillon ardent d ’énergies divines que sont toutes ses puissances 
unifìées.

La roue du temps (kälacakra) chcz les bouddhistes tibétains

éiva n’est done pas seulement à l ’origine du différencié et du 
temps destructeur, il est la Mort de la mort clle-mème quand il 
dévore le temps. On le montre done trónant au centre du monde 
que figure la roue des énergies conscientes.

Plus tard les bouddhistes reprendront ce symbole qui, entre 
le x® et le x iii® siècle, devint très célèbre au Tibet. Cette roue du 
temps, kälacakra, apparue si tardivement dans le bouddhisme 
du nord de l ’ Inde, doit avoir pour origine le éivaìsme tantrique 
et, spécialement, le système Mahärtha-Krama.

Dans sa thèse ‘ Les bouddhistes Kasmlriens au Moyen Age 
Jean Naudou met en valeur le prestige des maltres bouddhistes 
kasmlriens auprès des tibétains et leur róle primordial dans la 
transmission de la doctrine du kälacakra au Tibet : la 4 Roue 
du temps ’ jusque-là réservée à de rares initiés commence à 1 2

1 . Kàlàgnirudra. Cf. ici p. 182.
2. Annales du Musée Guiinel, Paris, 1968, pp. 125-128 et 135.
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pp répandre dans l’ Indo d’abord puis an Tibet gràce à trois 
knsmlriens1. Ainsi lo kasmlrien SomanàthaI. 2 qui appartonait à 
uno famillo brahmaniquo se convertit au Bouddhismc et étudia 
au Kasmir auprès d’un brahmano, oxcollont érudit, Söryakctu. 
C’est lui qui prècha au Tibet à la fin du x ie sièclc le kälacakra 
et traduisit on tibótain les principaux textcs du cycle du Kälacakra3. 
A Näropä est duo, entro autros traductions, celle du érlmati- 
devlmahäkfdlguhyasädhana4 dont le ti tre ‘ Pratique csotórique 
sur la grande Déosso Kàlì ’ est significatif. En outre deux 
textcs sivaites. le Svarodayalantra d’un millier de stances 
où dialoguent Siva-Bhasmcsvara et la déosse ParvatI, et lo 
Svarodayalagnaphalopadcsa furcnt Iraduits en tibótain par le 
kasmlrien Javänanda avoc filiation sivai'l.e à Tappili : Sr! Mahesvara, 
Hayagriva, Brahman, Somänandanätha, l ’ tpalanätha, Guhya- 
laksmana. Mantrabhalla on °bhadra et Abhinavaguptaratna, 
Aankarabhadra, puis sont ónumérés quatre autres maltros jusqu’au 
traducteur Jayänanda5 *. Soinänanda, Utpala et Laksmanagupta® 
sont bien connus comme prcdccesseurs d ’Abhinavagupta dans la 
I>ranchc Pratyabhijnä.

Il est hors de douto quo les [»artisans du Krama et les Bouddhistes 
Yijnänavädin et Mädhyamikn baignaient dans ime mème atmos- 
phère. Nous n’ ignorons pas d’alitre part Ics échangcs entro Trika 
ot Yogäcära. Abhinavagupta étudia auprès do mattros bouddhistes 
eólèbros aRn d’apprendre directomcnt lours doctrines philosophiqucs 
dont il réfule certaines theses dans sa glose à Tlsvarapratyabhi- 
jnäkärikn d’ l'tpala, tout on reconnaissant ce qu’il lour doit. Mais 
avant lui lo Krama su bit en profondeur Tinllucncc des Bouddhistes 
pour oxercer ensuite la sienne sur le Bouddhismc tantrique cn 
general. Durant des siòcles la zone de leur mutuelle influence 
somble otre TAudyàna, car c’est dans cotte portion du Kasmlr 
nommée Audyànapltha quo prit naissance TAutlaràinnaya dont 
parlo Mahcsvaränanda7, tradition issue de Tunc des cinq bouches 
de Siva, cello du nord, le Vämamärga auquel le système Krama 
se rntlnehe8.

I .  I I I . ,  |>. 1-,’ s .
*2. Les niims Iorminani on nàlha si r;iraclOrisliqnes do lècole des Nàlha — <|ui 

subii pruhablcmcnl l'influenco dii Krama — se trouvcnl souvenl chi'/ Ics mailrcs 
riiós dans Ics loxtcs IibOI;iins relatifs aux partisans du Kälacakra.

3. c.r. .J. Naudou, np. rii., pp. 181 cl Ili 1-16*2.
I. Id., p. 150.
r>. Id., pp. 10 2  cl suivanlcs.
li. Cr. Talliràloka, voi. X II ,  p. 411.
7. M.M., sk. p. B.
s - IT. K. O. Pandey, Abhinavagupta, pp. *280-281. Nous savons avoc ccrliludc que 

des le V« sièclc do noire èro mainls pèlerins cliinois vinrcnl au Kaémir pour y òtudier



—  46 —

D’après des études plus récentes, l ’Audyäna, Uddiyäna ou 
Odyäna correspondrait à l’actuel Swàt, région d ’Ou-Tchang-na 
que traversait une route très frequentée entre Asie et Inde1, 
cotte région constituant un centre bouddhiste important. S’il est 
pcrmis d’idcntifìer la vallèe du Swät et l’Uddiyäna, il faudrait y 
voir également le centre mème de Fècole Krama, car de 1’Uddiyäna 
était originarne Bhütiräja, maitre très rcspectc d ’Abhinavagupta 
à qui il enseigna la doctrine des rnahäsiddha2.

Siva-mahäkäla, le grand Temps, a sa place toute désignee dans 
le symbole de la roue. Nous verrons l’énergie divine faire émaner 
d’elle le Temps puis le résorber après en avoir exprimé l’essence. 
Dans le Bouddhisme la roue figure avant tout la roue de la loi 
(dharmacakra) que fait tourner le Buddha et qui met fin à la 
roue du temps ou du samsära; mais cette dernièrc ne fait pas 
partie intégrante, à date ancienne, de sa cosmogonie et semble 
avoir été importée de rcxtérieur.

Il suffit de parcourir le Kàlacakratantra dans sa version sanscrite3 
pour constater les nombreuses afflnités qu’il présente avec les 
Tantra sivaites tels qu’ils sont exposés par Abbinavagupta dans 
son Tantràloka, spécialemcnt quant aux pratiques d’initiations, 
aux centres du corps et aux exercices du souffle.

Notre propos n’est pas de nous étendre sur les traits majeurs 
du Systeme Kälacakra : la sextuple union ou les six manièrcs 
(sadangayoga) de s’identifier à la supreme Réalité ou encore l’appa- 
rition de l’univcrs a partir d’une source unique, le Buddha 
primordial ( àdibuddha) ,  à travers cinq lignées (ku la ) d ’émanation, 
chacune d ’elles nommécs d’après son buddha respectif4. Par contre

le dhyàna auprès de moincs bouddhiques de l ’ócole Yogäcära tels Kumàrajlva, 
Buddhabhadra, Dharmabhik5.11 ; la pluparl de ees pèlerins, Fa-Hien e l plus tard 
Hiuan-Tsang, passèrent par le Kaémir e l l ’ IJddiyäna. A partir du v i i * siòcle le Tantrisme 
se dilTuse panni les Bouddhistes de Finde c l son influence sur le Bouddhisme chinois 
et libélain se fait de plus en plus sentir.

1. J. Naudou, op. eil., pp. 35-38 sur sa localisation.
2. Cf. R. Gnoli, Abhinavagupta, Essenza dei Tanlra, Torino, 1960, pp. 13 et 6 6 .
3. Cf. Kàlacakratantra, éd. par Raghuvira c l Lokesh Chandra. Satapitaka Scries, 

voi. 69-70. New Delhi, 1966. Cf. I I,  £1. 36-44, sur les centres, 24-28.31, 36 sqq., 47.
4. Le supreme Buddha porteur du vajra conslituc le corps dont les cinq buddha 

soni Ics constituents ; et ce corps a pour symbole le cercle (martdala) intégral, au milieu 
de l ’ inflnité spaliate (àkùéa) qui n’csl aulre que le Vajradhara méme. Cf. J. Tucci, 
Some glosses upon Ihe Guhyasamàya. M.C.B. I l i ,  pp. 340-353. Cette conception de 
cinq buddha par rapport au buddha origine! serail à rapprochcr de celle des kàli 
à l ’égard de mahàkàlì et, en particulier, de la Splendour symbolistic par la roue de la 
to la lilé  dans laquclle se déploient cinq types de siddha, cf. M.M. £1. 38, 40 et 41 ain6i 
que leur glosc. L ’ iconographic, d'autre pari, dépcinl kälacakra cornine le dicu centrai 
d ’un mandala : il a qualre faces et 24 bras doni les mains tienncnl chacune un instrument 
8ymbolique ; il est enlouré d ’un halo de flammea, il danse en tenant enlacée sa iakti,
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nous insisterons sur un point important non sans rapport avec 
l’étude des käll en examinant brièvement le róle que joue le 
Buddha primordial omniscient ‘ qui pergoit toutcs les choses 
exemptes de contradictions ’ en sa forme de kälacakra, principe 
ultime du Systeme de ce nom. Deux stances d’un hymnc que cite 
la Sckoddesat.ikä de Näropä écrite en l ’honneur de Kälacakra con- 
tiennent l’enseignement essenticl à ce sujet : « Exempt de commen­
cement et de fin, le Buddha sans relation est Vädibuddha ayant 
pour aspects compassion et vacuité; c’est le Temps quand (son 
éncrgie) prend la forme de ‘ dissimulatrice On le nomme Roue 
en tant que vacuité. Il est done la Roue du Temps impérissable 
et sans dualité. » 2. Kàla est cnsuite analysé syllabe par syllabe, 
ce qui donne avec l’aide de la glose : kä, la cause (kàrana) qui 
a pris fin en lui, le Sans-cause, lorsque le vikalpa n’est plus. La 
désigne la resorption ( laya)  de toutes les choses à mesure qu’elles 
apparaissent. Ca signifie conscience instable (ca la ) et kra son 
processus (krama) que Ton reprime afin de faire d’elle uno 
conscience illuminée (bodhicilta).

Kälacakra, la divinité, concerne done tout, expliqunnt aussi 
bien l ’apparilion des choses que leur résorption dans la voic 
mystique, à l’imagc de Siva-Mahäkäla, l ’absolu sans-second. En 
tant qu’instrument créateur le Buddha primordial est le Temps, 
c’est par sa compassion infìnie (karunä) et pour devenir objet 
cognoscible qu’il sc manifeste dans le temps et dans l’espace 
sous l’aspect d’une roue immense (cakra), celle des existences 
sans fin, en déployant l’cncrgie qui sert à le cacher. Mais Temps 
et compassion sont également les instruments de sa révélation 
puisqu’ils permettent à l’initié de s’élevcr à Kälacakra gràce à 
une méditation sur le temps, la connaissance de l’impérissable 
felicitò éloignant à jamais tout obstacle. Le Buddha sera alors 
appréhendé commc vacuité (sùnyalà), vide des imaginations que 
Ton forge à son égard3.

Kälacakra est done —  quant au Temps —  la compassion 
universelle ou moyen ( upäya)  de sa révélation et —  quant à

de couleur orange, foulanl aux pieds le cadavrc de Siva et de Ganapali. Cf. J. Tucci, 
op. cit., pp. 341 et 348.

1. Section du Kälacakralantra, la Sekoddeéalikà fut édilée avec son texte Sanskrit 
et une longue introduction cn anglais par Mario E. Carelli, Baroda 1941.

2. Anàdinidhano buddha àdibuddho niranvayah \ 
karunàéùnyalàmùrtih kàlah sarpvflirùpinl \ 
éùnyatàcakram ity uklarp kälacakro 'dvayo 'ksarah 11 
käkärät kàrane éànle lakàràl layo 'Ira vai |
cakäräc calacillasya krakàràl kramabandhanaih \ | pp. 7-8.

3. Cf. op. cil., Introduction, pp. 22-23.
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la R oup du monde cognoscible —  la sapience ( prajnn)  qui a 
reconnu la vacuité universelle.

Cornine le Krama le systòme Kàlacakra distingue le Temps 
suprème1, ou éternitó, du temps relatif dont nous sommes eselaves. 
La technique libératrice se sert du soufflé en vue de maltriser 
le flux temporei du fait que le temps relatif se réduit à Tactivité 
des souflles; cette activité conlrólée. le flux du temps s’interrompt 
et on accède à la plus haute des félicités dite spontanee ou innée 
( sahajànanda),  par-delà le (Juatrième état (tu rijn ). et cVsl là 
le bienheureux Kàlacakra.

Pour supprimer la dualité entre sujet et objet, mèle et femelle. 
c’est-à-dire le flux et le reflux cn ses divers aspects, il faut s’attaquer 
à la racine la plus directement accessible, présente à meine 
l’énergie vitale, à savoir l’alternance perpétuelle de Uinspiration 
et de l’expiration. Délaissant ces deux flux, on s’ét.ablit dans le 
Hot vertical qui s’élòve jusqu’au sommet du cràne. (iràce à celle 
pratique on réussira à plonger le temps dans Téternité apròs 
avoir oblenu l’éveil instantané, le point sans mesure1 2, d ’où la 
durée surgit et où elle se résorbe.

Le Mfilatantra résumé ainsi cette pratique : « Kn cet unique 
et impérissable instant réside le Heu de naissance des vainqueurs. 
La pensée fermement ctablie dans le grand soufflé de Vie, à la 
disparitimi du souffle ordinaire, la vision divine surgit (en moi) 
tundis que, (mes) sens corporels disparus, (leurs) domaines sensoriels 
(respeetifs) l’étant aussi, j ’ai la vision du divin domaine el je 
vois tout. Il n’est plus rien que je ne penjoive alors, ö Hoi! »3.

Le texte relate ensuite avec concision de quelle manière des 
périodes temporelles toujours accrues vont se trouver finalement 
comprimées en un unique instant à Laide de cycles respiratoires 
de plus en plus condensés, en s’exer^ant d’abord sur le jour el 
la nuit (qui correspondent à la veille et au rève), puis sur Ics 
quinzaincs lunaires, sur l’année solairc, jusqu’au temps cosmique, 
enfin, sur le point sans mesure, le bindu, où 21600 souflles 
équivalant à la durée de la vie humaine4 atteignent leur plénitude.

Un aspect intéressant du Systeme Kàlacakra a tra it au rappro­
chement entre soufflé et jonction, celle-ci étant désignée par le

1. Dans le dharmadhùlu, ahsolu, kàla est l'instant impcrissaltle, la suprème syllabe ; 
et rnkra, roue universelle, est. alors le connaissalde «pie plus rien n’enlrave, p. II.

2. Hindu est le symbolc de Siva dans le Trika où il joue un ròle import ani.
.’I. Maut de la p. 7. La vérité des douze nspeels eL celle de6 seize aspects <pie 

inenlionne ici ce texte peuvent se rapporler aux 12  suifikrünli et aux seize ànandù, 
félicités, mais aussi aux 12 et aux 16 kalà souvcnl menlionnées dans la Sekoddoéallkà, 
p. 7, 63.

4. La raison en est donnée quanl au Krama, ici pp. ól-[i3.
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terme samkrànli*, transition d ’un signe du zodiaque à l’autre. 
Lorsque par Tarrét du souffle on supprime les douze transitions, 
toute la puissance vitale canalisée et intériorisée s’éleve dans 
la voie mediane en brisant les obstacles. On rcconnalt là cette 
kundall que le mème texte mentionne plus loin1 2 3. Par-delà encore, 
au pian suprème du Corps inné ( sahajakàya) ,  en pieine spontanéité, 
le Temps universel se perd dans réternité8.

Kälagräsa pour Abhinavagupta

(Vest là précisément ce quo Abliinavagupta dévcloppe aver force 
détails dans les chapitres V I et V II  du Tanträloka. Il y expose 
les pratiques du souffle par rapport au temps, à savoir les processus 
du mouvement de l’éncrgie vitale (p ròna ). Le chapitre V I trai te 
surtout du chemin tcmporel ( kòlòdhvan)  lequel repose sur le 
souffle en tant que vibration première ou spanda générique, car 
c’est par le soufflé que le temps se mesure. On y trouve uno 
défìnition du temps reposant à l’ intéricur de la Conscience cornine 
identique à la suprème energie de Siva nommée K a li4. Ce Temps 
transcendant doit ètre distingue du lemps ordinaire puisqu’il 
procède de l'éncrgie divine ellc-mème en son aspect d’activité 
(kriyàsakli), essence des diverses categories et apte à faire 
apparaftre Tunivcrs. Et ce Temps qui sous Tangle du suprème 
Sujet n’esf autre que le Souverain (Isvara) devient, sous Tangle 
du sujet victime de Tillusion, la catégorie du temps limite5.

Adhvan a un double sens : chemin où il faut marcher pas à 
pas afin d ’obtenir la Realità de Siva, mais aussi ‘ ce qui doit ètre
mangé ’ si on le fait dèriver de ad- (si. 30). Pour ceux qui
transmigrent, Yadhvan est le devenir en raison des étapes successives 
qu’il présente; il se révèle par contrc pour le yogin cornine le
moyen de dévorer le devenir, ce qui ne consiste pus à le rcfouler
ni à le franchir mais à le détruire entièrement sous sa forme 
première et à le rendre bénéfique sous sa forme nouvelle intégrce 
au Soi.

Étant donne le lien intime unissant activité du sou Ille et

1. Milieu de In p. 7.
2. P. 37. Sur les kalà el sur l'unique instimi aitisi que sur la kuwlalini et In voie 

du milieu, cf. pp. 63-61.
3. Cf. ici mahókàla dans sun rapport aver l ’ultimo kalt, p. 155 et p. 183.
I. T .A . V I, él. 7-8, cf. ici p. 24-5 où Ton voit la Conscience universelle apparallre 

cornine le vide puis se tourner vers le champ objectif (doni elle s’Atait s^paréei a fin 
de l’assimiler et de devenir fonclion de vie (prànanà) qui anime le corps à l'aido des 
cinq soulllcs.

5. Kàlàdhvan, cf. ici le tableau de la p. 26.
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manifestation du temps, « i l  sufiìt, dit Abhinavagupta1, de 
supprimer le mouvement de la respiration pour que, celui-ci 
cessant, le temps soit dévoré (kälagräsa) et que la Conscience se 
révèle cn sa plénitude et en son unicité, pourvuc de ses multiples 
énergies. Car ce sont les limitations tcmporelles qui divisent 
l’unicité de la Conscience et nullcment celles de la réalité connais- 
sable ainsi que le montre par exemple la connaissancc que Ton 
a de la cime d’unc montagne (où cn une fraction d ’instant on 
pergoit la ville cn sa totalité). Le temps (d ’un acte) de connaissancc, 
c’est là l ’instant... et la connaissance reste une aussi longtemps 
que ne surgit pas un nouveau mouvement du souffle (quelles 
que soient les choses pergues). Aussitót le temps dévoré, la 
connaissancc à double póle redevient indifférenciéc (avikalpa). 
Le but est done de percevoir le chemin temporei (adhoan) tout 
entier dans l’apparition d’un souffle... Dès qu’on reconnatt le 
Soi comme identique à la souveraineté divine on est définitivement 
délivré ».

Quant à la pratique relative aux souffles, elle cherche à découvrir 
en un acte respiratoire la jonction entre deux mouvements 
(spanda), cclle-ci variant avec le pouvoir de se concentrer. On 
compare ces jonctions1 2 qui échappent à toute mesurc temporelle 
aux crépuscules, excluant eux aussi la dualité du jour et de la 
nuit, et en conséqucnce la durée et le samsära. Cela s’expliquc 
du fait que le temps est lié au mouvement et que cotte relation 
earaetérise le devenir. Mais entro un mouvement qui cesse et 
un autre qui s’amorcc s’insère une jonction, un arrèt, un vide 
où le déterminisme propre au mouvement est interrompu. Au 
contraire de la conscience ordinaire qui s’intéresse surtout au 
mouvement et s’cnfcrme ainsi dans le temps, celle du yogin se 
concentro sur les vides interstitiels où la durée n’est pas sensible, 
où le temps fond, n’ayant pas de support. De là vient l’importance 
des moments de repos des divers souffles que décrit ainsi 
Abhinavagupta3 : Au moment où Ton va respirer on sc repose

1. Tanlrasära of Abhinavagupta, cd. by Pandit Mukund Hàm Castri, Srinagar 
1918. K.S. n° X V II ,  ch. V I, pp. 60-61 el T .A . V I, 58-60: pour sc libércr cl ótre aplc à 
libérer autrui, il est indispensable de connatlrc la nature véritable de l ’appariiion, 
de la permanence et de la rósorplion qui loutes dépendent du temps ; et celui-ci 
consiste cn souffle vital, d ’où l'importance d ’un clair exposé conccrnant le mouvement 
du souffle (uccàra).

2. T .A . V I, él. 128. Ces jonctions font l ’office de gond par rapport à la porte selon 
l ’excmple d ’ Eckhart : si la porte s’ouvrc ou se ferme, se mouvant ici et là, le gond 
reste immuablc en un scul lieu et n’esl pas touché par le mouvement. La jonction 
correspond dans la pratique à la friclion uniflanle entre roue de feu et roue du soma, 
sujet et objot, ici p. 84.

3. Tantrasàra, eh. V, p. 38.



—  51 —

d’abord dans le vide, à savoir dans le coeur; puis dans la réalité 
externe dès que sort le soufflé expiré (präna). Alors gràce à la 
pieine lune du souffle inspiré (apäna) on saisit l ’essence du Soi 
comme le tout (l ’extérieur étant identique au Soi). Ensuite quand 
apparalt le souffle égal (samàna) on éprouve le repos issu de 
la fusion (de tous les aspects de l’existence). Puis gràce à l ’apparition 
du soulfle vertical ( udäna)  et avec son aide on dévore les limitations 
que sont connaissant, connaissance et connu, également inspiration 
et expiration, jour et nuit. Enfin dès que s’apaise ce fcu dévorant 
et que surgit le souffle omnipénétrant ( vyàna) ,  on resplendit libre 
(comme lui) de toute limitation.

On comprend alors mieux en quoi consistent les trois jonctions 
( samdhyà)  où disparaissent soleil et lune, jour et nuit ainsi que 
toute la dualité du cognoscible et de la connaissance. La première, 
celle de l’aurore, révélatrice de la Réalité du Soi, a Heu au moment 
où la lune —  souffle inspiré descendant —  repose à l ’intérieur, 
dans le coeur et où le soleil —  soufflé expiré ascendant —  n’est 
pas encore levé. La seconde, jonction de midi qui procure la 
libération, est la friction unitive de ces deux souffles qui s’ inté- 
rioriscnt; et à leur point de rencontre dans le canal médian, en 
lälu, au niveau du palais, naìt le feu, agni. En d’autres termes, 
à faide de la fusion de la connaissance et du connu se manifeste 
le pur Sujet connaissant. Dès que le soleil —  souffle expiré —  
réside dans le firmament1, on le nomme soleil suprème qui éclaire 
la roue des ètres et qui plus jamais ne se couchera. La troisième, 
la grande jonction du crépuscule vespéral, est le séjour très apaisé; 
le souffle expiré repose paisible sans aucun mouvement en un 
seul point (à l’extérieur) tandis que le souffle inspiré n’a pas encore 
pris son cssor1 2.

Afìn d ’échapper progressivement au temps et de dominer le 
cycle de la naissance et de la mort, la pratique revient à installer 
la conscience aux jonctions, ces intersections favorables à la 
méditation et à fadoration. On part du fait qu’un acte respiratoire 
conticnt le temps et toutes ses divisions3, car l’énergie temporelle 
qui a pour fondement le désir est relative ; e’est ce que prouvent 
les divers rythmes temporels durant le rève4, le sommeil profond, 
le samàdhi où une parcelle de temps semble infìnie, et selon le 
témoignage des livres sacrés : un jour d’Isvara pendant lequel 
le souffle émet l’univers, multiplié par dix mille trillions équivaut

1. Vyoman est selon la glo9e la voie médiane (madhyanàdi) où s’élève 1*udäna=  
kundalini.

2. T .A . V I, él. 24-27, pp. 25-28, résumé de ces strophes et explications de Jayaratha.
3. Tantrasära, V I, p. 48 et T .A . V I , 153-161.
4. Sans qu’il y a il contradiction. Tanlrasära, p. 57.
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à un jour de sadàsiva et ainsi de suite jusqu’au temps incommen­
surable d’où surgisscnt. en Tespace d ’un din d'ceil, tous les cycles 
d ’émissions et de resorptions cosmiqucs1.

Le Tanträloka (V I, 21-214) nous montre de quelle manière un 
yogin à l’occasion de chacun des divers souffles qui engendrent 
le temps, annule la durée : Dans la pratique du pròna relative à 
un jour, le yogin fixe son attention exolusivement sur les trois 
jonctions, cceur, làlu et espaee externe au cours d ’un soufflé expiré, 
le eheminement entre les jonctions disparaissant commc absorbé 
par dies. Quand il a dévoré tous les mouvements du cycle de ce 
soufflé, il obtient non seulement la maltrise des énergies qui ne 
sont pas habituellement en son pouvoir* mais en outre l’annulation 
leinporelle qui porte sur la durée de ce cycle.

On assiste à un mòme contròlc du temps à l’aide des pratiques 
relatives aux autres souffles dont le temps surgit : la concentration 
propre à Yapäna qui porte sur le coeur et le centre radicai (Vapàna 
iluant de l’ un à l’autre) purific de la dualitc et conquiert le temps 
de l’univers — emission et resorption des causes, de brahman à 
Nira-sans-relation —  que l’adepto doit éprouver, au cours d ’une seule 
inspiration, dans la contraction et l’épanouissement du grand 
sanctuaire : cceur, bulbe et Organes sexuels. La pratique quant 
au samäna contraete dans la siinultanéité cette émission-résorption. 
car c’est en un seul point qu’on doit réaliscr le souffle égal, celui-ci 
étant unique et dépourvu d’inspiration et d ’expiration. La 
concentration sur l’équinoxe se fixe dans le coeur, domaine de 
la pure vibration : là le souffle change de nature ou plutót fait 
retour à sa vraie nature, le spanda (T.A. V I, 185-214).

Les deux derniers souffles ne relèvent plus de la pratique de 
l’homme ordinaire : seul un yogin est apte à s’exercer sur le souffle 
vertical (udäna) qui va du cceur au centre supérieur au cours de 
l’ascension de la kundalinl. Le temps n’est plus dès lors que pure 
vibration de la Conscience (spandamätra). Quant au souffle 
omnipénétrant (vyàna), il ne possède ni succession ni mouvement 
spécifique puisqu’il remplit tout; néanmoins le temps surgit de 
lui sous forme d’un élan ( ucchalalä)  infiniment subtil. Il s’agit 
de l’ indiciblc spanda initial. Tel est brièvement décrit le procédé 
de dévoration progressive qui vise à pressurer le temps1 2 3; ‘ progres-

1. Id., p. 56. Innombrables soni les émissions ut résorplions en un soullle v ila l 
idenlique ù ime grande émission. Le soufflé repose en efTel ultimement dans la pure 
Conscience dont la vibration rend compie de l'apparition du temps (p. 57).

2. Tels le battement involontaire des paupièrcs et le rythme des souHles durunl 
le sommcil.

3. Prànagràaakramàvàplakàlasaiìikurfanaslhilih. T .A . V I I ,  51. 22. A ce sujet cf. 
A. Padoux, op. cit., pp. 335 sqq, qui montre comment s'elTectue le prànagràaa à l ’aide 
du mantra ussocié au mouvement du souflle (uccàraj.
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sive ’ parce que le yogin doit en un souffle réaliser durant le 
samädhi des périodes de temps accrues que décrit in extenso 
le Tanträloka selon de subtiles correspondances entre les périodes 
temporelles, à partir d ’un quinzième de seconde, puis 24 minutes, 
jour et nuit, quinzaine claire et quinznine sombre... jusqu’à 
60 ans1, chacune de ces périodes ayant son moment de repos 
exempt de determinations temporelles1 2.

Ces diverses techniques ont toutes pour fin de parvenir au 
Centre et de se reposer dans le Coeur, source de l ’énergie vibrante, 
en faisant cesser Ics fluctuations mentales ( uikalpa)  ainsi que 
celles du souffle qui leur sont toujours associées; et comme le 
temps n’cxiste que par rapport au souffle dans lcquel il a ses 
demeurcs, le souffle s’ immobilisant, le temps disparait nécessaire- 
ment. D’autrc part le souffle vital n’existe quo dans la vibration 
( spanda)  et par elle; il en est la forme grossière à double pòle; 
il lluctucra done tant qu’il n’a pas atteint le Centre3, à la jonction 
de tout mouvement. Pour le restituer à sa nature subtile et 
vibrante, on le fait pénétrer dans le cceur, Conscience universelle 
d ’où tout procède et où tout, se résorbe. Alors seulement les souffles 
apaisés s’unifiont et fusionnent au sein de l’ énergie primordiale 
indifTérenciée.

La pratique du pränayräsa qui lend ainsi à uno parfaite unification 
n’est pas sans évoquer l’union désirée entre prajnä et upàya 
(connaissance et voie) qui pour les partisans bouddhistes du 
Kälacükra a lieu justement en käla, Temps qui transcende le 
temps limite, divinité unique et suprème où l’ori reconnatt 
VIsvara-mahäkäla du système Krama, lui que sivaitcs et boud­
dhistes tibétains cherchent à réaliser.

Les disciplines des souffles en vue de conquérir le temps feront 
l ’objet d ’une étude dans un prochain ouvrage4 puisqu’elles 
relèvent plus de la voie active de l’ individu que de celle 
de l’énergie adoptée par le Krama. Ce système ainsi que le 
signale la présente étude a recours uniquement à la pratique 
supérieurc de la roue des énergies ( saklicakra) ;  éveillées, ces 
énergies dévoreront spontanément le temps indépendamment de 
tout exercice de souffle.

1 . Ce qui permei d ’óchappcr à la mori du Tail qu’il y a 21600 respirations en un jour 
et une nuil et le méme nombre de jours en 60 an9. C esi en unire en ce laps de lemps 
que riiommc complete la vie du soulTIc (V I, £1. 127).

2. Telle est la junction enlre les quinzaines somltres el claires, les transitions 
à travers les duuze conslellulions du zodiaque pour les mois, el les deux equinoxes 
pour l'année. (T. ici p. 48.

.‘I. Qui est uussi la voie mèdium* (madhyanàdì) et le vyoman.
I. Concernant initiations el voies de la libéralion.
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Nature de la Houe dans le éivaisme du Kasrnir

Dans ses oeuvres Ksemaräja revient à plusieurs reprises sur la roue 
des energies. Coniinentant le premier versct de la Spandakärikä1 
il fait allusion à la doctrine Mahärtha, laquelle attribue émanations 
et résorptions de l’univers aux divinités qui y président, ces 
energies qui constituent les rayons de la roue cosmique : « Le 
Seigneur, dit-il, est la source de la gioire révélée dans la roue 
des énergies —  jeu immense fait d ’élan, de manifestation, de 
jouissance et de disparition. » Et ces énergies au nombre de douze 
sont «Ics kàll appclécs la creatrice, la rouge1 2 et autres qui selon 
la tradition cffcctuent leur jeu d’émanation et de résorption du 
monde en tenant toujours étroitement enlacé le Seigneur de la 
Roue, le glorieux Bhairava-qui-baratte (manthanabhairava) ». Get 
acte vibrant du Seigneur (non different du Soi) manifeste par 
sa propre liberté la roue des divinités ou énergies des Organes 
sensoriels en leur sue de conscience ainsi que l ’ensemble des Organes 
qui scmblent privés de conscience. C’est lui qui les met en branle, 
lui qui les rend stables et qui les résorbe. En quelques mots 
Ksemaräja condense ensuitc toute la pratique des kàll que nous 
expliquerons en détail au cours de cet ouvragc : « Un yogin attentif 
à la ronde des rayons de sa propre puissance qui prèside successive- 
ment à la mise en marche des Organes sensoriels, à leur stabilité 
et autres fonctions, doit considérer sa propre essence commc celle 
du Seigneur, comme ce qui dirige et incite fonctions et organes 
vers leurs objets respectifs. Il possedera alors partout la liberté 
spontanée de sa nature réelle qui lui permct d’obtenir cet (Acte 
vibrant) » 3.

Le mème commentateur précise plus loin à l’occasion du 
versct 11 : le yogin doit examiner sa propre nature identique è 
l’Acte libre ( spanda)  et reconnue comme la réalité sous-jacente 
qui remplit jusqu’à l’état dispersé de veille. Alors à l ’aide de 
l ’cxtasc où il ferme et ouvre les yeux en succession rapide4 et 
gràcc aux deux bois de friction de cette doublé émission5, toute 
alternative disparalt et la roue de ses organes atteint son plein

1. Le Spandanirriaya, p. 6, 1. 5.
2. Spsfikäli et raklakàll, ici pp. 157 sqq.
3. Spanda. Id., comm. aux versela 6 et 7, p. 20 et p. 25. Sur In Roue, V.S., pp. 62- 

64, M.M. Ini., pp. 50-54, Ilymnes de Abhinavagupla, pp. 86-96.
4. Nim ilana0 et unmilanasamàdhi propres à la bhairavìmudrà déflnio dans ce méme 

ouvrage, p. 25.
5. Visarga. Ces bois, Ics ararti, scrvcnt à allumcr le feu sacriflciel dans les Veda ; 

ils engendrent ici par leur frotlem enl le feu central du soulllc udàna qui consume inté- 
grulomcnl la dunliló.
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épanouissement lorsque, fermement établi à la jonction, il remplit 
d’un coup ce qui précède et ce qui suit. Le fil de ses fonctions ainsi 
soudain brisé, le yogin frappò de saisissement voit la totalité 
des ètres s’élevcr du firmament de la Conscience et s’y résorber. 
L ’extraordinaire Réalité débordante de béatitude n’est autre que 
l ’ultime Aró/f, kàlasamkarsinl1.

Selon le système Krama, la Roue universelle de l ’énergie cons­
ciente dite ineffable ( anäkhyacakra)  englobe tout, rien n’existant 
en dehors d’elle : pour donner une juste idée de ce qu’elle représente, 
il faudrait employer plusieurs images dynamiques dans lesquelles 
le centre expliquerait tout, puisque tout part du Coeur vibrant 
de Bhairava dont le frémissemcnt se répand de proche en proche, 
l ’ensemble de la roue n’étant qu’une vibration infime et omnipotente 
(spanda).

L ’exemple utilisé par Mahesvaränanda, un tison enflammé que 
Ton fait tourbillonner très vite en une spirale s’agrandissant à 
partir du centre, met en valeur la discontinuité du processus et 
l ’instantanéité des énergies ignées en constant renouvellement. 
Il n’y a qu’un point de feu mais on a l’impression d ’une spirale, 
l ’apparente continuité étant faite de positions successives à chaque 
moment1 2.

Une autre illustration est fournie par Ksemaràja qui dans son 
commentaire aux éivasùtra3 compare la roue des expériences 
mystiques à une fleur, en bouton, puis éclose, enfìn bien épanouie 
et qui remplit d’émerveillement le yogin à mesure qu’elle se 
découvre à lui. La conscience se déploie ainsi en faisant apparaìtre 
un univers transfìguré, la reconnaissance de Soi ayant lieu dans 
le calice du lotus, à savoir le Coeur. C’est là que manlhanabhairaua 
et manthanabhairavl, ce libre couple que forme &iva uni à l ’énergie, 
baratte l ’univers au milieu des énergies divinisées, ‘ libre ’ parce 
que rempli de la majesté des énergies. Les mouvements de la 
roue des énergies viennent toujours du Centre, au coeur de toute 
vibration, où se tient manlhanabhairaua, mouvement et vibrations 
n’existant qu’en sa propre nature. Ce vortex spontané ne s’arrète 
jamais de faire émaner et de résorber les énergies selon son rythme 
éternel : avaler et vomir4. Percevoir l’univers en son essence 
comme une masse d’énergies, c’est done le voir en sa gioire.

1. Cf. ici p. 57 et p. 189.
2. M.M. Introduction, p. 52 et él. 41, p. 144. Mieux que roues ou ccrcles la spirale 

insiste sur le mouvement circulaire jaillissanl du point origincl, le bindu, et le prolon- 
geant à l ’ inflni. Ses mouvements allernatifs devolution et d ’ involution correspondent 
en outre à la coagulation et à la fonte du système Krama. La spirale symbolise égale- 
ment le tourbillonnement vers l ’ inlérieur ou vers l ’extérieur de ('Essence divine 
manifestant les kàll ou les résorbant. Cf. Kälikäslotra él. 8-9, ici p. 105.

3. Vimaréini, siilra 12, p. 29. M.M. Introd., p. 52, texte sk., p. 106, 1. 16 et 22.
4. M.M., pp. 51, 140, et ici p. 59.

5
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Le barattement qui anime la roue et, qui plus est, la constitue 
puisque sans lui elle ne serait rien, forme un tourbillon dont les 
ccrcles concentriqucs s’éloignent du Centre et, à mesure qu’ils 
s’élargissent, perdent leur vie frémissante pour n’ètre plus que 
mouvements ralentis. Ainsi le spanda —  acte spontane et indiffé- 
rencié —  prcnd l’aspcct d’une pure intention encore vibrante, 
il se répand ensuite en un moi limitò dont les connaissances, 
d’abord unifiées, deviennent avec la pensée instable une succession, 
puis ces connaissances s’cparpillent cn sensations et enfìn se 
cristallisent en objets. Mais à nouveau ce monde inerte et sclérosé 
se dissoudra spontanément dès que manlhanabhairaua le fera 
fondre au feu du Quatrième état issu des deux planchettes à 
friction.

Est dupe de ses énergies celui qui ignore le dynamisme de ses 
propres facultés dù à la vibration de bhairava-le-man//iana sis 
au centre du cceur. Il pergoit ses organes comme inconscients, 
simples instruments de la pensée et d ’un moi individuel borné. 
Les énergies que rend inefficientes le constant mouvement de 
prendre et de repousser, de pris et de preneur (grähyagrähaka) 
auquel elles obéissent, constituent l’état de l’homme ordinaire, 
victime de la roue des pérégrinations circulates.

Par con tre celui qui se tient dans l ’éthcr du cceur, au moycu 
de la Roue de la Conscience, rcconnalt uàmesì, la grande énergie 
qui déverse Texistence et la résorbe en elle-mème.

Se nomme, en effet, vàma le mouvement de l’éncrgic manihana- 
bhairavl1 qui ‘ vomit ’ le multiple dont la coulée vivante et 
indifférenciée ( niruikalpa)  se cristallise et se structure en habitudes 
ou tendances inconscientes8. Le mouvement opposé, celui d’avaler 
de manlhanabhairaua, qui rétractc les énergies, toutes réunies, et les 
fait graviter vers le Centre unique, dissout les structures et les 
tendances à la dualité. A  ce mouvement se rattachc la pratique des 
käli qui permct aux facultés de recouvrer leur dynamisme origin«*!, 
mais pour qu’une parfaite intégration ait lieu, le yogin doit, à 
partir de la jonction, s’emparer des deux planchettes qui servent 
à allumer le feu. De là, avec une conscience très vigilante, il 
remplira simultanément veille et samàdhi. Il deviendra de la 
sorte le mattre du double mouvement, celui qui absorbe et celui 
qui déverse, au moment où Illum ination se répand dans la 
compréhension du monde et l’inonde de la paix et de la félicité 
du Soi, d ’où l’émerveillement propre à chacune des énergies de 
la Conscience lorsqu’elles irradient à tour de róle. 1 2

1. Son mouvement barntteur se dirige vers la périphérie, celui de manthanabhairaua 
vers le centre.

2. Sarpakàra, et. ici pp. 17, 32.
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Ainsi partant de l ’énergie divine, la grande käll qui baratte 
l’univers1, on voit onduler successivement les énergies nommées 
khecarì, gocarl, dikcarl et bhùcarl selon les phases d’apparition, 
de permanence, de résorption et d’indicible conscience.

Le quintuple Hot des énergies et les quatre domaines

Toute cette manifestation se rattache à la quintuple activité 
de éiva (pancakrlyä) que Ksemaràja examine dans son Pratya- 
bhijnàhrdaya (sütra 11) du point de vue de Fècole Mahärtha 
et done sous Tangle de Texpérience mystique d’un yogin, en 
précisant que celle-ci correspond exactement à Tactivité divine, 
bien que les termes qui la désignent soient différents1 2. Tout ce 
qui apparalt, dit en substance Ksemaràja, lors de Técoulement 
graduel des énergies de la vision et des autres Organes, voilà 
Tapparition ou manifestation. Si de cet état ainsi manifestò on 
jouit ou se revèt de sa coloration, c’est que la déesse de la perma­
nence Tinstalle dans Texistence. Puis cet état est résorbé au 
moment de la prise de conscience : ‘ Ah ! (je le connais) * quand 
Texpérience diversifiée s’absorbe dans le Soi. Mais si, au cours 
de la résorption, subsistent des impressions variées de doute ou 
autres, le flux du devenir demeure en germe prét à resurgir; 
on appelle cet état vilaya, car il cache encore la véritable nature 
du Soi. Si cet état de germe ainsi retenu à Tintérieur est consumè 
par le feu de la Conscience qui Tassimile en un processus de 
maturation accélérée, en vertu de cet engloutissement, chez 
Thomme que favorise la gràce aucun germe ne demeure. Sans 
Taide d’un guru, ajoute-t-il, on ne peut avoir Texpérience du 
quintuple acte, bien qu’il soit toujours à la portée de tous. Qui 
se reconnalt comme Tauteur de cette quintuple activité reste 
le maitre des énergies. Qui Tignore, trompé par elles, victime de 
Tillusion, transmigre, est un esclave ( pasu.) ,  sujet bomé aux yeux 
duquel Ténergie, voilant sa forme suprème, déploie émanation 
et permanence du différencié en résorbant Tindifférencié3. Elle 
produit ainsi en lui une activité à double póle ( vikalpa)  renouvelée 
à chaque instant4, et manifeste des objets particuliers manquant 
de clarté. Cette mème énergie suscite au contraire chez le maitre

1. Manlhanabhairavì.
2. A  savoir äbhäsana, rakli, vimariana, bijäuasthäpana et vilàpana ou alarpgràaa 

correspondent aux cinq activités divines : sr?th sibili, aarphära, vilaya et anugraha, 
él. 11. Ces termes qualiflent la Roue transcendante (è ri iakticakra). Par contre M.M., 
p. 139.

3. Abheda.
4. Pralik$anam navanavàrp vikalpakriyäm ulläaayati. Comm. sùlra 12.
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des éncrgics (le pali) un pur état, libre de vikalpa, quand elle 
résorbe le difTérencié.

Ksemaräja explique ensuite comment Pénergie vyomauàmesvarl 
‘ souveraine du firmament de la Conscience ’ se déploie en se 
divisant en cinq courants qui asservissent Pignorant : ces courants 
d ’énergie constituent précisément la roue des énergies conscientes1.

L ’énergic de la Conscience (c ilisakli) connue sous le nom de 
Vämesvari, sou veraine qui voile et qui dévoile, car elle émet 
Punivers et contrecarre aussi son cours1 2, repose d’abord dans le 
domaine du vide3 et masque sa suprème Réalitc qui n’apparaft 
plus comme se mouvant dans le ciel infìni de la Conscience 
( cidgaganacarl) .  Elle commence par se manifester comme khecarl- 
cakra propre au su jet conscient dont Pactivité quelque peu limitée4 5 
se meut dans l’éther vide (khe) du cceur et consiste en énergies 
parcellaires (kalä). Puis Pénergie revèt l ’aspect de gocaricakra, 
en circulant dans Ics rayons lumineux sous forme d’organe interne 
ayant pour triple fonction au niveau de la connaissance instru­
mentale (prom ana) : la détermination ou certitude portant sur 
le difTérencié, Pidentifìcation erronee (du Soi) au difTérencié et 
l’alternativc différenciatrice6. En tant que dikcaricakra, énergie 
qui se promène dans Pespace, elle devient Panimatrice des Organes 
de la perception et de l’action aptes à percevoir le difTérencié 
en ses domaines visuel, auditif et autres. Elle se manifeste enfìn 
comme bhücarlcakra en cheminant sur terre, au niveau des objets 
connus (pramcya) ou réalité objective difTérenciée.

Ainsi le cceur des pasu, ètres liés, s’égare-t-il sous Pinfluence 
de ces quatre énergies. Mais dans le róle de souverain (p a li) 
l ’énergie vyomauàmesvarl se révèle comme se mouvant dans le 
firmament infìni de la Conscience avec, pour essence, Pactivité 
universelle —  Pomnisciencc et la toute-puissance —  à l ’étape 
de khecarL A  celle de gocarl, elle consiste en certitude à Pégard 
de PindifTércncié; à celle de dikcarl, elle est aperception immédiate 
de PindifTérencié lorsque la prise de conscience de la non-différence 
a envahi la perception mème. Enfin avec bhücari, Pénergie 
manifeste les objets connus comme la sève de son déploiement

1. Cf. commcnlairc au sùIra 12 et Spandaniriiaya, p. 7. Cf. M.M., pp. 125-127.
2. Elle est väma au double sens de vomissnnte et gauche, opposéc, néfaste.
3. Où les modalités de connaisscur et de connu n’ont pas encore apparu (a n u M s ila ) 

(P .T ., p. 39).
4. Kirpcilkarlrlva.
5. L'antahkarana revèt trois formes : buddhi, intelligence et sa certitude (n iicaya ) ; 

aharjikàra, faeleur du moi qui identifle le Soi au corps et A ses organes grftce A l'orgueil
(abbim óna) et le manas, pensée, qui avec ses notions (v ika lpa ), fait d ’une chose ceci 
et cela.
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indifTérencié telles ses propres portions. Ainsi épanouit-elle le 
cceur du maitre des énergies.

Dämodara l ’exprime également dans un verset : « Vàmesa et 
les autres déesses —  qui ont pour domaine le sujet connaissant, 
ses facultés dirigées vers l’intérieur et vers l’extérieur, ainsi que 
les choses objectives —  libèrent (en accordant) la pieine connais- 
sance quand elles font de (rhomme) un ètre parfait; mais en 
l’absence de connaissance, elles fagonnent un lien et font de lui 
un otre limitò, »L

Ayant vomi l’univers, Vyomavàmesvarl règne seule, souveraine, 
et pourtant tout est là, les couleurs brillent, les sons retentissent, 
les énergies s’excrccnt sans laisscr d’ètre essentiellement indifTé- 
renciées :

« Celui qui pergoit l ’univers comme un amas d ’écume en plein 
océan ambrosiaque de la Conscience, c’est lui, en vérité, l’unique 
éiva. »1 2.

Telle est la roue mystique du système Mahärtha dite du quintuple 
flot3; son tournoiement illustre l ’incessant retour des énergies dont 
l ’activité est si vive que chacune d’elles passe à la suivante d’une 
manière fluide sans qu’on puisse percevoir clairement le discontinu 
de leur succession.

La roue des énergies selon Abhinavagupta

Abhinavagupta traite de la roue des énergies conscientes ( kàll)  
à deux reprises dans son Tanträloka, au chapitre V  quant à la 
voie inférieure de l’individu et au chapitre IV  quant à celle de 
l’énergie4 5.

Avant de décrire cette roue telle qu’il faut la vénérer dans la 
voie individuelle, il expose une méditation6 qu’il compare à 
rcffeuillaison d’une fleur de bananier dont on écarte un à un 
les pétales pour parvenir au centre, jusqu’au pollen, au sanctuaire 
du cceur où le Soi resplendit aussitót les niveaux du réel effeuillés 
(V, si. 21). Puis il poursuit : « G’est dans la grande fosse du feu 
sacrificiel appelé Coeur que brille avec profusion le feu de Bhairava

1. Tirò du Pratyabhijftährdaya, commenlaire au sùtra 12, pp. 60-63. Cf. ici p. 107, 
l'allusion aux énergies khecari, gocari et autres, également M.M., p. 125. Cf. The 
Paryantapancàiikà o f Abhinavagupta, él. 23. Éd. Dr. V. Raghavan, Madras, 1951.

2. Verset final de K$emaräja à son P.H .
3. Pancavàhacakra.
4. Sur ces voics, ici p. 12 n*.
5. Buddhidhyàna, contemplation inlellectuelle formant transition entre méditation

avec représentation et la véritable absorption slrictemcnt mystique (samàveéa), 
él. 20 sqq.
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lorsqiTon frotte les deux bois de friction1 de cette méditation 
et que Ton se concentre exclusivement sur cette friction qui 
unifìe lune, soleil et feu, c’est-à-dire objet connu, connaissance 
et sujet connaissant. * Le verset suivant explique : « On imagine 
le feu de la Conscience au milieu du nectar du pollen où siège 
le cceur et, dès que le feu commence à prendre, le yogin doit se 
concentrer sur lui sous forme de Sujet plénier et le faire briller avec 
intensità en intériorisant et unifìant dans le feu de la Conscience 
toute triplicità subsumée par soma, sürya et agni, objet, connais­
sance et sujet, gràce à la friction des souflles expiré et inspiré 
qui fusionnent en un seul soufflé et pénètrent dans la voie médiane*, 
alors que fulgure le Feu du suprème Bhairava. **.

Quand la triplicità a fondu dans le Quatrième état, celui-ci 
règne seul, ininterrompu et spontané, Réalité essentielle sans plus 
rien d’arbitraire, et opérant de son propre accord1 2 3 4.

Afin d’atteindre cette Réalité le yogin, qui gràce au vent de 
la contemplation attise le feu du Quatrième état dans la fosse 
sacrifìcielle de son coeur, doit évoquer la roue ignée de ses énergies 
en une sèrie de méditations qu’Abhinavagupta expose de fa§on 
claire et concise dans son Tantrasära5 : Il faut d'abord imaginer 
que le feu entouré de la roue enllamméc des douze énergies sort 
dans le domaine des choses connues par le canal des sens, oreilles, 
yeux... et se repose à l’extérieur. Ce repos va alors permettre 
de remplir la lune (la réalité exteme connaissable) à l’aidc d ’abord 
de l ’émission, puis de la manifester de manière permanente en 
tant que soleil (connaissance) et de la dissoudre ensuite en tant 
que feu de la résorption (sujet connaissant). Ce feu accède enfìn 
à l ’Essence sans égale (anullara). Ainsi la roue parvient-elle à 
la plénitude indifférenciée des choses externes toutes réunies en 
elle. Puis utilisant la roue de feu le yogin doit contempler les 
imprégnations ou résidus des choses qui peuvent encore subsister 
et les faire accèder à leur tour à cette mème Essence. Celui qui 
médite de la sorte sans interruption sur les processus d ’émission, 
de permanence et de résorption comme essentiellement identiques 
à sa propre Conscience et qui perQoit en outre ce que signifìe 
ultimement la libertà qu’elle a d’émettre et de dissoudre, s’ identifìe 
à Bhairava dès que sa conviction se montre inébranlable. De 
plus il acquiert gràce à cette pratique tous les pouvoirs désirables.

1. Sur les arapi, ici p. 54 n*.
2. La sufumnà, et. ici p. 51 n1.
3. T .A . V , él. 23 à 26, et selon la glose.
4. Id. él. 26.
5. Ch. V, p. 36-37.
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Abhinavagupta termine sur celle stance : « Que le yogin contemplo 
en soi-mème dans le domainc bienheureux de son cceur la triade 
qui brille de son propre éclat et se trouve à tous les niveaux du 
réel. Qu’il contemple le maitre omnipénétrant de la roue des 
rayons de ces douze grandes énergies comme s’il fluait à l’extérieur 
par les (conduits) éthérés1 (des sens) et suscitait émissions et 
résorptions. Il réalisera alors que le cercle de tous les étres —  
externes et internes —  par lui englouti, repose en lui-mème et 
que seul le Boi se révèle en son infinite1 2. »

Fosse du cceur et moyeu de la roue3 4 ne faisant qu’un, le recueil- 
lement sur le cercle des énergies préconisé par Abhinavagupta 
a done pour fm do faire retour au centre, à la vibration initiale 
où tout recouvrc valeur et fécondité lorsque la roue tourbillonne 
très vite en dissolvant ce qui fait obstacle à l’unique Conscience. 
Alors le temps cyclique qu’avait engendré le point ( bindu)  sera 
maìtrisé par le yogin qui pénètre dans le Cceur divin après avoir 
rendu vibrantes1 sa conscience, sa béatitude, sa volonté, sa 
connaissance et son activité.

Dans le système Mahàrtha-Krama, cakra qui désigne à la fois 
disque, mouvement circulaire, cercle et roue5 apparatt avec son 
point central ou son moyeu comme le symbole privilégié : signe 
de l’absolu, de l’Un et du Tout, il suggère la divinité immuable 
en mème temps que sa manifestation, l’univers s’étendant à 
partir du point central puis revenant à son origine. Les cercles 
concentriques fìgurent en outre les étapes de la progression 
libératrice. La roue scrt aussi d’emblème à l’éternité, instant

1. Vyoman identiflò préccdeinmcnl à madhyanàdì, ici p. 51 n1.
2. Prathd, rcsplendil mais aussi se déploie. Ne subsislc done plus que l ’expansion 

inflnie du Soi. Je réscrve pour un autre ouvrage l ’étude de passages du Tanlräloka 
traitanl des käli prises en leur source, les douze voyelles, et qui concerne la seule voie 
de Siva (ch. I l l )  ; ou encore les pratiques relatives aux énergies propres à la voie 
inférieure ainsi que l'éludc des autres roues contcnucs dans la Roue des énergies 
(ch. V, V I et X X X ).

3. Déjà Proclus imaginait l ’Un coinine le moyeu d ’unc roue dont procèdenl en 
rayons innombrables les étres : < Tous les points de la circonférence se retrouvent 
au centre du cercle qui est leur principe et leur fin, écrit Proclus. Selon Plotin, le centre 
est le pére du cercle. » Dictionnaire des Symbole», Jean Chevalier et Alain Ghecrbrant. 
Paris, LafTont, 1969, p. 159. Et dans Introduction au Monde des Symboles, Gérard 
de Chainpcaux et Dom Sébastien Sterckx, Zodiaque, 1966 : * Le cercle est d ’abord 
un point élendu ; il participc de sa perfection. Aussi le point et le cercle ont-ils des 
propriétés symboliques communes : perfection, homogénéité, absence de distinction 
ou de division. » (p. 24)... « D ’après Nicolas de Cue6, ‘ Dieu est circonférence et centre, 
lui qui est partout et nulle part ’ . » (p. 29).

4. Sur la vibration, M.M., pp. 40-42.
5. Égalemcnt multitude armée, d ’où un puissant assemblage de forces. Pour la 

commodité je traduirai ici cakra par roue en raison du rayonnement de l ’énergie.
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présent intemporel si l ’on considère le point au centre, ou temps 
infìni ( mahäkäla)  avec ses cycles cosmiques de créations et de 
résorptions périodiques, si Ton observe son mouvement circulaire 
sans commencement et sans fin.

Nous verrons que devenir cyclique, rayonnement, tourbillon- 
nement universel permettent d’exprimer la transfiguration du 
monde qui a lieu pour un yogin se tenant immobile dans le moyeu 
vide de la roue; et dès qu’il a maìtrisé le temps, la roue tournoyante 
devient pour lui l ’indicible cakra.

Revenons au sens déjà signalé de la manifestation quand, à 
l’intérieur du Tout, se déploient des cercles autour du Centre. 
Un Tantra assimile ces cercles à ceux de l’oeil1 dont le globe par 
sa forme sphérique suggère la mème perfection que le cercle. 
Trois d’entre eux à 8, 12 et 16 rayons symbolisent le feu, 
le soleil et la lune qui correspondent à la manifestation de 
l ’énergie rayonnant en tous sens à partir du point central. Tous 
les rayons coexistent au centre mais, dans la mesure où ils s’en 
écartent, ils se multiplient et se distinguent davantage les uns 
des autres. Le cercle solaire à douze rayons se rapporte à la 
vénération des käll. Gràce à ces rayons que sont les kàli un courant 
s’établit du centre vers la périphérie et de celle-ci vers le centre, 
mouvement qui a pour achèvement harmonieux l’unité dans la 
totalité.

Ce schème nous aidera à mieux situcr les divers aspects 
de la roue que présente le Tantràloka1 2, car la roue immense qui 
a pour centre le Coeur et dont les rayons se répandent par les 
organes de la connaissance j usque dans le champ objectif peut 
ètre envisagée soit en elle-mème soit par rapport au culte des 
käli, d ’où la distinction que fait Abhinavagupta entre la roue 
absolue, sans égale, Vanullaracakra, au-delà de toute pratique, 
et la roue indicible, Vanäkhyacakra dont la pratique conduit à 
cette roue suprème.

La roue sans égale de Bhairava —  Conscience universelle —  
dite à mille rayons3 en raison de ses innombrables énergies, est 
qualifiéc d ’indifférenciée ( nirvikalpa)  puisqu’elle renferme, fondues 
en elle, toutes ses énergies, d’où la simultanéité (akrama) qu’elle 
comporte. Elle ne possède done pas de cercles limités ni de rayons

1. Le cercle de l ’objet connu, le plus extérieur, leinlé de rouge, le cercle de la 
connaissance instrumentale, le blanc perceptible, le cercle du sujet, l ’iris coloré de 
brun ou de bleu et, au centre, le cercle de la connaissance intuitive (p ra m ili) ou sombre 
pupille. Stance du Yogasamcära citée par Abhinavagupta, IV , ài. 127.

2. V , ài. 26-40 et I. 109-114.
3. Sahasracakra, c’est-à-dire incalculables comme ceux du soleil.
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en nombre défìni1. De mème, bien que toujours vibrante, elle est 
trop intime pour que son mouvement soit discernablc : elle 
tourbillonne à une telle vitessc qu’elle semblc immobile; c’cst là 
précisément cotte vibration ultime (ucchalatà) dont tout procède, 
Ics energies du spanda2 étant infìnies en nombre et l’univers en 
mouvement constant. La roue suprème reside dans l’harmonie 
totale1 2 3 car elle se meut en pieine activité4 5. Le cakravartin, moteur 
immobile qui fait tourner la rouc cosmiquc et repose au Centre 
vit le mouvement universel jusqu’en scs moindres impressions 
et jouit des énergies divines lors de ses occupations les plus variées. 
Dépourvue de succession, elle est la Roue absolue décrite par 
Abhinavagupta. Mais si elle obéit à une certaine succession, elle 
dcvient la roue indicible6 des énergies propre à la voie de l’énergie 
consciente et que célèbre l’école Mahàrtha.

Cette rouc dont la pratique tend à la fusion harmonieuse de 
toute la triplicité® dans le feu de la Conscience a trait aux énergies 
se déployant en douze mouvements successifs. Par une purification 
graduelle des tendances à la dualité ainsi que de leurs résidus, 
elle permct d ’attcindre l’indiffcrencié et l’énergie équilibrée7 du 
Centre et d’échapper à l’éparpillement de l’espace et à ì ’égrènement 
du temps.

La rouc de l’énergie contient d’autrcs roues ayant toutes le 
mème moyeu. En vo id  les principals : la roue la plus intime, 
celle de la connaissance intuitive et certaine ( pramiti)  qui possède 
quatre rayons dont trois rclèvent des nivcaux supérieur, inférieur 
et intermédiaire, et le quatrième, leur source, nommé mälrsadbhäua 
‘ véritable existence du pur Sujet ’ , n’apparaìt que si les trois 
autres disparaissent. La rouc du Sujet connaissant ( pramälr)  est 
dotée de huit rayons : trois bhairaua selon les trois mèmes niveaux 
que précédemmcnt, trois bhairavl, tandis qu’un souverain et 
une souveraine universels remplissent respectivcment les trois 
aspects des bhairava et des bhairavl, Sujets universels et leurs 
énergies divinisées. Il n’cxiste pas de pratique d’adoration connue

1. T.A . V, éì. 38-40.
2. L ’A d e  originel et vibrant. Cf. ici p. 33 e l M.M. Inlrod., p. 53.
3. En kramarnudràsamalà, l ’homogénéité parachcvée de tous les nivcaux, humain, 

cosmiquc et divin.
4. A  savoir en kriyàéukli.
5. Si on l ’appelle roue inefTable (anàkhyacakra) c’est qu’il s’agil d'expériences 

purement mystiques.
6. Sujet connaissant, connaissance et objet connu. Cf. ici pp. 72-76.
7. Samanà, tout s'égalise sans plus se différencicr. Par conlre la roue incomparable 

transcendc l’énergie égale et relève de l ’énergie suprème nomméc unmanà. A  ce sujet, 
cf. V.B., p. 48-51.
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relative à ces deux roues. La roue de la connaissance (pramäna) 
possedè douzc rayons dits käli. Enfm la roue de l’objet à connattre 
( prameya)  comporte seize rayons et devait donner lieu à uno 
adoration, mais nous ignorons tout à cet égard, y oompris le 
nom des käli. Peut-ètre faudrait-il ajouter, aux douze energies 
qui vont étre décrites, sukàli et bhadrakäli parmi les seize que 
mentionnc le Kramasadbhàva1 sans les nommer toutes.

La roue à douzc rayons, celle du promana, la scule à nous 
intéresser ici puisqu’elle concerne la vénération des douze käli, 
doit son importance à ce qu’elle couvre à la fois le cercle du su jet 
et colui de l ’objet, formant en quelque sorte leur charnière. Les 
douze énergies reposent en conséquence en sùryabimba, corde de 
la connaissance dite solaire et qui contient l’ensemble des cercles. 
car si l ’on part de l ’objet pour aboutir au sujet, c’est à l’intérieur 
mème du pramäna.

Ainsi la Roue totale englobe pensée, organcs, souffles et jusqu'aux 
centres divers du corps nommés eux aussi * roues ’ *. Lorsque res 
cercles tournoyants sont unifìés par la pratique des käli, tons 
ayant pour centre unique le Coeur vivant et bien apaisé, l ’ensemble 
harmonieux et dynamique qui résulte de leur bon agencement 
est pénétré et animé par un mème courant de vie se répandant 
du coeur en ondes jusqu’aux Organes. La Réalité-Conscicnce 
apparalt de ce fait comme un frémissement sans fin, vibrations 
toujours renaissantes, très subtiles et néanmoins toutes-puissantes :

« Quand on est enraciné en un seul lieu (le spanda, Acte vibrant 
de la conscience de Soi) alors, contrólant émanation et résorption 
de ccs (huit)8, on accède à la jouissance et on devient maitre 
de la roue (des énergies). »1 2 3 4 *.

La pratique de la ronde des käli offre un système mystique 
complet : la libération subite ou progressive des entraves, I’expé- 
rience intérieurc en ses innombrables aspects, la divinisation de 
l’homme en son corps et ses organes. Et, propre à cctte püjä, 
le brasier d’Amour qui achève de consumer l’homme universel 
pour lui livrer accès à la divinité, suprème pada, royaume infini 
de l’unicité, rayonnant de gioire et plus grand que son roi, 
Siva-Mahesvara doué encore de volonté, d’omnisciencc et de

1. T .A . IV , comm. au él. 173, cf. ici p. 99.
2. A  savoir lea divers cakra dont le cceur, la gorge, le brahmarandhra et autres qui, 

semblables à des roues traversées par leur esaieu, soni eltués sur le parcours de la 
kuntfalinì et róanimés par son énergie ascendante.

3. Le puryatfaka formò de huit organes sensoriels el meni aux (pie mentionin'
la strophe précédente.

\. SpandakSrikS I I I ,  19.
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gràce; car ce royaume est la surabondante plénitude de la 
Conscience qui ne s’écoule qu’en elle-mème.

Notre roue pourrait évoquer celle de Jacob Boehme, ce tourbillon 
des essences divines dont le lien forme une roue en éternel mouve- 
ment qui nalt et meurt pour toujours renattre. Mais cette roue 
du désespoir et de la mort sise au centre de la vie n’a, mise à 
part la ronde des essences divines, ricn de commun avec celle 
des käli. Tournant en cercle autour d’elle-mème sans raison et 
sans but sous l’impulsion d’une faim insatiable, elle ressemblerait 
plutót, par l’angoisse qu’elle engendre et Inspiration au salut 
qu’elle peut determiner, à la roue des renaissances des bouddhistes 
sur laquellc tróne Mahäkäla, l ’horrible temps destructeur. 
Néanmoins, pour ces derniers, la chalne de misère étant une 
concaténation de conditions a une cause, la soif implacable du 
désir, de sorte que l’homme peut remonter de condition en 
condition et, le désir disparu, par rétrovolution faire retour à 

la cause originelle : la chalne du temps sera pour lui à jamais 
brisée.

Au contraire, la roue des éncrgies ronscientes du Krama apparait 
comme le processus de la vie divine comparable en ceci à l’immense 
mouvement intérieur de la roue tournoyant d’elle-mème de maitre 
Eckhart, qui s’enrichit à mesure qu’elle roule et revient à sa 
position initiale1.

Maitre Eckhart écrit aussi de très belles pages en montrant 
que l ’àme semblable à la fiancée du Cantique a parcouru le cercle 
du monde sans jamais en trouver le terme, et c’est pourquoi 
elle s’est jetée dans l’unique point central, car Dieu l ’y a forcée 
avec son regard : « Le cercle que Tèrne a parcouru est tout ce que 
la sainte Trinité a jamais opéré » ... car « la  Trinité est l ’origine 
de toutes choses et toutes choses retournent à  leur origine ». 
Mais si la circonférence est l ’ceuvrc des trois personnes, « le point 
est la puissance de la Trinité, dans lequel elle a accompli toute

1. Une illustration avec legende ex tra ite d'un manuscril de Suso (lequel avail 
profondément subi l'influcncc de mattre Eckhart) reproduite et commentéc par Jeanne 
Ancelet-Huslachc dans M attre Eckhart et la mystique rhinane. (Éd. du Seuil, 1956, 
pp. 74-75) figure ainsi la vie mystique : en haut à gauche trois cercles conccntriqucs 
représentent ‘ Cabline sans mode de la déité élcrnelle sans commencement ni fin 
Il en procède à droilc ‘ la Trinité des personnes dans l ’Unité de 1’Essence Puis la 
diffusion des créatures descend vers le bas de l ’image. Enfln lorsque l ’Äme se dépouille 
d ’elle-mdme, elle remonle, retournant vers l ’Essence. «C ’est la transformation dans 
la déité. Les sens sont détachés des formes créées, les puissances supérieures trans- 
flgurées... L ’Esprit s’élance vere la Trinité des personnes * je  suis anéanti cn Dieu, 
nul ne peut m’alteindre Plus loin encore il oublie toutes choses... et reflue avec la 
Trinité dans Cabline de l ’Essencc divine. »
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son oeuvre, immobile1. En lui Tèrne devient toute-puissante. Les 
trois personnes sont une seule toute-puissance. G’est le point 
immobile et Tunité de la Trinité. Le cércle est Tincompréhensibilité1 2 
de Topération des trois personnes. Le point ne se meut pas. L ’union 
des trois personnes, voilà son essence3... Le point est également 
près de toutes les extrémités comme le temps dans tous les pays. 
L ’instant préscnt4 5 est le temps ici, et le mème à Rome6 7.

« ‘ Il m ’a blessée d’un regard de ses yeux ’ dit la fiancée du 
Cantique. Geci est la force cTunion qui flue de ce point, séparé 
Tèrne de toutes les créatures et choses mobiles, et la roméne 
en lui de sorte qu’elle s’unifie à lui et y demeurc éternellement 
établie. Ge regard, on doit le reconnattre dans la périphérie6 de 
Tèrne si elle est assez vacante pour qu’il n’y ait cn elle aucun 
cxercice de la vertu ou de son contraire. » ’ .

En d ’autres termes, si Tèrne a renoncé à tout effort personnel, 
à toute pratique concertée, prédéterminée, à toute vision dualisante, 
elle peut saisir ‘ ce regard ’ au sein mème de ses activités les plus 
extéricurcs. C’est ce que montre Eckhart quand il marque Toppo­
sition entre la puissance de Tèrne dans le point centrai et son 
incapacité hors de lui.

Nous constaterons une position analogue de Técole Krarna 
relative à la roue ineffable que forment les kali. Pour parvenir 
au Centre et découvrir Tunique Splendeur, il faut ici aussi se 
dépouiller de toute détermination, y compris le discernement du 
bien et du mal. Alors pourra-t-on saisir Tessence unique qui 
renferme tout en soi-mème, car le Centre et les extrémités

1. Dans sa traduction sur Tédition en allentami moderne de Büttner des (Euvres 
de M atlre Eckharl (Gallimard, 1942), Paul Petit dit ceci : « En ce point Dieu parcourt 
le changement sans altération et se clòt en unité d ’essence. * (p. 144). On ne trouve 
pas cettc parlie de phrase dans l’édition de Pfeiffer.

2. Le cercle inconcevablc par nature rappelle la roue ineffable du Trika, elle aussi 
inconcevablc.

3. Eckhart poursuit : « et si Tèrne devient une avec ce point immobile, alors elle 
est capable de toute chose. Mais avee les facultés, par lesquellcs elle est forméc è l’ imagc 
de la Trinité, elle ne peut pas comprendre l ’unité. C’esl pourquoi l'opération de la 
Trinité a fait obstacle è mainls grands mattres de Paris, car ils se sont tcllcmcnt réfugiés 
dans la Trinité qu’ils ne purent parvenir jusqu’à PUnité ».

4. Nun, mainlenant.
5. Le point centrai est également proche des extrémités (qui correspondent aux 

difTérenls niveaux de la manifestation) car il est, de chacune, le centre. Il est done 
partout le centre immobile comme l ’ inslant présent est le centre du temps que ce soil 
ici ou è Rome. Le paragraphe suivant illustre la reconnaissance du point dans les 
extrémités par celle du ‘ regard ’ jusque dans la * périphérie ’ de Tèrne.

6. Gernerke. Confina, frontière, là où Tèrne et Textéricur sont en contact, comparable 
au prameya, cercle le plus externe des fonctions sensorielles.

7. Pfeiffer. Trailó X I,  pp. 503-504.
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coincident quand la Splendeur consciente se révèle partout 
uniformément.

Point central et instant présent —  Tunique ‘maintenant’ —  ne 
font qu’un dans les puissances élevées de l ’àme, tout comme en 
Dieu, aussitöt espace et temps abolis : « Il y a, dit maltre Eckhart, 
une puissance de Tèrne qui ne touche ni au temps ni à la chair : 
elle flue hors de Tesprit et demeure dans Tesprit et est totalement 
spirituelle... Gar Dieu est dans cette puissance comme dans le 
‘ maintenant’ éternel. Si Thomme était tout le temps uni à Dieu 
en cette puissance, il ne pourrait pas vieillir. » En effet, tous les 
maintenant sont égaux en Dieu et ne sont rien qu’un seul et 
mème maintenant. Eckhart poursuit en décrivant comment la 
souveraineté divine réside en la dite puissance. « Get homme 
demeure dans la lumière avec Dieu. G’est pourquoi il n’y  a en 
lui ni souffrance, ni succession, mais une égale éternité. ... Toutcs 
choses sont en lui dans leur essence. G’est pourquoi il ne reejoit 
rien de nouveau ni de Tavenir, ni du hasard car il demeure dans 
un maintenant nouveau en tout temps, verdoyant sans relàche. » x

« Eckhart, en parlant de cet ' actuel maintenant ’ , entend 
signifier non pas quelque sortie du temps, mais son acceptation 
dans Tégalité d’àme. Il signifie un commerce avec Ics choses », 
écrit à ce sujet Reiner Schürmann1 2 qui montre le contraste entre 
cette certitude screine et le ravissement mystique. De mème 
les siva'ites ne mettent pas sur le mème plan Textase du Quatrième 
état —  evasion hors du temps —  et la vie dans Tinstant au cours 
de Texpérience journalière d’un ètre détaché, libéré bien qu’actif 
en ce monde3.

A  la conception du nunc aelernilnlis4 commune aux mystiques 
d’occident et d’orient s’apparente la véritablc libcrté : dans 
Tinstant présent et en lui seul on se tient à la disposition de Dieu 
ou apte à répondre immédiatement à Tincitation de TActe (spanda), 
en toute spontanéité, sans ètre cntravé par quelque représentation

1. J. A. Bizet, Mystiques allemande du X I V « siècle. Aubier, 1957. Sermon ‘ In lravit 
Jesus in quoddam caslellum pp. 176-177. Les texles sont donnés en moyen-haut- 
allemand.

2. M atlre Eckhart ou la jo ie  errante, Pianòle, 1972, pp. 39-40.
3. Sur turya et luryàlita, ici p. 37. C’est sur cette seconde manière de vivre Tinstant 

que porte la pratique des käli.
4. Dans une note à Touvrage cité ci-dessus, J.-A. Bizet précise : « Aux moments 

successifs dont est fa it lc temps dans Icqucl nous vivons, est opposé un 1 instant 
éternel ’ (ewiges nun ) souslrait ä la succession d'un passe, d ’un présent et d ’un 
futur ; scion une image familière aux auteurs spiriLuels, Thomme, dans cetlc vie, 
est comme un point qui sc déplacc sur une roue en mouvcmcnl ; Dieu. l’Un, est au 
centre, et le juste qui lui est uni, échappe aux vicissitudes de sa condition présente 
(...) pour accèder è Télernel el à Timmuable. * (p. 177).



—  68 —

' avec son avant et son après M ou par Pattachemcnt à quelque 
exercice que ce soit, prióre, jeüne, etc. ainsi que l’exprime inattre 
Eckhart : « Tout lien à une oeuvre quelconque qui t ’enlève cctte 
liberté d’attendre Dieu dans l ’ instant présent et de le suivre 
dans la lumière par laquelle il te montre ce qu'il faut faire et 
laisser à chaque instant libre et nouveau, cornine si tu n’avais 
jamais eu, ni voulu, ni ronnu rien d’autre, tout attachement 
(dis-je) qui te prive de cettc liberté tout le temps nouvelle, je 
la nomme une année*, car ton àme n’y porte pas de fruit tant 
qu’elle n’a pas accompli P oeuvre à laquelle tu t ’es lié »*.

Ainsi pour Eckhart comme pour le Krama, le recouvrement 
de la liberté primitive ne peut avoir lieu qu’au centre de la roue, 
hàvre et lieu de repos. Il a pour condition la dépossession de 
soi-mème, la relàche de Pemprise exercée sur les choses, le détache- 
ment à l ’égard des représentations et des oeuvres, l’attachement 
ctant ce qui enchaìne à la succession, au temps continu et done 
à la durée. Par contre le détachement implique discontinuité, 
vie dans l’ instant présent, retour au centre, liberté. C’est done à 
juste titre qu’on peut rapprocher les maìtres du Kaémlr et le 
mystique rhénan : leurs thèmes cssentiels se rejoignent et ils ont 
recours au mème symbole de la roue.

Si la très riche et subtile pratique des k ä l i  ne se trouve pas dans 
Eckhart, le dynamisme qui Panime, son mouvement fondamental, 
est bien exprimé par Pimage du Cantique des cantiques et In t e r ­
pretation qu’il en donne : lorsque Pàme se jette dans le point 
central où la dualité s’annule, elle devient toute-puissante et 
partout reside au centre; elle conquiert une éternité vivante et 
toujours renouvelée, elle v it en pieine liberté. De méme chaque 
k a l i ,  quelle que soit la particularité de son cheminement, se jette 
dans la grande k à l i  au moyeu de la roue d’où la gioire rayonne. 1 2 3

1. D ’après la formule de mallre Eckhart. Id. p. 174.
2. Année de mariage où les époux sont liés par leur propre attachement et qui 

porte rarement plus d ’un fruit, lequel les enchaìne, tandis que Dieu devient fécond 
dans l ’hommti détaché dont le fruit nalt alors de la liberté et non plus de l ’appropriaUon 
( aigenschaffl) .

3. Id. p. 175.



CHAPITRE IV

DÉPLOIEMENT DES K Ä L l , LEURS DOUZE MOUVEMENTS

D’après Abhinavagupta douze rayons de la roue indicible 
(anäkhyacakra) forment les douze aspects successifs que revèt 
la Conscience du yogin, à savoir les quatre énergies (création, 
permanence, résorption et état indicible) relatives respectivement 
à l ’objet connu, aux moyens de connaissance, au sujet connaissant 
et à l’universel Sujet. Si, à ces quatre énergies, on ajoute la 
Splendeur ou liberté divine qui répand la gràce, on aura la quintuple 
activité de Siva. Celle-ci, selon Ksemaràja, a lieu constamment 
en cliaque individu, le processus d’intégration s’effectuant sans 
arrèt. Il suffìt done d’en saisir le sens profond pour s’élever à la 
Conscience suprème1.

Par rapport à la quintuple activité divine ou humaine, essayons 
de situer brièvement la pratique des käll. Mais d’abord, pour 
éviter tout malentendu, précisons qu’elle est destinée exclusive- 
ment au mystique qui a pénétré dans son coeur et qui cherche 
à devenir maitre de ses organes en toutes circonstances, et ceci 
afm de ne jamais perdre la quiétude du coeur. Ainsi pourra-t-il 
accèder au Coeur universel et sera-t-il parfaitement équilibré et 
maitre de soi.

Voici done en quoi consiste pour lui le jeu des käli quand, 
en pieine paix du Quatrième état, il s’oriente vers le dehors : 
toutes ses énergies bien recueillies se déploient en douze mouve- 
ments, et de la roue du coeur il tire successivement les douze 
kàll jusque vers ses organes en contact avec le monde sensible, 
puis les ramène à son coeur; émetteur d ’abord, il suscite l’objet 
lors d’une perception fugitive, acte créateur sans durée, puis il 
le stabilise quand il le reconnalt en sa permanence, apte à le

1. P.H. sùtra 11 et comm. Cf. ici p. 83.
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disccrner clairement et à en jouir; il le reprcnd ensuite à l’ intéricur 
de soi cn le rcsorbant, puis, sa curiosité satisfaite, il le cache en 
lui-mème; mais si des vestiges de l’objet demeurcnt dans l’ incons- 
cient toujours prèts à resurgir, alors a fin de les faire disparaìtre 
complètcmcnt, il se livre sans discontinuer à les émcttre et à 
les résorber en les coagulant et en les dissolvant jusqu’à ce qu’ ils 
se fondent dans la Conscience. Tel est l’cngloutissement définitif 
répondant à la gràce ou à la libre Splendeur du système Kram a1.

Ainsi fermement établi dans les kàli, leur essence atteinte, il 
ne garde que la libre conscience dont l’acte indicible est spontané. 
C’est en vue d ’obtcnir uno telle spontanéité qu’il utiliscra la 
pratique appelée ‘ anàkhya de l’activité ’ qui concerne les douze 
mouvements, à savoir les quatre mouvements d’apparition, de 
permanence, de résorption et d’indiciblc Quatrième état, parcourant 
à trois reprises les domaines du connu, de la connaissance et du sujet 
connaissant. A  còté de ce système, il en existc un autre que 
mentionne éivànandanàtha dans les versets 8 et 9 de son hymnc 
et qu’on nomme anàkhya dans la conscience subjective; il porte 
sur la substance mème des énergies et dénombre lui aussi trois 
domaines : apparition, permanence et résorption dans lesquels 
se produiscnt connu, connaissance, connaissant et certitude 
intuitive ( pramiti) ;  cette dernière correspond à l’indicible du 
système dit ‘ anàkhya de l ’activitc ’ adopté par nos hymnes, 
puisqu’il s’agit d ’actes d ’adoration.

Commc la Kramakeli soutient que chacun de ces mouvements 
contient tous les autres, tout étant en tout1 2, il est indispensable, 
face à une telle complexité, d’approfondir domaines et mouvements 
si Ton veut saisir les caractéristiques du déploiement propre à 
chaque kàli3.

Les termos qui désignent ces domaines ont pour racine mà- 
mesurcr d’où une prise de conscience ‘ à la mesure de c’est-à-dirc 
de notre relation au moi et aux choses. Cette etymologic conduit 
naturellement, avant d’envisager en détail le mouvement de 
chaquc kàli, à éclaircir un point essentiel qu’il faut comprendrc 
sous peine de ne rien comprendre aux textes Trika et Krama 
et de se heurter à d’ insolubles contradictions quant au monde 
difTérencié et indiffércncié. Ce qui est en cause n’est pas le monde 
lui-mème, mais notre perception à son égard, la mesure que nous 
en prenons. Comme cette perception va se transformant gràce

1. Ainsi en quelques instants apparaissent 'cn succession srfli, sibili, sarphära, 
pinzano, enfln alarpgràsa équivalcnl 6 anugrafia (la gr&cc) et à bhàsà, lesquels corres­
pondent à l ’activilè divine.

2. Cf. M.M. pp. 140-141.
3. Un tableau aidera ù inieux saisir celle  doublé manière de conccvoir les
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à l ’ceuvre des käll, le monde revèt de nouveaux aspects pour 
ètre fmalement pergu dans sa réalité. Un schèma va permettre 
de défìnir avec clarté les diverses visions que Ton peut avoir de 
soi-mème et du monde :

1. La dualité qui rive au devenir, vision dirigée vers son objet 
en vue d’un but, vision de l ’homme ordinaire qui appréhende 
les choses en leur dispersion et séparées de lui-mème. Il n’a ni 
conscience de Soi ni conscience de l ’univers en leur nature 
essentielle. Sa prise de conscience est à la mesure du monde 
différencié.

2. Le samädhi ou turya, Quatrième état d’un yogin ayant 
pieine conscience de Soi mais qui, au sortir de cet état, penjoit 
à nouveau le monde dans la dualité à l ’instar de l ’ignorant, ses 
tendances inconscientes exigeant d ’etre purifiées et sa pensée 
d ’acquérir une profonde discrimination et une compréhension 
plus étendue.

3. La Conscience de Soi se difFusant dans la vision du monde 
lors de la pratique des käll qui tend à égaliser, au sein mème du 
devenir, conscience de Soi et activités variées. Dès que le pergu 
n’est plus projeté hors du Soi, la prise de conscience passe de 
la mesure de la connaissance à celle du sujet.

4. A  la fin, la mesure se perd dans la certitude quand règne 
la Conscience indifférenciée et ininterrompue qui contient le 
multiple comme identique à elle-mème. L ’ambiguité porte ici 
sur le sens de ‘ multiple ’ ou ‘ différencié ’ car, désormais, les choses 
apparaissent aussi distinctes les unes des autres que dans la vision

käll mais dans Ics deux cas on constale le mouvement de flux et de reflux de la roue 
ineffable des énergies :

anàkhya de l'acliuiié anàkhya du corps des kàlì

/ apparition. / connu (prameya)
Prameya............. . 1 permanence Apparition....... \ connaissance (pram äna)

(kriyàèakii) 1 résorption )  connaissant (pram àlr)
( repos de l ’ indicible (  certitude (p ra m ili)

/ apparition / connu
Prom ana ............ . ) permanence Perm anence... ) connaissance

(jfiànaéakli) ) résorption )  connaissant
\ repos (anàkhya) \ certitude

(  apparition f connu
Pram àlr.............. . \ permanence Résorption____ l connaissance

(  icchàéakli) j  résorption ) connaissant
( repos dé finiti! (  certitude

(l'indicible ayant tout envahi)

6
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ordinaire, on peut done les dire difTérenciées, et néanmoins elles 
sont indifférenciées parce que toujours intégrées au Soi. Comme 
tout repose dans l’unique Conscience, les choses ne se différencient 
pas d’elle, ni mème les unes des autres du fait que la dualité qui 
oppose moi et non-moi n’est plus. Il faut en revenir à la comparaison 
du miroir dans lequel les reflets sont pergus distinets mais inse­
parables les uns des autres et indissociables de l ’orbe du miroir1.

Les quatre domaines de la réalité

Prameya ou soma, lune, qu’il m’arrivera de traduire par 
connaissable ou cognoscible couvre le pian de l ’expérience objective, 
le milieu où l’on vit et, d’après Abhinavagupta, « les éléments 
grossiers, subtils, et leur cause primordiale, la nature, relatifs au 
corps et au monde », les choses telles qu’elles existent en nous, mais 
extériorisées, et que vise notre activité (kriyäsakli). Nos Organes 
sensoriels s’emparent de leurs objets particuliers situés dans un 
espace déterminé, doués de couleurs, de sons et autres qualitcs 
qui apparaissent à l’homme ordinaire comme les aspects sensibles 
de choses saisies au dehors. Mais avec la pratique des quatre 
premières kail, une telle vision de l’objectivité se transfigure 
dès que la pure intégration a chassé l’habituel accaparement. 
Abhinavagupta précise à ce sujet * que les éléments grossiers, subtils 
ainsi que la nature sont objets de connaissance directe pour un 
yogin qui exerce son empire sur eux, mais que pour les ètres 
transmigrants ils ne sont connus que par inférence ou par la 
révélation des textes sacrés, on les nomme en conséquence 
inférables ’ a, autrement dit extraits d’un ensemble, élaborés selon 
des schèmes mentaux, et non saisis en leur essence.

Le prameya se caractérisc encore par la multiplicité et la 
nouveauté, car sans cesse il surgit d’où sa relation avec l’apparition 
( srsli) ;  mais si la suprème énergie consciente ne cesse de manifester 
l’univers en sa variété, elle reste toujours une et indiflércnciée. 
Telle sera la ‘ pieine lune du connaissable ’ pour qui pratique 
ardemment les kàlì.

Promana ou sùrya, soleil de la connaissance, consiste en une 
prise de conscience intérieure et stable, la connaissance notionnelle 
impliquant permanence (s ib ili). G’est le domaine de la pensée 
individuelle, de ses démarches, de ses critères —  règles de pensée 1 2

1. Cf. ici p. 90 et p. 187. Égalemenl Hymnes de Abhinavagupla, pp. 31-36, M.M., 
p. 142.

2. Pour les yogin des pures catégories 'leu r  prameya, c’esl le tou t’ fsaruam eva 
prameyam), non pour ccux qui errenl ici-bas (sarjisàrinàrji apy anumänägamädidi&ä 
prameyam eva | itiyal prameyam). l.P .v ., voi. I I, p. 211, 1. 5.
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et de conduitc —  que determine la discrimination du bien et du 
mal, du vrai et du faux. On rattache le pramäna à l ’énergie 
cognitive ( jnànasakti)  d ’un homme recueilli cn lui-mème, livré 
à la seule experience intérieure et qui opère sur ses propres 
connaissances. Une telle connaissance par représentations succes- 
sives se rapporte principalement à l ’idée générale, ainsi la notion 
de rose par opposition à la rose véritable avec sa couleur et son 
parfum spécifiques appréhendés par les Organes des sens et qui, 
elle, relève du perceptible (pram eija). Cette notion s’obtient par 
élimination : ‘ ce n’est pas un jasmin ni un lys ’ selon l ’option 
caractérisant ce mode de pensée qui affìrme une chose à l’exclusion 
des autres, d’où la notion claire et déterminée s’appliquant au 
genre. Du domaine du promana relèvent aussi la mémoire et 
ses réminiscences (sm rli), l’imagination et ses reveries ainsi que 
les rèves propres au sommeil, les traces et résidus1 déposés par 
les émotions et les événcments, et enfin la pensée subtile discrimi­
native et globale de certains états mystiques —  en un mot tout 
ce qui se situo cntre le sensible et le pur Sujet1 2 3. Toujours affranchi 
des données sensibles et des objets pcrceptibles, ce domaine qui 
s’étend de la connaissance limitéc à la Connaissance infime est 
atteint en toute sa pureté durant la pratique des käll lorsque le 
sujet échappe aux contraintes de l’objectivité.

Le pramälr ou agni, feu, désignc le sujet connaissant dont la 
sphere va du je individuel au Je universell Le premier est de 
deux espèces : l ’un, le sünyapramälr proprement dit, dépourvu 
de connaissance et de connaissable, est plus ou moins inconscicnt de 
soi et ignore le monde qui l’entoure4; l’autre, le mystique, Sujet 
à l’état pur en qui a cessé l ’opération à double póle et qui, plongé 
dans l’cxtase du Quatrième état, a l ’illumination du Soi. Tant que 
dure son samädhi, il est libre de doutes et de dilemmes; toute 
trace d ’objectivité a disparu en lui, mais des résidus de connaissances 
limitécs subsistent encore et ne lui permettent pas de se reconnaìtre 
comme le Sujet universel. Ses facultés cognitives ne jouant plus 
durant l’extase, on compare son état nirvikalpa à celui de l’homme 
profondémcnt endormi. Mais, à la différcnce du dormeur, il possèdc 
la conscience mystique de Soi. Son activité et sa connaissance 
discursive étant réduites au silence, il n’a d’autre énergie que 
l’ intention originelle5, une intention unique sans alternative 
possible, d’où une connaissance de Soi de toute évidence.

1. Väsanä et satpskära.
2. Enlrc prameya et pramälr.
3. Du milapramàlr au parapramatp.
4. lei p. 26 et p. 28 sqq.
5. Icchàéakli, terme intraduisible en fran^ais car il implique aussi bien désir, 

impulsion que volonté ainsi qu'on le traduira ici à l ’occasion.
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Par contre le Sujet univcrsel (parapramälr) conserve la 
Conscience de Soi non seulement dans Tunicité de Tintention mais 
dans ses activités cognitives et sensorielles, Ténergie dans laquelle 
il baigne continuellemcnt étant non pas l’intention mais la 
félicité1. Si avec prameya on déploie une activité multiple et si, 
avec promana, connaissance instrumentale et abstraite, on reste 
soumis au choix —  la connaissance se posant toujours en fonction 
d’une autre connaissance —  lorsqu’on accède au cercle de pram iti, 
connaissance intuitive ineffable, evidente, par-delà le Quatrième 
état1 2, la prise de conscience dégagée de toute construction duali­
sante n’est que certitude, et la connaissance elle-mème n’est plus 
alourdie de preuves ni de ces démarches qui lui cachent sa nature 
illimitée. Le suprème Sujet n’ayant pas connaissance du mouvement 
de sa pensée jouit alors de l ’acte pur et tranquille de la conscience 
( pram iii) .

Sur le plan ordinaire pramiii désigne la connaissance décisive, 
désintéressée à laquelle aboutit la fonction normative du pramäna 
quand plus n’est besoin de prendre ou de repousser, d’inclure 
ou d’exclure; elle se présente commc le jeu de la conscience qui 
trouve son repos en elle-mème lorsque, sa curiosité satisfaitc, 
elle se détourne de l’objet connu; mais en elle-mème pramiti 
est la connaissance radicale, cette source dynamique de toute 
connaissance et qui n’appartient qu’à Tètre parfaitement détaché.

Dans Texpérience mystique des kali, pramiii a le sens d’unc 
intuition qui embrasse la totalitc des choses, car à la différence 
du pur Sujet en qui Tunivers reste à Tétat de germe, en pram iii 
Tunivers se trouve désormais intégré au Soi. G’est pourquoi cette 
connaissance méne au suprème Sujet conscient, faisant le pont 
entre le Sujet pur mais limité et le Sujet universel dont la parfaite 
intuition de Tunivers divinisé a pour expression : ‘ tout ceci est 
ma gioire A  cette étape, connaissance, connu et connaissant 
ne font qu’un.

On qualifie pramiii d ’ indéfinissable ou d’ineffable (anäkhya) 
du fait qu’elle est indifférenciée (n irvikalpa), et surtout parce 
qu’elle comporte uikalpa à Tintérieur mème du nirvikalpa, en 
ce sens que si le Sujet universel v it dans Tindétermination, il 
pergoit pourtant le monde en tant que somme des énergies divines. 
Voici ce que dit à ce propos Abhinavagupta dans sa Laghuvrtti3 : 
« La prise de conscience globale et compacte projette Tunivers 
en Bhairava à Taide des trois énergies (intention, connaissance

1. Ànandaéakli.
2. Turyalila.
3. P. 17, 1. 15.
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et activité). Cet univcrs qui échappe à toute succession temporelle 
n’est plus que Tultime lieu de repos. Non difTércncié, il est 
néanmoins connaissable1, ce terme signifìant à ce haut degré 
ètre pur, spontané, dont l ’essence de suprème Sujet connaissant 
est identiquc à Bhairava. »

Pram iti correspond ici à l ’énergie de la connaissancc identique 
à Bhairava et à l’univers. Précisons que l ’absence en elle de ces 
constructions mentales qui justement fondent le difTércncié 
n’impliquc pas inertie, au contraire pramiti est d’autant plus 
efficiente qu’elle exerce son activité de fagon immédiate, par-delà 
fonction, but à atteindre, dans l’oubli du moi, d ’où sa spontanéité. 
Bien apaisée puisque exempte de doutes, de conjectures, à son 
sommet l ’intuition ineffable appartient au Jc universel vraiment 
autonome.

Résumons en un tableau comparatif les rapports entre les 
quatre domaines :

Il y  a pramàlr quand promana et prameya reposent indifférenciés 
en pramàlr.

Il y  a promana quand prameya et pramàtr différenciés reposent 
en pramàna.

Il y a prameya quand pramàna et pramàlr différenciés reposent 
cn prameya seul.

Il y  a pramili quand pramàlr et prameya indifférenciés reposent 
en prameya et c’est là l’état suprème1 2, la véritable connaissance 
appréhendant les choses essentiellement, et non plus discursivement 
à la manière du pramàna.

Pram àlr, pramàna et prameya constituent le triple champ de 
la conscience qui couvre l ’existence en sa totalité. IIs se déploient 
perpétuellement dans la vie de l’homme en formant trois moments 
consécutifs, et à leurs jonctions reside esclavage ou liberté. Au 
premier instant d ’intériorité, le sujet (pram àlr) dont la pure 
conscience contient l’univers à l’état de germe repose, nous l ’avons 
vu, en sa propre essence, le Soi, avant que surgisse la pensée. 
Le second instant est celui de la compréhension et consiste en 
éveil de la connaissance (pramàna). Le Je prend conscience du 
monde en lui manifestò sous forme d’impressions de plaisir ou

1. Viérànlislhàna. Il est abheda c l vedya ; nous dirions éminemment connaissable 
parco que transparent. Non-dilTércncié mais totalement épanoui.

2. Du fait que jusque dans l'activité en plein monde sensible on ne quitte pas 
l ’ indifTérenciation du nirvikalpasamàdhi. L ’énergie divinisée est parvenue au corps 
et à scs Organes, l 'Univcrs est transflguré. Cf. Hymnes d'Abhinavagupla, p. 44. E t ici 
p. 84, citation du T .A . IV , 134 oü soma, la lune, objet enflammé par le sujet (feu) 
s’écoule tei un nectar.
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de douleur. Ce monde n’est done pas identique pour tous les 
ètres puisque conceptions et rèves diffèrent. Au troisième instant 
d ’extériorité1, les notions précédentes, tendues vers l ’objct, vont 
determiner le Je à accomplir des actes dans un univers commun 
à tous et appréhendé à la fois comme extérieur et objectif 
(  prameya ).

Chez l’homme ordinaire ces trois instants s’enchatncnt sans 
arrèt, néccssairement, en une succession brève et imperceptible, 
engendrant un douloureux esclnvage. Get homme ignore le premier 
instant caché aussitòt par les autres, parce qu’il chcrche à connaltre 
et à agir, l’indifTérenciation originelle faisant immédiatement 
place à la dualité moi et non-moi du uikalpa. Il n’en va pas de 
mème pour le yogin qui s’adonne à la pratique des käli. Ayant 
délaissé l’état pitoyable qu’impose l’intentionnalité1 2 à l ’égard 
de rintérieur et de l’extérieur, il trouve ses assises en lui-mèmc, 
son activité demeurant indifférenciée ( abhedavrlti)  en ce sens 
que l’objet lui apparalt comme identique à sa propre conscience3. 
Des lors Ics trois instants successifs n’ont pas la mème signification 
que pour l’hommc ordinaire : au tout début de la connaissance, 
le Je suprème repose en sa propre essence avant que la prise de 
conscience objective (idamvimaréa) entre en activité. Le Je se 
saisit lui-mème de fagon immédiate, sans vikalpa, comme on 
éprouve la faim ou la soil. Puis au second instant il jouit de la 
connaissance sans perdre la conscience de Soi et accède aux douze 
fonctions (kalà). C’est là le pramäna à l’intérieur du pramätr. 
Enfin au troisième instant, portant toujours son effort sur cette 
vigilance, le Je manifeste à l ’aide des douze fonctions l ’existence 
dite objective, tantót la remplissant du divers, tantót la vidant 
de toute diversità. Telle est l’activité du yogin au niveau des 
douze énergies4, l’existence n’étant plus désormais pour lui que 
nectar de félicité. Verses en offrande dans le feu de la Conscience, 
ses organes apaisés et rassasiés font couler le nectar de Vie divine, 
car aussi longtcmps que le monde n’est pas reconnu comme plongé 
dans la Conscience, il ne présente que tourments.

Les cycles de la progression dans la pratique 
de la roue des énergies

A  qui destine-t-on la pratique des énergies ? Comme elle contient 
toute l’expérience mystique à ses divers niveaux, le problème

1. Anlaralva, grähyalva et bàhyalva propres à ces trois moments. Cf. T .A . I, él. 141-3.
2. A  savoir les intentions ordinaires au climal confus qu’ il faut soigneusement 

distinguer de la pure c l simple intention ( icchàéakii) .
3. T .A . V , 74-75.
4. Ou kali. T .A . V , 62-70.
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n’est pas sans complexité : en fait chaque homme possède les 
kali mais sans en ètre conscient, seul un yogin toujours vigilant 
les actualise. Entre l’ignorant et le yogin accompli, il y a place 
pour l’adoratcur dont la pratique relative à la ronde des énergies 
est double selon qu’elle relève de la voie inférieurc1 ou de la voie 
de l ’énergie1 2. La première qui précède l ’illumination et donne 
occasionnellement un apergu de la Réalité, consiste à percevoir 
dans nos activités le tournoiement universel des énergies ; chaque 
fois que nous éprouvons un type de sensation, le son par cxemple, 
nous devons y découvrir les trois mouvements s’étagcant de 
l ’objet connu au sujct connaissant. La seconde, spontanée, vise 
à éprouver simultanément Ics diverses fonctions et à s’absorber 
dans l ’acte mème de la Conscience en vue d ’obtenir la maltrisc 
de nos énergies bien éveillées. Elle se situe done après 1’ Illumina­
tion3, mais comme celle-ci se montre encore fluctuante, elle s’efTorce 
d’égaliser interne et externe et rejoint ainsi la kramamudrä4.

Dans un passage important qui décrit la suprème adoration 
de Bhairava exposée dans le Devyäyämala et que lui révéla 
son maitre éambhunàtha, Abhinavagupta indique avec précision 
le moment qui convicnt à cette vénération : Pour ètre adorées, 
les énergies que sont la volonté, la connaissance et l’activité 
doivent ètre sur le point d ’abandonner leurs distinctions mutuelles. 
Si elles fondent en kàlakarsini et ne sont plus que pure liberté, 
pure Conscience, à défaut de distinctions et de vikalpa, elles ne 
peuvent faire l’objet d’un culte; il en va de mème quand la pensée 
étant très difTérenciée, ces énergies rccouvertes des pollutions 
du cognoscible ne se distinguent plus les unes des autres5.

Ces hymnes aux kali s’adressent dès lors au yogin dont les 
liens se sont relàchés, dont le déterminisme est brisé; mais s’il 
n’est plus l ’esclavc de la grossière dualité, il ne jouit pas néanmoins 
de l ’ultime Conscience rcconnue de fagon définitive. Il n’est pas 
un Sujct universel, illimité, ayant tout intégré en lui-mème. Il 
lui reste à vivre la ronde des kali au niveau de la réalité quotidienne 
et non pas seulement à se contenter du samad/u-les-yeux-fermés 
où il a l’habitude de s’absorber et qui lui a livré accès à sa nature 
indifférenciée ; il doit, les yeux ouverts et sans quitter son

1. Ärtavopäya. Abhinavagupta cn rcgul l ’enseignement de Sumati et le décrit 
T .A . V , ’«1. 26-41.

2. Sàktopàya. T .A . IV , él. 39 sqq.
3. Bodha, pensée éclairée à la cime du domaine de la connaissance. Il ne s’agit done 

pas encore de la Conscience plcinemcnt épanouie ( sarpvil) .
4. Cf. ici pp. 15-16 quant à leur difTércnce p. 80 et p. 159.
5. T .A . X V , 344-352,
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absorption, se tourner vers le multiple pour le transfigurer, 
adoucissant Ics heurts qui subsistent dans son contact avec les 
choses et les événements. La reconnaissance du Je se répandra 
alors peu à peu. De là les diverses visions de l ’univers à des niveaux 
variés selon qu’on le saisit différencié, très difTérencié ou à peine 
différencié.

Ceci se comprend mieux si Ton imagine le Soi comme un phare 
qui donnerait un éclairage de plus en plus intense, s’ctendant tou- 
jours davantage, jusqu’à ce que la lumière infime embrasse tout. Au 
début l ’éclairage varie en intensité, obéissant ainsi apparemment 
à la succession temporelle : d’abord simple faisccau lumincux 
qui fuse comme l ’éclair, il se stabilise, puis devient si éblouissant 
qu’au stade de la résorption il rend invisible ce qu’il éclairait 
précédemment. E t cette illumination se reproduit. sur trois plans : 
connu, connaissance et connaisseur. L ’avant-dernière käli a 
surmonté le temps mais comme elle jouit en liberté de la lumière, 
elle illumine à son gré intérieur ou extérieur. A  la fin la Splendeur 
unifiée ne varierà plus.

Les quatre premières käli formant la ronde du connu ( prameya)  
sont les artisanes d’une perception mystique nouvelle : si le phare 
jette d’abord un très bref éclat, les choses surgissent en tant 
qu’énergies avec, pour arrière-fond, le Sujet conscient. Vision 
globale, instantanée, sensation exempte de constructions mentales, 
d’où le plaisir aussi v if qu’intense qu’éprouve le yogin : joie de 
voir naìtre les choses toutes imprégnées de la Conscience de Soi, 
mais joie non moins grande de leur retour immédiat au Soi ( srsli) .  
Puis si le yogin s’exerce, les yeux ouverts, à regarder ce qui 
l’entoure dans le miroir de la Conscience, il y  verrà avec clarté 
et de fagon durable les choses comme distinctes, variées, mais 
toujours intégrées au Soi. Il les savoure alors avec ivresse et 
émerveillement, car elles ont saveur (rasa) de la Conscience. 
Les choses ainsi pergues se résorbent dans sa pure conscience, 
le phare projetant une telle lumière qu’elle seule demeure visible 
( samhära) .  Ensuite l ’éclairage va porter sur quelque sombre 
recoin où subsistent des traces d’objectivité aptes à faire surgir 
la dualità moi non-moi dans la zone subtile et fluctuante de la 
vacuité, à l ’interscction des domaines du connu et de la connais­
sance. Ces traces se coagulent dans le vide puis se dissolvent 
dans l ’indicible quand le yogin déploie et reploie ses énergies 
à travers les phases précédentes jusqu’à la complète dissolution 
des tendances résiduelles1. Son intérèt à l’égard du monde objectif 
étant évanoui, il s’apaise (anàkhya).

1. Sarfiskàra. Cf. ici pp. 32-33.
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Le yogin aborde alors le domaine de la connaissance instru­
mentale ( pramàna) ,  tout lui apparaissant désormais comme 
l ’ceuvre de son énergie cognitive. Il se tourne done vers le moi et 
ses organes en vue de les purifier et, lcur limitation détruite, 
de les diviniser. Le phare de la Conscience irradie sa clarté 
maintenant sur le cercle de la connaissance qui va se résorber 
dans le pur Sujet.

D ’abord émerge, l’espacc d ’un instant, la véritable connaissance 
qui vient d’assimiler l ’objet; celui-ci n’apparatt plus ni extérieur 
à elle ni projeté par elle, mais comme absorbé en elle. Le yogin 
commence à saisir en leur unité les instruments naturellement 
instables du connaltre et du jouir (srs li). Puis la connaissance 
s’établit de fagon durable; la jouissance difTérenciée qui appartenait 
à la seconde des kàli fait place à une jouissance égale en toute 
chose. Le pur Sujet se consacre à faire disparaltre le moi limité 
(ahamkàra), ce demiurgo orgueilleux posé comme uno chose 
objective que Ton appréhende encore. Parallèlement l’idée du 
temps s’abolit (s ib ili). Si le moi possesseur d ’organcs est dissout, 
les impressions laissées par ces organes, à savoir une certame 
connaissance relative au moi, ne le sont pas. Ayant ratissé le 
champ du pramàna, la connaissance illuminatrice coagule et fait 
fondre le doute fondamcntal, cette peur de rctomber dans la 
dualité qui entralne encore un certain flottement, obstacle à la 
certitude absolue (samhära). Le sujet limité résorbe les douze 
organes de perception et d ’action, la pensée, Tintelligence discri- 
minatrice; désormais, ses doutes évaporés, il demeure seul et 
son indéfinissable énergie cognitive n’est plus que certitude 
mystique due à l’illumination (anàkhya).

Le phare éclaire alors avec éclat le cercle du sujet connaissant 
(pram àlr) : le Jc commence par prendre brièvement plaisir à 
ses douze organes cognitifs; puis cette connaissance fait place 
à Tintuition du Sujet dégagé de ses appartenances qu'étaicnt 
les connaissanccs limitées et leurs instruments (srs li). L ’ intuition 
du Sujet purifié, bien que limité encore, lui permei de reconnaltre 
son essence de fagon permanente et de jouir de sa nature divine 
(s ib ili). Le Sujet universel règne seul quand s’abolissent ses 
limites individuelles (samhära). Devenu stable, le suprème Sujet 
s’identifìc enfin à l ’Énergie totale, Tindiciblc kàli, d’où une parfaite 
indifTércnciation. Il n’y a plus dès lors qu’une kàli unique, adonnéc 
au jeu de faire surgir puis de résorber ce qu’cllc a engcndré. Telle 
est kàlasamkarsini, TlndifTércnciéc qui a pressuré le temps en 
efTagant toute gradation. Elle flue spontanément sans rencontrer 
d ’obstacle à travers les domaines bien unifiés du connu, de la 
connaissance et du sujet connaissant, car elle contient Ics diverses 
kàli et les manifeste à son gré (anàkhya).
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La pratique relative à la ronde des énergies peut s’accomplir 
de diverses manières et Fècole Krama n’exclut pas la possibilité 
d’atteindre la suprème Conscience sans l ’intcrmédiaire d ’une voic, 
done sans la moindre gradation. Mais souls certains génies 
réalisent en toute liberté et simultanément les käll à partir de 
l’une d’entre ellcs, la douzième par exemple, et terminent par 
la première, sans avoir à traverser unc sèrie de vides indicibles 
de plus en plus lucides. Ils peuvent aller en un instant de la 
première des énergies à la dcrnièrc et revenir au point de départ, 
car ils sont parvenus d’emblée au plus clair des anäkhya; souverains 
de la kramamudrä, ils sont capables d’appliquer le grand 4 sceau ’ 
de la Conscience à quelque point qu’ils le désirent.

La pratique progressive de la roue des énergies va de käll en 
käll, le yogin ne s’attache d’abord qu’à une seule d ’entre clles, 
la première en général1, et découvre au fur et à mesure les trois 
états indicibles lors des transitions entre Ics divers domaines. 
A  vrai dire il n’y a qu’un seul anäkhya mais, pergu la première 
fois obscurément au niveau de l’objet, puis avec clarté dans le 
domaine de la connaissance, il devient très clair quant au Sujet 
pur, et des plus clairs, ou anäkhya proprement dit, quant au 
suprème Sujet universe!1 2. S’il s’accompagne d’évidence dès le 
début de la pratique, il conduit d’emblée au Centre; en efTet, 
n’importe laquelle des énergies offre une échappée vers l ’absolu, 
chacune étant complète du commencement à la fin et son opération, 
radicale, puisqu’clle met un terme à la dualité en son propre 
domaine. Quels que soicnt le point de départ et la manière d ’agir, 
le but est identique : elTectuer une percée jusqu’au Centro. 
Aussitòt le Centre atteint, plus n’est besoin de recourir à la pratique 
des käli ni mème à celle de la kramamudrä, tout est accompli, 
le connu plongé dans la connaissance, et la connaissance plongée 
dans le connaissant ne font qu’un.

La pratique complète de käll cn käll que je vais décrire, a 
le privilège de donner une parfaite ccmpréhension de la ronde 
des énergies et d’en procurer la maltrise. Comme elle tend à réaliser, 
à l ’occasion de chacune d’clles, l’harmonie obtenue par l’attitude 
mystique nommée kramamudräsamalä, il me faut au préalable 
définir le sens de cette attitude afin de la mieux difTérencier de 
la pratique graduelle des énergies qui la précède et la prepare.

Si la kramakäll tend progressivement à imprégner nos activités

1. Mais si on préfèrc s’cxcrccr sur la seconde ou quelque aulre, il faudra revenir 
ensuile à la première et les parcourir toutes successivement.

2. Selon la gradation asphula, spinila, sphulalara et sphulalama relatifs à prameya, 
promana, pramàlp et parapramälr.
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quotidiennes de rillumination du Soi, la kramamudrä, en tant 
qu’excrcice, prend pour point de départ la conscience de Tètre 
illuminò et répand soudain cette illumination jusqu’à Tétat 
ordinaire, puis rctourne au Sujet conscicnt, le tout instantanément. 
En raison de la vivacità du processus, on ne peut avoir qu’une 
impression fugitive des kali à Tarriòre-fond de la conscience.

La pratique des kali exige un certain efTort1 et une grande 
vigilance; elle suit une méthode ascendantc qui va du plan 
inférieur au plan supéricur : le yogin qui a atteint Tindicible 
vide inférieur puis le vide intermédiaire y obtient rillumination1 2 
à la cime du domaine de la connaissance; il fait pénétrer ensuite 
Tillumination dans les états de veille, de rève et de sommeil 
profond cn commen^ant par le connu qu’il voit transfigure gràce 
à sa propre realisation de Sujet connaissant. A la fin, quand 
il a domine les diverses kàli, il les parcourt l’unc après l ’autre 
avec souplesse, en tonte liberté; il jouit d’un état mcrveilleux 
en raison de sa plenitude et de son extraordinaire richesse.

Par contre avec la kramamudrä, le yogin adonné à son mouve- 
ment pcndulaire ayant réalisé le Soi et son intériorité durant 
le nirvikalpasamàdhi3, part du plus lucide ‘ indicible ’ situé entre 
le pur Sujet et le Sujet universel et se déverse spontanément 
commc un fiot vers le monde externe. Alors paradoxalement, 
quel que soit le point de la périphérie atteint, il découvrc émervcillé 
qu’ il n’a jamais quitte le Centre. Inutile done de faire retour 
au Soi ni de délaisscr l’objectivité, intériorité et extériorité ne 
présentant pas la moindre difTércnce; d ’où ce nivellement qui 
s’achève cn unicità4. Plus le yogin s’afTermit dans le flot dit 
externe, plus il se sent à Pintérieur, et plus il baigne dans Pharmonie. 
Il surmonte ainsi la succession dans la succession mème, et le 
mouvement en plein mouvement.

Je montrerai en étudiant les kali à tour de róle que si chacune 
part d’un niveau donné —  l ’un des quatre points des trois cercles 
de connu, connaissant et connaissance —  si elle accomplit une 
tàche définie, d’unc manière spécifique, en s’attaquant à un aspect 
particulier du devenir ou de sa dualità ou encore de ses résidus, 
et par rapport à la succession temporelle, aucune d’cllcs pourtant 
ne doit ètre considérée comme supérieure aux autres : toutes 
ont une mème valeur, leur but étant identique, efTectuer une

1. Sur sa nature, cf. ici p. 12 n*.
2. Dodha, évcil, au seuil du pramàlf, à la transition cnlrc connaissance et pur sujel 

encore limité. Cf. ici p. 38.
3. Extasc sans pensée discursive. Et alors s’il a un très bon maitre qui l ’cmpfiche 

de sombrer dans le vide, il rcjoinl le Centre à partir de n’imporle quel point.
4. Kramamudràsamalà.
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percée vers le Centre, ce que signifìe la ronde des kàli, l’ultime 
ramenant à la première. C’est pourquoi on peut s’exercer sur 
l ’une d’entre elles, à son choix, ou sur plusieurs en méme temps. 
C’est pourquoi aussi chaque stance de nos hymnes consacrée à 
chacune des käll offre deux possibilités : conduire à la kalt suivante 
ou livrer d’emblée accès à l ’Absolu.

Il ne s’agit done pas d’une méme oeuvre reprise encore et encore 
et que l’énergie précédente semblait avoir menée à son terme, 
comme une première lecture des hymnes le laisse supposer. Et 
voici pour quelle raison : s’ il est facile de saisir par l’intelligencc 
le mécanisme résorbateur du cercle des kali, dans la pratique 
où les plans se superposent, la tàche est longue et ardue à cause 
des samskära, résidus de la dualité qui tardent à se dissoudre. 
D ’abord le fond progresse, vient ensuite une phase d’cxtériorisation 
où les couches superficielles s’imprègncnt de conscience, puis à 
nouveau le travail en profondeur reprend jusqu’à ce que la manière 
de se sentir soi-mème et de percevoir le monde se transforme 
entièrement. La pratique des käll offre la possibilité de vivre 
en toute lucidité cette grande métamorphose des énergies vacui- 
tantes qui de fagons variées s’acharnent sur le bloc du moi et 
de ses fabrications; en effritant les limites surimposées, en sapant 
les fondations, elles forent jusqu’au vide interstitiel. Enfìn, un 
feu consumant fait fondre les ultimes distinctions alors que l ’énergie 
revèt sa véritable nature, dilatée à la mesure du Tout. C’est ainsi 
que le Je assiste à l ’épanouissement du vibrant anäkhya.

La pratique des käll achevée, on demeure perpétuellement dans 
le pur état de Sujet conscient où l ’on découvre connu, connaissance 
et agent immergés en la grande käll. Mieux encore, on y  trouve 
chacun d’eux à partir de n’importe lequel, de là la spirale des 
käll avec structure répétée à différents niveaux et leur communi­
cation parfaite. Toutes les possibilités ayant été vécucs, l ’adoration 
est complète. Une telle pratique, si diffìcile à réaliser puisqu’il 
faut déceler en chaque sensation les trois instants sans jamais 
perdre conscience de Soi, se montre simple et aisée dès que l’on 
repose sans discontinuer dans le Soi.

Une stance exalte le maitre de la roue qui a su conquérir ses 
organes :

« Autonome, Empereur, qui fait tourner les roues de l ’énergic 
consciente, le grand Seigneur qui se plait au cycle des divinités 
de la Conscience, gioire à Lui, l ’indicible ! 1

1. Svalanlraé cilicakränärji cakravarli maheévarah \ 
samvitlidevatàcakrajusfah ko ’p i jayaly asau 11 

Citée par K$eraarùja à la fin de sa glose au P.H . sùlra 20.



CHAPITRE V

ADORATION DES K Ä L l  (K Ä L l P Ü J Ä )

En quoi consiste la püjä relative à la roue des énergies et quelle 
fin vise-t-elle ? Rappelons d’abord que c’est dans la Roue 
universelle que se déploie le grand Seigneur doué de toutes ses 
énergies. Alors, adorer ces énergies épanouies dans la création, 
la permanence, la résorption et l’indicible Quatrième état, c’est 
prendre pour assise Paramasiva dans la plénitude de son essence, 
c’est-à-dire en sa puissance et sa gioire bien manifestes1.

L ’hommage digne de ce nom tend done à faire fusionner les 
courants différenciés de toutes les modalités dans la Conscience 
infime, libre et immaculée de Bhairava1 2. Il s’agit d’une intégration 
totale ( mahävyäpli)  dans la spontanéité et la béatitude du Soi. 
Formes, saveurs et autres sensations, n’étant plus séparées par 
le temps, l’espace et les conditions limitantes, ne font qu’un.

Mais comment l’univers grossier peut-il se mèler ainsi à la 
pure Conscience ? Celle-ci se manifeste gràce à sa liberté comme 
une réalité interne ou externe, mais consiste dans les deux cas 
cn une conscience globale3 puisque la réalité externe, elle aussi, 
est éprouvée intérieurement. Et cette conscience globale se révèle 
sous sa forme exteme et universelle d ’une manière duodècuple : 
relativement à sa quadruple forme, la Conscience brille sans répit 
dans le sujet, dans la connaissance instrumentale ainsi que dans

1. T .A . I, él. 112, 107-108.
2. Id. IV , 121 et ici p. 109.
3. Paràmaréa ; bien que pouvant occasionnellementdésigncr * conscience de la dualité ’ 

ce terme a pour sens ordinaire, et ici cn parlieulier, une conscience totale n’excluant 
ricn car ni externe ni interne ne sont séparés d ’elle : vision dynamique d'un enchat- 
nement fulgurant où le multiple se trouve appréhendé en une fraction d’ instant. Selon 
le système Nyàya c'est le jugement synthétique. On comprend ainsi qu’au moment 
où il surgit il puisse conduire à l ’infércnce comme à la connaissance intérieure de Soi, 
selon le pian envisagé.
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le champ objcctif, d’où Ics douze aspects qu’ellc assume et qui 
couvrent l’ensemble de ces domaines.

La pratique se propose, nous le verrons, d’unir les mondes 
à connaìtre (lune à 16 kala) au sujet (feu à 8 kalà), mais commc 
la lune doit sa lumière au soleil (la connaissance à 12 kalà), on 
ne traite que de douze artisanes. La connaissance du monde 
objectif se ramène done à douze énergies, néanmoins la pra­
tique est complète bien qu’elle concerne la seule connaissance1.

Une longue citation du Yogasamcäratantra1 2 expose de fagon 
intentionncllement obscure les relations entre les roues du Sujet 
connaissant, de la connaissance et de l’objet connu, les deux 
roues du sujet et de l’objet constituant un couple complémentaire, 
en ce sens que si l’une se déploie, l’autre automatiquement se 
reploie, et pourtant le sujet ct l’objct doivent ne faire qu’un pour 
que la Conscience se revèle en toute sa plénitudc. Par leur union 
ccs deux roues qui sont respectivement feu et nectar (agni et 
amrla) font couler la félicité de la suprème Conscience tout commc 
les deux Organes, matrice ct tinga, doivent s’unir pour engendrer 
le plaisir. Yoni, matrice, est l’illusion (maga), le litiga est le 
Seigneur doué des cinq activités divines, et leur unification produit 
émission et resorption.

Si dans la nuit —  les activités journalièrcs ou màgà, illusion —  
on pressure fortement ces deux roues (le sujet et l’objet) afìn 
d’en extraire le sue, à cet instant fulgure une splendeur bien 
au-delà de l’éclat du soleil et de la lune (à savoir connaissance et 
connu); ceux-ci se compénétrant, on pergoit l’éminente Splendeur, 
celle du suprème Sujet conscient et on a la connaissance du 
Temps (132) sous forme de bhairava, cause universelle de l’univers. 
Cotte parfaite lumière de la Conscience3 désigne la connaissance 
de l’ultimc Réalité. Ayant ainsi transcendé les deux roues du sujet 
et de l ’objet, on atteint la roue de la Conscience universelle. De 
cotte roue à mille rayons procède l’univers entier désigné par 
‘ oeuf de brahman ’ (133).

Quand le feu, sous l’aspect de suprème Sujet, enfiammo l ’objet, 
soma, lune ou l’énergic active en ce monde4, celle-ci libèrc le flot 
qu’elle contient et engendre de la sorte ce monde commun à tous 
les ètres, égalemcnt encore le monde très varié spécifique à 
chacun (134).

1. T.A . IV , él. 121-126.
2. Id. él. 127-144.
3. Pralcàéa, lumière conscicnlc scion la glose mais aussi pramiti propre au para- 

pramälr qui se détourne des choscs sachanl qu’il Ics connalt, sa curiosité satisfalle.
4. Krigàéakti. Soma désigne la lune pieine d’ambroisic, c’est-à-dire l ’objet trans- 

figure fondu dans le Coeur universel.
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« Alors de toutes parts soma, ainsi enflammé, répand son supreme 
nectar à l’aide des roues à seize rayons —  celle de l ’objet —  et 
à douze rayons —  celle de la connaissance —  dans la roue à huit 
rayons, celle du sujet, jusqu’à ce que le nectar flue successivcment 
à travers ccs roues et atteigne la quintuple roue, à savoir le corps 
et ses Organes subtils, intelligence et autrcs (135-136). » Puis à 
nouveau tout s’intériorise, car il s’agit de la roue de la résorption 
propre au Sujet universel. Le flot de la lune ayant tout harmonisé, 
ce Sujet va jouir de l’univcrs mais avec discemement, lui si habile 
à extraire des eaux cosmiques le sue de la Conscience :

« Le cygne étincelant de blancheur, se révèlant comme ‘ Cygne 
boit à nouveau ‘ ce la ’ (le monde) avec unc joie intense (136).»

Autrement dit, il prend conscience de soi en tant que Sujet 
universel indiflerencié, résorbant tout en lui-mème et y trouve 
pieine satisfaction, « car il lui suffit de le réaliser une seule fois 
pour ne plus ètre pollué par le mérite et le demèrito (137) ».

Il se dirige cnsuite vers le monde d’où le flot se déverse sur 
l ’extérieur, l ’essencc intime devenant essence externe durant la 
pratique sexuelle dont traitcnt les versets 137-146 :

« Gc cygne omniprésent (par essence) qui par son autonomie 
s’allie à des modalités changeantes dans le corps à cinq rayons 
(ou quintuple champ sensoriel) gràce au nectar fluant de la lune 
(le monde transfiguré), se meut vers ces roues sccrètes à triple 
rayon de saveur. C’est de là que par son libre jeu l’univers nalt, 
là aussi qu’il se dissout (138) », et non seulement sur le pian 
universel, car : « En ce lieu réside la Béatitude pour tous, ici 
encore le brahrnaeärin s’adonne à brahman sous forme de félicité, 
et gràce à cotte roue secréto, il obticnt simultanément la libération 
et l’eflìcicnce en ce monde (139). » « Puis par-delà (ces roues 
secrètes) il accède finalement au royaume du brahman où sujet 
et objet sont egaux et produits par le Soi et dans le Soi (140). » 

Abhinavagupta résumé la signification de ce passage originai 
du Yogasamcàratantra auquel ne manque pas une certame 
grandeur surréaliste : « Voici, dit-il, le sens de ces versets : Qu’on 
découvre en chacun des Organes la quadruple succession (apparition, 
durée et autres, pour le connaissant, la connaissance et le connu) 
puisque par elle la Conscience possède douze rayons (les käll) 
(145-146). » Enfin il termine en précisant que s’il n’a pas défìni 
de fa§on cxplicite ces pratiques, c’cst que le sujet est des plus 
secrets1.

1. Nous ne donnons pas la Iraduclion des stances 141-144 ce qui exigerait de longues 
explications qui seront mieux à leur place dans noire ouvragc sur la kundalini et les 
pratiques sexuelles auxqucllcs nos textes font allusion. Abhinavagupta poursuit 
ensuite par la description de chacunc des douze kali, cf. ici la traduction p. 157 sqq.
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Dans son résumé du Tantràloka, le Tantrasära, Abhinavagupta 
explique que les douze bienheureuses énergies de la conscience 
dénommées käll, relatives à un ou à plusieurs sujets, naissent 
de fagon simultanée ou de fagon successive, double, triple, et 
se développent sous la forme d’une roue, se manifestant soit à 
l ’extérieur en douze voyelles, douze mois, douze signes du zodiaquc, 
soit à Tintérieur en impressions sensibles de pots, d ’étoffe; elles 
renforcent ainsi la liberté du maitre de la roue. Est-ce à dire 
qu’elles lui offrent le choix entre divers comportements ? 
Abhinavagupta conci ut : « Si nos mattres considèrent ce sujet 
comme très ésotérique et ne devant pas ètre révélé cn une seule 
fois, de manière complète, il n’est pas non plus nécessaire de le 
tenir absolument caché. »*

Énergie et artisane, hall et kald

K ä ll désigne la Conscience par rapport au temps qu’elle engendre; 
les kälikä, énergies de éiva manifestées en ce monde, consistent 
« en une prise de conscience globale » 1 2. Quant à kalä, puissance 
dynamique3 à la source du fractionnement universel, c’est à elle 
que revient la tàche de faire évoluer le monde, mais notons-le, 
elle n’est pas encore séparée du Tout bien qu’elle contienne en 
puissance les processus et les divers paliers de la manifestation 
auxquels elle donnera naissance. Avec kalä on ne quitte done pas 
le niveau de la suprème énergie (sakti), amäkalä apparaissant 
dans les Tantra comme son équivalent.

Le dynamisme parcellaire revèt Taspect de diverses artisanes 
(ka lä ) qui se situent entre les käll et Ics guna; elles sont en effet 
inférieures aux très pures énergies puisqu’elles forment toute une 
gamme de puissances plus ou moins pures et sont aptes à ètre 
purifiées, mais très supérieures aux qualités (guna) en tant 
qu’énergies spirituelles dont les activités sont infmiment subtiles. 
La sphère des kalä transcende celle des catégories de la réalité, 
les tallva, auxquelles appartiennent les qualités. Ainsi tant que 
les kalä n’auront pas été purifiées, les catégories ne pourront 
Tètre, d’où Timportance accordée par le système Krama à la 
purification des énergies ‘ artisanes ’ , la pratique des käll portant 
sur des kalä purifiées gràce aux moyens propres à la voie de 
Ténergie.

Comme les pures kalä qui nous intércssent ici précèdent Tappa-

1. T.S. Ch. IV , p. 30.
2. Paràmaria, ici p. 83 n*.
3. Sur kalààakli, cf. M.M., p. 91 et p. 141 sur les kalä, vibrations ténucs 

( parispanda)  des douze énergies des organes.
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rition du différencié qu’elles font surgir ou qu’ellcs résorbent, 
on comprendra que le maitre des kalä jouissc de souveraineté 
à l ’égard de toutes les catégories du réel et les suscite ou les fasse 
disparaltre à sa guise. G’est ce que montre Abhinavagupta dans 
le Tanträloka1 (IV.173) en énumérant les divers sens de la racine 
kal-, la suprème Conscience étant appelée kàll, dit-il, parce qu’elle 
accomplit cinq activités en succession :

—  ksepa, la projection consiste en la différencialion de la réalité 
à partir du Soi ou la manifestation à partir du Soi indifférencié.

—  Jiìàna, la connaissance intuitive pergoil la nalure indifférenciée 
de (ce ) différencié, lequel sous forme d’objet connu, de connaissance 
et de sujet connaissant est saisi comme non difTérent du Soi, 
autrcment dit le manifestò apparalt comme identique à la 
Conscience et dépourvu de construction dualisante (vikalpa).

—  Samkhyäna1 2, l ’évaluation, est par contro vikalpa, choix qui 
met en évidence la plus exlréme différencialion dans un cas Irès 
parliculier.

—  Gali, à la fois mouvement, destination et acquisition, fait 
accèder celle (réalité différenciée) à sa propre essence à la manière 
de reflets à Vinlérieur de l'orbe du m iro ir; reflets distincts mais 
constituant une infrangible unité entre eux et avec le miroir. 
Cette activité éminente par rapport aux quatre autres appartient, 
nous le verrons, à la suprème kali et caractérise le Trika relative- 
ment au Vedanta de Sankara.

—  Enfin näda, ultime résonance indifTérenciée, est ce qui seul 
subsiste à la disparition complète du (différencié)3, à savoir, la 
prise de conscience globale de Soi. Il y  a done extinction des étapes 
de la connaissance et autres états, mais aussi selon la glose 
extinction de la connaissance indifférenciée (avikalpa) elle-mème. 
En conséquence näda est distinct de jnäna, simple processus pour 
parvenir à l ’indifférencié.

Cette définition que donne Abhinavagupta des cinq types 
d’activité4 de la conscience mérite un examen attentif car on y

1. IV , 173. Le texte méme d ’Abhinavagupta est cn italiques. Le reste rclève du 
commentaire. Ce passage fa it suite à la définition des douze kàlì aux versels 148-170.

2. Oans le Bouddhisme mahäyäna pralisarpkhyàna désigne la clairvoyance de la 
conscience puriflée, ce qui évoque la sapience (p ra jnä ). Cette clairvoyance procède 
chcz le bodhisallua soit de l ’enscigncment, soit de la réllexion, soit de la réalisalion 
mystique.

3. Pour gali et näda, cf. M.M., p. 142.
4. Nous expliquons ici un passage du Tantrasüra (IV , pp. 28-29) où Abhinavagupta 

montre brièvement comment se déploient les douze käli c l pour déflnir leurs fonctions 
emploie à l ’occasion de chacune d ’elles un seul terme : kalayali que nous avons traduit 
selon le sens qui chaque fois convicnt. K a l- a en elTct les sens d'incitcr, d ’exciter,

7



trouve génialement traitée, d’une manière aussi concise que 
complète, toute la doctrine du Källnaya, et plus encore puisquc 
ce schème directeur inclut les diverses possibilités d’expression 
de la Conscience ultime et vaut pour toutes les doctrines monistes 
de rinde. Il existe en effet une progression dans l’activité de 
la Conscience à mesure qu’agissent les douze käli : avcc la première, 
la Conscience projette (ks ip -) en elle-mème la chose et la fait 
paraltre difTérenciéc mais à l ’intéricur du Soi parfaitement indiffé- 
rencié. Les deux käli suivantes appréhcndcnt l’essence indifférenciéc 
des choses qui furent difTérenciées (sens jnäna) : la Conscience 
connalt très clairement rcxternc et là, ayant saisi la chose, elle 
en prend la couleur. Alors désirant la résorber en elle-mème, 
elle connalt à nouveau cette chose (comme indifférenciéc) (2-3). 
Puis elle suscite le doute, obstacle à cette résorption, par la plus 
cxtréme des difTérenciations ( samkhyäna)  (4). (L ’action des trois 
käli suivantes a pour sens jnäna) : Gràce à cette résorption, la 
Conscience connalt clairement ce doute qui vient d’etre dévoré (5) 
et aussi elle reconnalt comme sienne sa propre nature résorbatrice 
(6). L ’ayant ainsi reconnue (7), elle pergoit Ics choses de teile 
manière que certaines restent latentes ( väsanä) et que d’autres 
ne sont plus que conscience. (Après avoir immergé vikalpa en 
nirvikalpa, la Conscience se répand en un flot externe puis résorbe 
à nouveau ce qu’elle a émis, kal- prenant au cours des quatrc 
énergies suivantes le sens de näda, car elles dissolvent tout le 
différencié dans l’indiffércncié au profit de la pure Conscience de 
Soi qui seule demeure par-delà vikalpa et avi kal pa.) Alors d’une 
fagon inséparable de la connaissance propre à sa nature résorbatrice, 
elle dissout la roue des Organes (8), puis le maitre des Organes (9) 
et enfìn le sujet limité soumis à ì’illusion (10). Elle résorbe ensuite 
le Sujet sur le point d’abandonner ses limites, désircux qu’il est 
d’atteindre son épanouissement (11). (Ainsi après avoir projeté le 
difTérencié hors de l ’indiflérencié, puis saisi la nature indifTérenciée 
de ce différencié et dissout le différencié dans l ’indifférencié, la 
Conscience est apte) à faire apparaltre le difTérencié dans son 
essence indifTérenciée pleinement épanouie, au sens gali de kal- (12).

d'accomplir, de porter, de considérer, de compier, d ’attacher, d ’énoncer. Hans le 
Tantrasära, outre gali, kgepa et jfiàna, on trouve bhogikarana faire d ’une chose un 
objet de jouissance, éabdana, correspondant i  näda, et svälmalagikarana, acte de 
dissoudre en soi-méme (p. 30). Abhinavagupta devait les deux premiere, à savoir 
kfip - et jfiàna, ä Bhütiräja ; selon ce maitre, käli est telle parce qu’elle projette, connalt 
et aussi en tant que force opératrice (kfcpäj jflänäc ea käli kalanavaialayälha...).

Ces passages du T. A. et du T.S. sont si concis qu’ils demeureraient incompréhensiblcs 
sans les explications que nous donnone entre parenthèses.
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L ’énergie défcrlc librement à tous les niveaux entièrement 
imprégnés de Conscience, car elle englobe tout.

Le chapitre consacré à l’analyse des diverses käll approfondirà 
et éclaircira le sens de ces activités1.

Après avoir donné les cinq significations principals du verbo 
kalayati, Abhinavagupta poursuit :

« Quand la suprème Décsse déploie la quintuple fonction (par 
rapport à la succession temporelle) on la nomme käll, et quand 
elle rétracte le temps en elle-mème, on l’appelle kälakarsinl1 2, 
celle qui pressure le temps (176). » Sous forme de käll elle revèt 
douze modalités mais sous l ’aspect de kälakarsinl, elle est unique.

« On nomme encore cette dernière mäirsadbhäva3, Réalité 
efficiente des sujets connaissants (et aussi de la connaissance et 
du connu). L ’état de Sujet qui effectue l’activité de pure connais­
sance (p ra m ili) n’apparaìt clairement que lié à elle et résidant 
en elle (177). »

« Le érinisisameàra la qualifie de vämesvarl, souveraine de 
(toute) beauté (178). » Sous son influence le sujet connaissant 
revèt l ’éclat de la beauté et c’est elle, la kaulikl, Science qui confère 
tous les pouvoirs4.

« La Conscience qui réside ainsi d’une duodècuple manière dans 
tous les sujets connaissants est absolument unique et, comme telle, 
libre dans son déploiement de toute contrainte de succession. 
Comme il n’y  a pas en elle de succession, il n’y  a pas non plus 
de simultanéité et sans simultanéité, pas de succession (179). La 
très pure Conscience transcende toute idée de succession et de 
non-succcssion (180). » E t c’est là précisément la kramamudrä.

« En conséquence, conclut Abhinavagupta, l ’adoration plénière 
n’est plus qu’identification à toutes (les roues), quellcs qu’elles 
soient, dans lesquelles la divine Conscience se déploie (181). »

Ces courts extraits du Tanträloka ont une telle importance 
pour la compréhension des käll qu’il est nécessaire de glaner ici 
et là des éclaircissements, et d’abord, ces lignes du Tantrasära 
qui déterminent la nature des rapports entre les niveaux de l’énergie 
et kälakarsinl :

« Selon les trois niveaux de l ’énergie le Seigneur éclairc la réalité 
toute entière, de Siva à la terre, sous forme de Conscience unique 
et indifférenciée si l ’énergie consciente est suprème; si elle est

1. le i p. 157.
2. Qui n’est aulre que kälasarfikarfipl.
3. Cf. ici p. 119.
4. Selon un verset c ilé p. 207.
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intermédiaire, le réel semble à la fois différencié et indifTérencié 
tei un éléphant reflété dans un miroir. Perdue à travers l ’énergie 
inférieure, la réalité apparatt distincte sous des aspects variés. 
Enfìn l ’Énergie gràce à laqucllc le Seigneur dévore tout ce qu’il 
contient sous ces trois modalités après Ics avoir brassées et unifìées, 
voici la suprème bhagavali, mälrsadbhäva ou kälakarsini. >P

De son cóté Jayaratha commentant le verset 179 du Tanträloka 
déclare : il n’y a que douze käli et non une treizième qui, s’ajoutant 
à elles, les gouvernerait1 2, hypothèse qui porterait atteinte au 
pur advaya du Trika et du Krama : la possibilitó d’ajoutcr unc 
treizième käll conduirait à un regressus ad infinilum , car il faudrait 
bientót une quatorzième kali apte à gouverner les treize autres. 
Refus done d’admettre deux réalités parallèlcs : douze énergies 
et lcur créateur; il n’y  a qu’une scule Réalité, kälasamkarsini.

Le Trika n’accepte done pas une transformation de l’absolu 
en phénomènes puis un retour à l’unité, ni memo une essence 
qui, d’abord impure, serait cnsuitc purifiée. La Réalité ne change 
pas, seule change la fagon de la considérer : pour le Krama, sous 
Tangle de l’ Un on voit mälrsadbhäva, sous Tangle du multiple, 
le jeu des énergies divines (k ä li) qui laissent transparaltrc Tuniquc 
et immuablc Conscience. En cette Conscience elles se reflètent, 
de cette Conscience elles tirent leur substance memo, car sans dies, 
point de manifestation.

Plus précisément, les käli sc reflètent dans TUn, l’ Un se reflète 
aussi en elles dès que le sujet et Tobjet sont pergus comme 
identiques. En fait, ainsi que I’aflirme Abhinavagupta, le réel 
n’est ni un ni multiple, mais comparable aux reflets vus à Tintérieur 
du miroir dont on ne peut dire qu’ils soient un ou multiples; 
unité et variété, absolu et relatif n’étant que des constructions 
mentales tandis que seule compte pour le mystique Tineffable 
Réalité.

Il s’ensuit que la Conscience réside au memo titre dans les 
mouvements émanateurs, conservateurs, résorbateurs et indicibles, 
simples flots de sa manifestation, ce flot n’existant qu’en elle 
et nulle part ailleurs. Les énergies au cours de ces divers mouve­
ments ne descendent done pas à un niveau inférieur, et en cela 
justement consiste ce culte particulier : les douze käli doivent

1. Ch. IV , p. 28.
2. Ceci vau l égalcmenl à l ’égard des autres dénombrcmcnls, les 16 ou 17 /calò, 

les cinq flots de I’énergie, c ’est-à-dirc Ics quatre par rapport à la cinquièmc, vyomavä- 
meévari, leur totalilé (ici p. 97). Pour Ics cakra aussi, par excmple pram ili à quatre 
rayons, dont le 4« est mälrsadbhäva (ici p. 63), autrement d it les trois autres mais 
saisis en lcur nature indiflérenciéc. Quant au nombre exact des käli, 12 ou 13, voir 
ici la trad, de l'extrait de Jayaratha, pp. 98-99.
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ètre vénérées d’une manière égale, la Conscience n’étant pas 
moindre ici que là, sa plénitude ne pouvant varicr. Tout a done 
sa place dans ce système : le monde aussi bicn que la très pure 
interiori té.

Plénitude de l’accomplissement

Pour comprendrc la signification profonde des deux stances du 
Tantràloka où Abhinavagupta résumé l’essentiel de l ’adoration 
des douze kälT, il est nécessaire d’avoir présentes à l’esprit les 
trois manières possibles de se comporter à l’égard du monde :
1. La vision ordinaire qui rend esclave du devenir, le moi et 
l’univers étant appréhendés comme séparés de éiva et de la suprème 
énergie consciente. 2. L ’absorption en siva-non-associé à l’univers 
et dont la félicité est de pure conscience (cidänanda). 3. L ’absorp­
tion en mahàbhairaua ou màtrsadbhàva, Cceur cosmiquc se 
déployant en douze energies et dont la béatitude universelle 
(jagadänanda) surpasse la précédente puisqu’elle ne fait jamais 
défaut et qu’clle embrasse tout. A l’absorption dans le grand bhairaua 
pensait Abhinavagupta quand il dcclarait : C’cst en s’identifiant 
à la Reali té immaculée, partout où la divine Conscience se 
manifeste, qu’a lieu la seule et véritable adoration1, « en tous 
lieux et toujours»; mais comment cst-cc possible, objectcra-t-on ? 
C’est que l’elTiciencc du mantra est tissce à la constante apparition 
de la roue de la Conscience qui se révèle dans le dhuanit son vibrant 
d ’ordre mystique et qui ne se rattaclie à rien d ’autre. A  son sujct 
Abhinavagupta précise ensuitc : « Parco qu’ellc est par nature 
prise de conscience dynamique et globale, la Conscience possède 
comme telle unc resonance spontanée perpétuellement surgissantc 
dite grand Cceur suprème. »1 2

Il est grand puisque omnipréscnt, car en ce Coeur réside l ’Acte 
frémissant de prise de conscience de Soi et qui est aussi la Parole 
absolue vibrante d ’elTìcience (mantravìrya). Lorsquc le monde 
entier, identique à la Conscience, a fondu dans le Cceur univcrscl 
—  ce point d’intégration totale3 —  s’éveille alors une tendance 
à la manifestation dite vibration générique, qui part de la connais- 
sance la plus élevée (celle qui a assimilò l’univcrs) et s’ctcnd 
jusqu’à la saisie des choscs encore indifTcrcnciées. Voilà ce

1. T.A . IV , 179-181. Une stance citée par la glose déclare qu’au contact de la 
Conscience il y a béatitude en quelque roue que ce soil, et l ’union qui prend appui 6ur 
elle est ce qu’on nomine acte d'adoration.

2. Paràmariasuabhàvatvàd elasyà yah svayarjx dhvanih \ 
sadodilah sa evoklah paramam hrdayam mahal || IV. él. 181-182.

3. Mahàvyàpti.
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que les traités appellent vibration, ou encore essor, ferveur1 qui 
n’a lieu que dans le Soi, vague1 2 dans l’océan de la Conscience 
laquelle ne peut ètre privée de vibration. Ce monde doit done 
sa conscience au Soi plénier, Coeur vivant de l’univers.

Pour qui devient maitre de la roue des energies divinisées gràce 
à la pratique des käll et acquiert en conséquence la kramamudrà, 
son activité n’est plus qu’adoration parce qu’il est parvenu au 
Coeur universel dont la résonance —  ce dhvani qui fait tout vibrer —  
flue sans effort : päjät évcil ( udaya) ,  vibration, marèe ou vague 
surgissant de fagon naturelle et efficace, car il v it dans le spontané3.

Et ceci s’explique ainsi : dès que les énergies ont fusionne au 
centre et que la roue se répand partout, le yogin repose au sein 
mème de la libre énergie4 d’où ja illit l ’élan autonome et spontané 
qu’aucune oscillation ne trouble. Il n’y  a pas d ’autre adoration 
que cet élan du Coeur. Le flot d’amour simple et unique qui arrache 
le yogin à lui-mème et le precipite dans l’ Un5 6 lui permet de 
contempler à la lumière de l’unité, sur la paroi du Soi, les mouve- 
ments variés de l ’univers.

Comment exerce-t-il dorénavant sa libre spontaneità ? Il le 
fait cn s’abandonnant à la pulsation du Coeur divin, à son flux 
et à son reflux, n’y pcrcevant que le jeu de ses propres énergies; 
sans quitter le firmament inflni de l’énergie souveraine3, il se 
livre à l ’univers rénové cn une précieuse aisance, l’ayant assimilé 
et compris, dépourvu de crainte à son égard, il y  prend plaisir 
mais aussi à son gré il le résorbe en lui-méme sans ètre écartclé 
entre évasion et attachement. Impassible, il ne perd jamais 
contact avee Soi-mèmc, s’il agit dans le monde e’est du fond le 
plus intime du coeur sans ètre dupe du passage de l’agent à faction, 
de faction à l’agi; il ne voit là qu’un divertissement. Il se tient 
dans l ’élan sans aller jusqu’à l ’étape de paéu, l ’ignorant happé 
par la roue du devenir; il ne s’arrète pas non plus à l ’étape dite 
1 siua-sans-relation ’7 avec son refus du monde et du jeu autonome 
de ses énergies. Il séjourne à demeure au Centre, telle la Déesse 
énergie qui, au coeur mème de l’ Univers, se balance vers le monde 
externe, allant et venant de la périphérie (les organes sensoriels)

1. Spanda, ucchalana.
2. Orm i, et. apslikdli, vague dans l’océan de la conscience, ici p. 153.
3. Sahaja. Ce passage est un résumé des stances 183-184 avec la glosc.
4. Svàlanlryaéakli ; il rejoint è ce moment précis l ’élan de la voie de Siva.
5. Cf. ici les stances 5 à 7 du Kramastotra d ’Abhinavagupta qui exaltent le zèle 

ardent du yogin grisé d ’amour divin : débordant de son cccur, cet amour se déverse 
dans la vie ordinaire.

6. Vàmeévarl. Ici p. 59.
7. Anàéritaiiua. Ici p. 23 sqq.
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au coeur1. Recueilli puis épanoui sans effort, il s’adonne au seul 
élan et prend simultanément conscience de Soi et du monde 
dans rémerveillement et la félicité universelle, indicible expérience 
mystique d’une succession dans TImmuable.

Comme il est difficile de situer Tactivité des käll par rapport 
à la vie ordinaire et à la vie mystique, une métaphore pourrait 
aider à saisir plus clairement leur progression en les envisageant 
sous Tangle des quatre éléments et selon les images mèmes 
qu’emploient les hymnes qui les chantent1 2; mais il s’agit d ’une 
approximation, le point de départ étant invraisemblable puisque 
nous allons imaginer des hommes vivant sur une terre aride, 
desséchée, et qui assoifTés n’auraient jamais vu d’eau à Tétat 
naturel; et pourtant ce qui n’est pas vrai pour Teau Test pour 
Ténergie divine sans laquelle nous n’existerions pas mais quc la 
plupart des gens n’ont jamais reconnue comme telle. D ’autres 
de ces hommes transportés à leur insu au fond d ’un bateau ont 
un jour par hasard, grace à une fentc de la paroi, apergu en un 
éclair le miroitement de Teau et ne Toublient plus. Certains, tels 
les théologiens imbus d’intellectualisme, ont entendu parler du 
fleuve, s’intéressent à son tracé sur la carte, discutent à son sujet; 
en fait ils ont peur de Teau véritablc.

Quelques-uns parviennent au fleuve du Soi, entrent en lui et 
s’y  désaltèrent. Pourtant parmi ceux qui en ont bu, beaucoup 
ne veulent pas làcher picd; et rcgagnant bientòt la rive, se 
retrouvent sur la terre sèchc. De rares personnes s’immergent 
complètement et demeurent immobiles sans plus sortir de Teau : 
le jnànin de Tétape appelée s/ua-sans-rclation3 leur ressemble. 
Enfìn le grand mystique ayant eu recours à  un maitre qui lui 
a appris à nager peut aller et venir dans le fleuve aussi bien que 
retourner utilement à la terre ferme.

C’est ici que se situcnt le flux et le reflux de la première des 
käli : le yogin qui connalt Teau du Soi, ses bienfaits, ses vcrtus, 
Tapporte au monde ordinaire des choses qu’il arrose et irrigue; 
alors la terre auparavant stèrile reprend vie gràce à Teau. Aussitót 
le mystique repart vers les profondeurs. Puis de nouveau il revient 
pour jouir longuement de cette terre devenue feconde, tei un

1. et. M.M., p. 83.
2. Cf. le Paftcaéatika et l ’ancien Kramaslotra. Pour ce dernier, él. 1, l ’océan 

primordial apparalt comme le réceptacle indilTérencié de toutes les formes possibles, 
car de lui cllcs ómergent, toujours nouvelles, en lui clles se dèsintègrent en retournant 
à leur indifférenciation première. Celle métaphore nous csl suggérée par Abhinavagupta 
(T .A . I, 111-119) qui fa it allusion à une méditation capable d’ infuser le nectar (sarasì- 
bhàva) à ce qui est desséché, telle une eau pure.

3. Cf. ici pp. 36-37.
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beau jardin flottant oil l ’cau apparalt comme un puissant nectar 
de vie et d ’immortalité, vin ou sang (seconde des käll). A  ce 
stade il marche, il nage et respire vraiment, car il a conquis Fair 
gràce aux souffles et à leur vibration (troisième käll). Puis s’il 
existe encore quelque crevasse desséchée, il la dissout en l’inondant 
de nectar (quatrième käll) et il v it désormais dans la douceur 
de l’eau fcrtilisante qu’il boit partout à satiété.

Bien que les choses soient imprégnées de samädhi, Ics limites 
du moi n’ont pas entièrement disparu et doivent étre consumées 
par le feu du Sujet, agni viril qui transforme sans cesse en feu 
ce qu’on lui offre pour en faire sa propre nature. D’où ces flammes 
de plus en plus intenses et étendues que sont les dévorantes käll. 
Enfin avec l’ultime käll le suprème Sujet qui dansait dans les 
flammes, devenu le cygne étincelant de blancheur1, vole librement 
dans l’espace qui englobe terre, eau, air et feu.

Dès lors le ciel immuable, lumière éthérée1 2, n’est tout entier 
que feu, non plus feu purificateur brùlant, mais feu qui éclaire 
de fagon uniforme et radieuse. Et le cygne sans jamais se polluer 
marche sur terre, nage sur l ’étendue des eaux, vogue dans les 
airs et se perd dans le ciel infini. Ainsi est-il non seulement le 
maitre des niveaux du réel qu’il déploie et reploie dans la pure 
Conscience mais il les dépasse puisqu’il est par essence souveraine- 
ment libre à leur égard.

1. Cf. ici pp. 160-161.
2. Kaìàkàéa, ici note 2 p. 188. Hemarquons que l ’insistance sur Tun ou l ’autre 

de ces élémcnls dépend de l ’ólapc. Chaque élóment qui est un élément de vie se 
prolonge en quelque sorte dans Ics aulres : ainsi en plein agni (feu) la saveur reste 
parallèle à l ’cau qui imbibe et rafralchit, et si l'cau est doucc c’est que la chaleur a 
fait fondre Ics glagons.
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Ce poème à la louangc de l ’énergie divine insiste sur son essence 
absolue, sans rivale (n iru llara ), innée et spontanée (sahaja )1. 
On y  trouvc également les thèmes que développent les hymnes 
aux kàlì : libération de la peur du samsàra, harmonisation de 
l ’extase et des activités mondaines aboutissant à la félicité univer­
selle, ainsi qu’une doctrine originale sur le temps qui traite non 
setilement des divers aspects qu’il peut revètir mais de son essence 
mème, éiva, l’ incitateur sous forme de Mahäkäla, Temps indivis. 
C’est lui qui engendre l’univers en scindant ses trois énergies, 
chacune d ’elles se répandant puis revenant à sa source cn quatre 
phases distinctes, d ’où les käli au nombre de douze. Alors ce 
temps si redoutable pour la victime soumise à son esclavage 
apparaìt radieux dès que les douze fractions de l’énergie s’unifìent 
dans la Conscience pour reconstituer le suprème Sujet, Mahäkäla. 
Puis nous franchissons un pas de plus pour atteindre l’inconcevable 
qui échappc à toute parole : kälasamkarsinl, kälT l ’engloutisseuse 
qui extrait la moelle du Temps. Cette moelle peut alors s’écoulcr 
à nouveau sous forme d’énergies distinctes et pourtant identiques 
à la Conscience dans laquelle elles se manifestent : « On chante 
la gioire de kälT parce qu’elle accomplit des choses très dilficiles 
quand elle illumine et anime le temps en son ineffable aspect », 
écrit Jayaratha dans sa glose à la huitième strophe de notre 
hymne1 2.

Dans cet hymne, on peut distinguer deux parties qui sc 
répondent : l ’une cosmique, s’étend jusqu’à la strophe 14, l’autre

1. Ce terme revient en efTct aux strophes 3, 9, 10 ct 12.
2. Cf. ici notre comm. à la stance 6 et glose du T.A . IV , p. 198.
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en reprend les thèmes mais dans le prolongement de l ’cxpérience 
mystique d’un yogin.

Le mouvcmcnt de l’hymne se trouve dcjà tout entier dans la 
première strophe si belle et si expressive en sa concision. Son but 
est de chanter la gioire divine; or, la louange marque toujours 
la reconnaissance du suprème dans le multiple. Cette reconnaissance 
porte ici sur la Forme sans forme qui est aussi la forme de l ’univers 
et qu’obtient seule une conscience libérée de la dualité (1).

La kàll est là, présente dans le multiple en toute sa pureté, 
non dégradée, identique à la Conscience ultime (2-3), mais l ’homme 
ordinaire ou méme le mystique qui l’ignore pergoit le déploiement 
de l ’ Un au multiple comme une degradation, le multiple impliquant 
determinismo et esclavage avec pour fin dans le domaine du 
temps, la mort1. La bonne kàll par son emprise sans prise chasse 
l ’emprise de ce temps selon un rythme exposé aux versets 
suivants : qu’elle se voile et le temps agira, qu’elle se dévoile, 
et la gràce permettra à l’homme de prendre part au déploiement 
cosmique en son aspect divin (4-6).

Les stances 5-6 montrent l’énergie à l’oeuvrc dans le temps : 
elle dissocie la substance temporelle en douzc énergies tandis 
que parallèlement la vie se développe. Au verset 7 l’esscnce 
immaculée agit de l’intérieur, pénétrant les trois domaines du 
récl : sujet connaissant, connaissance et objet connu, et libere 
ainsi le multiple qu’ellc a engendré.

Telle est la Mère qui, en tant que source des douze kali, est 
la treizième, immanente à toutes1 2 *.

Les stances 8 et 9 révèlent le tour de magic qui, au déploiement 
restrictif du temps, substitue le déploiement divin selon que la 
treizième kali fait tourbillonncr la roue universelle vers l’extérieur 
ou vers l’intéricur. En douze kàll elle déploie le monde (9) et 
par la treizième —  la gràce —  la source de la dualité étant taric, 
l’Un est saisi dans le multiple, d’où un retour à la louange qui 
s’adresse à la grande kàll sous ses apparenccs variécs de 4 la 
Glorieuse ’ , 4 la Bénéfique ’ , 4 l’EfTroyablc ’ (10). Ce déploiement 
divin est décrit au 11 comme la forme paisible et douce de la 
Mère, le multiple reposant dans l’océan de la pure Essence.

La mème perfection réside dans la forme concrète de la Mère, 
celle d’un univers débordant de félicité en tous ses aspects, 
perfection qui d ’ailleurs lui a toujours appartenu mais, pour la

1. S’ il voit ainsi c’est qu’ il est possèdé par un démon comme le suggèrc le jeu de 
mots sur la meine grati-. Cf. le comin. du verset 3.

2. Cf. M.M., pp. 141-142, la Splcndeur ou treizième dans laqucllc soni lissées les
douze fonclions.
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découvrir, il fallait que le temps fùt dévoré (12). Subtile doit ètre 
celle qui l’avale; et le mangeur étant mangé, le cycle s’achève (13).

Alors commence une seconde partie en écho à la première où 
les processus à l ’oeuvre au sein de la Réalité se retrouvent dans 
l’expérience du mystique. La käll bien que sans forme revet la 
forme de la triple expérience du yogin où elle s’épanche quand 
elle s’épanouit en Connaissance et en Énergie. La stance 14 
évoque non seulement la première mais encore la septième et, 
comme il n’est plus question du multiple rongé par le temps, 
aucun verset ne répond à la strophe 4. Au 10, la Conscience 
ineffable et spontanéc mcttait en pièces la source de la multiplicité, 
bicn et mal, ètre et non-ètre; au 15 elle élimine les derniers remous 
du discernement entre le bien et le mal.

Le 16 reprend les tlièmes des sloka 8, 9, 10 : la quintessence 
se divisait en douze energies bien que demeurant indicible et 
unique en tant que treizième; maintenant la nautonière, après 
avoir suscité le quintuple devenir à l ’aide des käll qu’clle réintroduit 
une à une en son essence, fait franchir le flot qu’elle a émis tandis 
que subsiste seule la treizième et unique énergie indifTérenciée1, 
origine des douze autres, Vyomavämesvari qui rcnferme tout sans 
ètre afTectée ni par la divcrsitc de l’univers ni par les activités 
varices de l’hommc.

Le 17 rappelle les stances 11-12 qui insistaient sur la forme 
apaisée de la Déesse manifestant un monde multiple; les versets 18- 
19 semblent symétriques aux versets 12 et 13 où le jeu divin 
apparaìt en sa majesté et de manière concrète. Le 17 montrc 
en effet la très paisible vyomavämesvari trònant dans la plénitude 
de sa glorieuse puissance et se jouant des Organes sensoriels et 
cognitifs divinisés du yogin. Au verset 18, l’omniscience envahit 
ses états psychiques; la Connaissance apaisée et illuminée, non 
plus libérée mais étcrnellcmcnt libre de dualité, se révèle à lui 
en tons lieux et de manière ininterrompue; ceci correspond à 
l’harmonie entre samädhi et les activités de la veille, l ’Essence 
au-delà du Quatrième état, dans laquelle ne règne que la Splendeur, 
l ’évidence mème, la Conscience absolue ‘ plus haute encore que 
ce qui n’a pas d’autre que soi ’ ( nirutlaralara).

Puis la stance 19 donne, en écho à la stanco 13, l’ image du 
champ de crémation, avec une difference notable, car la Deesse 
qui dévorait le Temps se révèle ici aux assises mèmes de rindifféren-

1. «L a  Treizième rcvicnt... C’est encor la première;
E l c ’esl toujour9 la Seule, —  ou c’est le seul moment :
Car es-tu Reine, ó toi I la première ou dernière ? *

Gérard de Nerval. Artémis. L e s  C h im ères.
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ciation où, le feu de la Conscience réduisant tout à égalité sous 
forme de cendres, l’univers trouvcra un repos définitif.

Au cours des dcrnières strophes les deux portions de l’hymne 
fusionnent : les trois nivcaux de l’univcrs et des facultés de l’hommc 
ne font qu’un lors de l’activité du yogin et dans sa vision de 
l’univcrs : tei un feu dévorant désormais pacifìé, la treizième 
kàll entièrement déployée ramène le différencié à l ’indifTérenciation 
d’une manière inconcevable puisque de multiples activités restent 
possibles dans un univcrs varié1.

Enfìn éivànanda termine son poème en jouant sur son propre 
nom ‘ félicité de éiva-le-Propice ’ ; il exalte l’cssence unique où 
s’identifient éiva, le Soi et l’univers. Moi qui suis devenu éiva 
en m’immergeant en Lui, Je répands par ma louange paix et 
béatitude et sur moi et sur tous les autrcs hommes du fait que 
nous ne formons qu’un dans l’incomparable Quintessence.

A  l’occasion de ce poème1 2 3, Jayaratha reprend ce qu’il avait 
dit dans des pages précédentes concernant les douze ou treize 
kàll. Déjà, commcntant le vcrset 125 du Tantraloka il discutait 
du nombre exact des energies propres à l’adoration du Källnaya, 
les livres sacrés n’étant pas d’accord à ce sujet, certains en 
comptant 13 ou 17, 100 et memo plus, éivànanda lui-mème 
mcntionnc treize kàll* et le Pancasatika chante une kàll supplc- 
mentaire, la sukäli. L ’illustre Tantraràja —  texte de Fècole 
Krama —  énumère lui aussi treize kàll, à savoir : « Srslikàll est 
le nom de la suprème souveraine dans l’émission et la resorption; 
puis vient slhilikàll, efTroyable, ensuite samhàrakàlikà, raklakàll 
qui savoure le flot du colore de manière indifTérenciée, siikàll, 
yamakàll, puis mrtyukàll qui suscito la terrcur; ensuite bhadrakàll, 
une autre, paramàdilyakàlikà, màrlandakàll, kàlàgnirudra qui 
abonde en sujets conscients (les mahàkàla ou bhairava), dans la 
totalité de ccs sujets reside mahäkälakäll et mahàbhairavakàlikà 
qui se divise en treize parties et qu’il faut rcconnaltrc sous ces 
noms varies. » 4

1. Maitre Eckhart dit de I’ ftme morte à elle-méme et ensevelie dans la divinité : 
« E t voici maintenant qu’cllc doit sortir pour qu’ellc puisse arriver en elle-mérne, 
et qu’ellc s’apcrgoive ici comment elle et Dieu ne soni qu’unc béatitude, un seul 
royaume qu’elle a done flnalement trouvé sans le chercher conformément à la parole 
du prophète : j ’ai épanché mon fimo en moi-m6mc. * Trad. P. Petit, op. cìl., p. 310. 
Cf. F. Jostes, n° 82.

2. T .A . I l i ,  pp. 198-191), 41. 172. Cf. le Srikàlikàstotra, 41. 5 et 9, ici p. 101 comm. 
au 41. 192.

3. 12 au 41. ó et 13 aux 41. 8 et 9. Cf. mon explication dans ma glose du 41. 9.
4. T .A .v. IV , p. 189. Pour la traduction de ces appellations ici pp. 157-190. C’csi 

volontairemcnt et pour gardcr l ’adoration secrètc que l ’ordre des kàlì n’est pas respeeté 
(ici p. 162 note 2). On noterà d ’ailleurs un ordre identique dans le Sfirdhaéatika
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Le Kramasadbhäva admet par contre dix-sept käll, mais le 
commentaire ne contient malheureusement que Ies strophes 
concernant la première et la dernière1. En fait, qu’importe le 
nombre des energies à vénérer dans la roue indiciblc, l ’essentiel 
est qu’il y ait exactement douze fonctions (kalä). A  ceci se greffe 
un problème d’autant plus marquant qu’il engage la manière 
dont le système Krama congoit le monismo. Voici la traduction 
quelque peu abrégée de l’argumentation de Jayaratha en vue 
de réfuter la théorie d’une treizième leali2 qui serait transcendante 
par rapport aux douze autres : la suprème Conscience, de par 
sa propre liberté, se révèle ici-bas sous douze aspects ainsi qu’on 
le soutient à juste titre; car si elle se manifestait séparément de 
ces douze, on pourrait en admettre une treizième. Mais en vérité 
la Conscience n’est pas séparée des douze formes, sinon celles-ci 
ne seraient pas conscientes par nature et ne se manifesteraient 
pas; seule subsisterait la Conscience et rien d ’autre qu’elle. Il n’y  a 
done pas de place pour une treizième forme. A  cela on objecte : 
ne pourrait-on pas dire que la suprème Conscience, mème séparée 
des douze formes, s’y manifeste en tant que treizième, à la fagon 
de l ’universcl qui transparalt dans l ’individuel tout en étant 
distinct de lui ? Ce serait admettre, répondons-nous, que l’universel 
et l ’individuel3 sont distinets; mais pour nous ces douze formes 
n’ont pas d’cxistence distincte de la Conscience, ellcs brillent 
dans la Conscience, rien ne pouvant briller séparément d’elle, 
l’éclat de la Conscience consiste précisément à briller en ces formes. 
Tout —  le Soi comme Ics choscs —  se manifeste done dans la 
Conscience.

On peut encore avancer que si la supreme Conscience se révèle 
sous un aspect affeeté, celui des douze formes, elle le fait également 
en tant que la treizième —  cette très pure Conscience-non-affectée. 
Impossible, selon notre doctrine, car la pure Conscience étant 
inconditionnée et non-affeetée existe réellement, et c’est par sa 
propre grandeur et autonomie que, cachant sa propre essence, 
elle manifeste toutes les formes et se révèle sous l ’aspect affeeté 
des douze formes; à ce moment-là on ne peut soutenir qu’elle se 
manifeste comme non-afTectée.

Dernière objection : ne peut-on supposer que la Conscience 
suprème est à la fois transcendante et immanente4; immanente,

(T .A . IV , p. 1G1) qui concerne la vénéralion des energies e l eile 13 kali avec variante 
svakäli tout cn mcntionnanl la grande roue à 12 rayons.

1. T .A . IV , p. 190. Stances ici traduitcs p. 189.
2. Au sujet des 12 ou 13 käli, id., pp. 129-133, 161, 197-201.
3. Sàmànya et uiéesa, id., p. 130.
4. Vióvollirna et uiévamaya, p. 132. A  savoir la 13e et les 12 autres, leur réunion 

formant Ies 13 kàli.
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elle apparaìtra commc afTectée. Nous demandons alors : ces dcux 
aspects sont-ils simultanés et indépendants à la manière des deux 
cornes d’un taureau ou bien la Conscience conserve-t-elle son essence 
mème quand, par sa propre liberté, elle se manifeste en son 
immanence ? Le premier mcmbre du dilemme est inadmissible, 
cela va de soi; quand au second, si Ton accepte que, libre de toute 
affectation en sa nature essentielle, la Conscience se montre 
librement comme afTectée, on ne pourra en ce cas soutenir qu’elle 
possède treize formes; ce serait reconnaltre comme séparées et 
parallèles les formes affectées et la forme non-afTectée : comme 
ce n’est pas le cas, il n’y a pas simultancitc ; tei un acteur qui 
au moment où il est sur scène ne se manifeste que dans scs ròlcs 
divers et non sous son véritable aspect, son ètre propre n’étant 
pas en cause. Ainsi bien que pure Conscience en réalité, elle se 
révèle en son immanence sous douze formes successives, mais 
elle ne brille pas comme telle au point de donner raison à la théorie 
selon laquelle elle revèt treize aspects alors mème qu’elle apparalt 
sous forme d’univers. Il ressort de cette argumentation que la 
Conscience se déploie en douze formes quand elle se présente 
en tant qu’univers. On distingue done deux attitudes possibles : 
se tenir aux douze divinités progressives ou demeurcr en 1’inefTable, 
leur unicité sans progression. En fait, et Jayaratha le précise 
plus loin en guise de conclusion, la Conscience en son unicité est 
indicible et indéfmissable. On nc peut pas dire qu’elle est unique 
puisque cc serait la différencier de la dualité et qu’on ne peut 
la distinguer de quoi que ce soit, Elle, le Tout hors duquel il n’y  a 
rien1.

A  propos de cet hymne à Käll se pose le problème de la déesse 
mère. Une première erreur serait de la réduire à la nature ( prakrli)  
face à la conscience immobile ( purusa) .  La déesse en effet est 
la Réalité mème, le Tout indifférencié, mais pour le comprendre, 
il faut avoir pénétré son secret d’ordre mystique, fondé sur une 
expérience intérieure et non sur une simple vision de l ’esprit. 
Une seconde erreur serait de faire de la Mère la Vie en la totalité 
de ses formes avec ses contradictions : l ’enchanteresse qui séduit 
les ètres, I’éternelle génitrix mais aussi la mère dévorante qui 
déchire en morceaux et broie ce qu’elle a engendré, mère adonnée 
au retour monotone des cycles de naissances et de morts, et ainsi 
limitée à son aspect de sombre Käll. Quelle attitude pourrait-on 
prendre alors envers une telle mère si ce n’est une sorte de sagessc 
résignée qui accepte les deux póles de la vie et se fonde sur une 
grande indifTérence ?

1. Id., p. 133.
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Dans le Krama et le éàktisme cn general la mère ne trompe 
ni ne se plait à emprisonner les ètres dans les horrcurs de la 
transmigration; elle ne donne naissance qu’à un flot unique, 
colui des divines énergies. Mais l’ ignorant qui court de désir en 
désir, de vague en vague, fait de ce flot puissant un douloureux 
devenir. Mère en ce sens qu’elle déploie la manifestation, la Déesse 
est vraimcnt Mère au sens mystique quand elle dévorc tout, car 
ce qu’elle résorbe c’est le multiple, l ’erreur, ce sont nos limites; 
ainsi elle tue la mort et révèle la Splendeur indivise de sorte 
que la manifestation, son oeuvre, est oeuvre glorieuse.

Si on l ’approfondit, cette métaphorc d’avalcr et d ’engloutir se 
montre non seulement exactc mais pieine de sens. Déjà, dès les 
époques rcculées, le principe dévorant se presente sous maints 
aspects dans les spéculations indiennes : Faim-Mort1 qui avale 
ce qu’elle vient d’engendrer, Mahäkäla, temps omnidévorant, le 
brahman qui absorbe tout, et en particulier la samuargavidyä, science 
de l ’absorbant, solennellement révélée par Raikva-au-chariot dans 
la Chàndogyopanisad. A  la domande : Quel est le dieu, gardien 
de l ’univers, qui à lui seul a absorbé les quatre ètres puissants 
et que les mortcls ne voient pas, bien qu’il demeure partout ? 
on oppose une stance védique : « Àme des dieux, pére des créatures, 
il a des crocs d’or; il dévorc et possedè toute sagesse. On proclame 
grande sa grandeur parce que, jamais dévorc, il dévore mème 
ce qui ne se mange pas. » 1 2 Puis vient un paragraphe sur la uiräj, 
puissance souveraine qui crée tout et à laquelle tout retourne; 
elle est en effet le receptacle dynamique des deux grands absorbants, 
l ’air et le souffle (p ròna ) qui, à eux deux, s’approprient l ’univers 
en son ensemble : le premier en absorbant feu, soleil, lune et eau 
quant aux élérnents, le second, cn absorbant parole, vuc, oui'e 
et pensée quant aux vivants : « G’est la viräj elle mème qui se 
nourrit en dévorant. C’est par elle que toute chose se voit. Il voit 
toute chose, il a de la nourriturc en abondance celui qui sait 
ainsi... »3

La viräj ayant tout absorbé, on voit en elle les choses dans leur 
réalité d’où l’efflcience qui en découle : par elle on mange à satiété. 
Qui veut alors l ’cfflcacité, c’est dans la grande Kälasamkarsinl, 
l ’engloutisseuse, qu’il doit tout percevoir puisqu’elle a tout assimilò 
et identifìé à soi. Elle ne détruit done pas la nature, elle la parfait 
et la méne à son accomplissement. Il n’en va pas autrement pour 
le yogin dont la pure connaissance4 assimile le connu de telle 
sorte que celui-ci ne fasse qu’un avec elle.

1. Cf. ici p. 43.
2. Traduction Émile Senarl, p. 48.
3. Id., p. 49. IV , 3.1-8.
4. Pram ili, cf. ici pp. 74-75.
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Sous ccs aspects variés1 on peut déccler une quète unique et 
constante, celle de la grande intégration* avec ses paliers d ’inté- 
riorisation. Car jamais l’ Inde ne cherche à dépasser ou à écarter 
l ’obstaclc —  ce qui impliquerait encore dualité —  mais, en le 
dévorant, elle cherche à l’assimiler complètement, d’où une 
acceptation totale et une fusion défìnitive. 1 2

1. On pourruit ajouler les élymologies fanlaisi9lcs sur aditi qui mange lout (ici 
p. 43) et sur adhuan ‘ qui doit ètre mangé ’ ici p. 60. Les &ivasQtra le proclament 
aussi : « La nourrilure (du yogin) c’cst la connaissancc • ( I I I .  2.). Pour la raison qu’elle 
l'assouvit.

2. Mahàvyàpli. A  ce sujet voir ici p. 83.



S R lK Ä L IK Ä S T O T  RA  

D E
S IV Ä N A N D A N Ä  T H  A

T r a d u c t i o n

1. Ò Déesse, gioire à Ta forme sans forme et forme du triple 
univers, (Beauté1) sans leurre qui ne suscite ni le bien ni le mal1 2 
et que peut atteindre une très claire Conscience!

2. Gioire à Ta forme sans dualité; unique elle a pour aspect 
le multiple; bien que libre de changement, elle pénètre l ’univers 
qui (d ’elle) s’écoule; pure de toute impureté, elle est appelée 
Essence de la Conscience.

Son écoulement constitue l ’univcrs, car c’cst elle qui se divcrsiflc cn 
un monde multiforme. Il ne faut pas imaginer un univers donne antérieur 
à l ’cxpansion de l ’essence divine, et autre qu’elle.

3. Gioire à Ton indicible prise de forme qui en raison de Ton 
pur désir jaillit à l’intérieur de Toi comme identique à la Lumière 
de la Conscience dont l’essence innée n’a pas de riva i3!

Si vigrahagrahana  signiflc assumer une forme, diffusion, distribution, 
la racine g ra h - a bien d’autres sens ici sous-entcndus : saisir, comprendre, 
accepter, d’où grahana, capture, prise, saisie, attraction, compréhension 
qui s’oppose à v ig ra h a , ce qui isole, séparé, éparpille, lutte, d’où opposition 
possible entre compréhension et analyse. G rahana  en outre veut dire 
emprise ; possession par le démon graha , et v ig raha  * délivré de G raha - 
R a h u  qui saisit’ . V ig ra h a  désigne aussi éiva, indépendant, n’offrant 
aucune prise, d ’où v ig rahagrahana  inexprimable ‘ prise de forme sans 
emprise ’ puisque 1’Essence est une et que néanmoins par sa propre volonté 
elle se diffuse à Tinfini en tant qu’univers. Ce jeu de mot a un sens plus 
profond encore puisque la prise (g ra h a ) est notre erreur primordiale, colui

1. Rapa a ici le sens de Beauté, forme gracieuse que ne déforme pas la duplicité 
mensongère.

2. Sadasal, libre de modalité étre-non-étre, vrai et faux, bien et mal, en un mot 
la dualité sous tous ses aspects.

3. Est insurpassée, nirullarasahaja, et. ici pp. 9, 95.
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qui prcnd étant cn nous comme un démon : tout ce que je prenda et 
comprends va me prendre. Par contre éiva n’offre ni n’excrce aucune prise 
lorsqu’ il assume la forme universelle ; son intention étant pure, cette prise 
de conscience de soi ne sort pas de la lumière consciente et reste idcntique 
à elle1. Ainsi gioire à cet Actc indiciblc par lcquel Tu prends forme sans ricn 
prendre, car ton désir ( i c c h ä )  est pur.

4. Gioire à Toi lorsque par (Ta) puissance Tu souffles1 2 sur le 
temps tout entier puis le supprimes en bourdonnant d’une elTroyable 
manière3. Mais aussi (gioire à Toi) quand Tu accordes la gràcc!

Il s'agit ici de r u d r a k à l l qui voile et dévoile son essence. D’abord cachée 
sous uno apparence morcclée, limitée et soumise au temps, elle supprime, 
arrète le temps ou le capture ( n i g r a h - )  quand elle émet un murmurc 
continu semblable au bourdonnement de très nombreuses abeilles ou au 
grondement sinistre qui suit le coup de tonnerre ; mais elle accordo alors 
sa faveur, car elle se révèle en sa véritable essence, Bhairava, Temps indivis 
que chante la stance 6.

5. Ò Kàli, gioire à Toi qui fractionnes la substance du temps, 
la divises en douze puis fais resplcndir cette forme en Toi-mème!

6. Gioire à Toi, Mère des ètres vivants! Selon Ton désir le 
Temps sous l’aspect de Bhairava-le-Redoutable engendre le monde 
à partir de la cause première (éiva) jusqu’au vermisseau.

Le commentaire du Tanträloka (IV , p. 198) précise qu’ il s’agit de l’essence 
du temps, cause de l’ incitation universelle ; ayant scindè cette essence 
en douze énergics et l ’ayant manifestéc à l ’extérieur, la grande k ä l l à nouveau 
la fait briller au plus haut degré en sa propre nature, masse de lumière 
consciente, la révélant comme inséparable de soi, tei un reflet dans un 
miroir. On chante la gioire de k ä l l parce qu’elle accomplit des choses très 
difflciles quand elle illumine et anime le temps en son ineffable aspect. 
Jayaratha cite ici la strophe 8 de notre hymnc.

7. Ò Génitrice! Gioire à cette indiciblc et suprème Splendour 
qui est Tiennc, quintessence immaculée, elle imprègne intérieure- 
ment la triple splendeur du feu, du solcil et de la lune.

Le poète joue sur le double sens de d h ä m a n , éclat, majesté mais aussi 
domaine. C’est à la Splendeur de la Mère, lumière consciente indilTérenciée, 
que le sujet connaissant, la eonnaissance et l ’objet connu (respectivement 
feu, solcil et lune) doivent leur éclat ; ils ne scraient pas manifestes si elle 
n’était universellement répandue en eux. Elle est done s v a r ü p a r ü p a  

* quintessence ’ et ne peut ótre comparée à nulle autre lumière.

8-9. Quintessence unique rendue triple par la difTérenciation 
en ébranlement, permanence et dissolution, et aussi quadruple 
du fait que chacune de ces étapes devient apparition, durée,

1. Vim aria  et prakàéa indifTòrenciés.
2. Et le dessèches.
3. Text, sous l ’aspcct terrible d ’un bourdonnement.
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résorption et repos définitif, gioire à ccttc forme Ticnnc dont 
l ’univcrselle mise en mouvement tourbillonne vers l ’extérieur et 
vers l'intéricur lorsque Tu ordonnes, selon le nombre treize, Ton 
Essence innée!

Notons le jcu sur v r t - ,  tourbillouner, v i v a r i a  et a v a r ia  ( v i ,  dispersion 
et à , retour vers le sujct) désignent ici le double mouvement vers l ’extérieur 
et vers l ’ intérieur de la k r a m a m u d r ù .  P r a s a r a  ainsi que les termos qui suivent 
ne sc comprennent bien que dans la perspective de la Roue du Krama. 
Ils concernent les trois énergies divines : p r a s a r a , Hot, commencement, 
l ’activité ( k r i y à s a k l i )  ; s l h i l i , permanence, se rapporto à la connaissance 
( j n à n a é a k t i )  tandis que v i la y a , disparition, est relatif à la volonté ou à 
l ’ intention ( i c c h à s a k l i ) ,  scion la triple division du Trika. Chacun d’eux 
assume un quadruple aspect, d’où les douze énergies ( l e a l i ) .  Que signiflc 
alors une treizième éncrgic ? D’après l ’cxplication de Jayaralha cette 
k à l l n’est pas surajoutée aux autres, mais si Ics douze disparaisscnt, la 
treizième demeurera, seule et unique, et c’est elle, la Kali, qui fait tout rcs- 
plendir en elle-mème.

Jayaratha1 cite la présente stance pour introduirc treize k à l l . On pourrait 
considérer la s u k ä l l du Pancasatika comme la treizième, quintessence des 
autres ; ù elle s’adrcsscrait en ce cas la strophe suivante :

10. C’est Toi, uniquement (Toi) qu’on exalte comme l’indicible 
Conscience innée se consacrant à détruire la production qui se 
difTérencie en bien et en mal. Ò Bienheureuse, Tu es glorifiée 
sous forme de la Gloricuse ou d’autres qualifications1 2!

11. Gioire à Ta forme aimable et paisible dont le flux dans 
l’océan de l’Essence immaculée déploie en bon ordre tout l’univers 
diversifìé de l’animé et de l’ inanimé!

Ü r m i ,  vague ou marèe, en déferlant produit I’cxpansion cosmique et 
dispose harmonieusement la multiplicité des ètres.

12. Ò Genitrice! Cette bcauté plénière qui est la Tienne dont 
la majesté universelle et totale se trouve comblce lorsque s’épanouit 
la joie innée, gioire à elle qui déborde d ’une suprème félicité!

L ’univers, forme concrète ( m ù r l i )  de la Mère, apparalt dans la profusion 
d’une béatitude cosmique ( j a g a d à n a n d a ) dès que l ’exultation innée, celle 
des profondeurs, se révèle spontanément en sa souveraineté sous forme de jeu 
et de splendeur (u l l à s a ) .  Notons qu’à trois reprises rcvicnt ici le thème de 
la plénitude.

13. Ardente à engloutir le Temps puissant et hideux qui a 
(lui-mème) englouti les trois mondes en leur totalité, gioire à

1. T .A . IV , pp. 197-199 où il discute des 12 ou 13 kàll selon éivànanda, et ici p. 99.
2. La glose du Tantràloka, p. 201 Cile la strophe 16 de ce texte. Cf. le Màlinlvi- 

jayalantra, I I I ,  él. 20-24 sur les appellations de la Déesse Bhagavali, tellcs Jay a 
ou Durgà, Ajarajilà.
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Toi, Krsodarl ‘ à la fine taille ’ et qui pourtant réussis à dcvorcr 
la richcsse du devenir!

Kscmaràja faisait allusion probablemenl à cettc stance quand il écrivait : 
«L a  bicnheureuse Conscience, la Quatrième1, celle fusion des (phases) 
de créalion, de permanence et d'absorplion, fulguro sans arrèt, en déversant 
Ics créations et aulres phases variécs, el aussi en les résorbant simulta- 
nément ; toujours pieine el toujours émaciée, elle possède à la fois (plénitude 
et vide) étant par essence dépourvue de ces dcux.» » Pieine, puisqu’elle 
est aptc à les vomir, et émaciée, au ventre creux ( k r s ù ) ,  puisqu’ il lui faut 
à nouveau les avaler ; consommant la riche expansion de l’existence objec­
tive, elle va jusqu’à absorber le temps lui-mòme, l’omnidévorant. A noter 
le jcu sur la racine b h ù - ,

14. Incomparable, totalement exempte des trois formes (et) 
imprégnant l’intime de (cette) triple forme1 2 3, gioire à Ta suprème 
et indicible Forme qui, sans forme, a la forme de l’expérience!

Reprise du thème des trois premières stances, la Réalité qui remplit 
et anime non plus Ics aspects de l ’univcrs mais la triple expérience du 
yogin, celle de connaissant, connaissance et connu.

15. Indestructible, indiflerenciée, incommensurable, Elle en qui 
s’apaisent définitivement les remous de la discrimination entre 
bien et mal, gioire à la haute Splendeur de Kali qui s’épanouit 
en lumière consciente et en majesté4!

16. D’une quintuple manière et une à unc elle a divisò (sa) 
forme faite de treize parties. Gioire à la Mère qui irradie le Hot 
còleste, Nautonière salvatrice de l ’univers!

La mère sauve le monde cn aidant à traverser le torrent de la transmi­
gration ( s a m s ù r a ) ,  elle qui au préalable a ‘ vom ì’ le flot et l’a divisé 
d’une quintuple manière que la stance suivantc va décrire. Le s a m s ù r a  

recouvrc son essence véritablc de flux des énergies divines lorsque la Mère 
apparalt sous l’aspect de v y o m a v ù m e s v a r l  * souveraine qui vomit ’ , et 
unité des qualre autres décsses auxquelles Sivànanda fait mainlenant 
allusion :

17. Gioire à Ta forme, sanctuaire vénérable plein d ’une quiétude 
sans égale et où surabonde la majesté de la connaissance se jouant 
à travers la ronde des déesses qui évoluent sur terre, dans l’espacc, 
dans le ciel et dans l’éther.

Les énergies divines qui siègent sur le tròne de Bhairava ( s r i c a k r a )  

s’étendent chacune à un domaine particulier : k h e c a r i se mcut en k h e ,

1. I l s’agit du Quatrième é la t cn sa permanence ou lury alila.
2. P.H . comm. au sùlra 8.
3. Text, des trois formes.
4. C’est-à-dire prakàéa et vimarSa, Lumière conscicnle et prise de conscience ou 

puissance.
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éther conscient, et rclève du pur sujet ; les deux suivantcs ont pour champ 
d’action la connaissance instrumentale, g o ca r l, les rayons lumincux, 
à savoir le domaine de Porgane interne, siège du mouvement, et d ik ca rl, 
l ’cspace accessible aux organcs sensoricls. Enfin b h ù ca r ì1 se promène 
à terre au niveau de l ’expérience objective, parmi Ics choses.

18. Dans l ’état de dissolution et dans celui d’absorption finale, 
Elle est libre du jeu alternant qui se déploie en bien et en mal1 2, 
ò Décsse, je saluc Celle qui surpasse l’ insurpassable, Elle toujours 
et partout évidente!

19. A  la facon dont est visible dans le grand champ crématoire 
l ’Essence de la Déessc cn son absolue indifférenciation, que par 
Ta gràce, ò Mère, me soit visible ce triple monde!

Les stances 18-19 comportent unc progression subtile de l’ indicible 
( anàkhya )  :

1. A n à k h y a  du sommeil profond ou apaiscmcnt des trois états, veille, 
rève et sommeil sans rève ; c’cst là la dissolution ( p ra la y a )  ou subsistcnt 
encore des résidus.

2. A n à k h y a  du pra la ya  cosmique, apaisement supéricur ( la y a ) où soni 
anéantis Ics résidus.

3. Suprème anàkhya en s/uor-sans-relation représenté par le lieu de 
crémation universel (m ah à sm a sà n a ) où tout étant consumè ne demeure 
que le Sujet qui consume. Tel est l ’état indiflerencié seul pergu dans le 
champ de crémation de l ’univers où régno unique le feu consumant du Soi.

Voici done la prióre du poòte : que la gioire de la Mère, sa gràce éminente, 
répande ce feu dans les activités profanes et que le sam àdhi pénètre le 
triple univers (sujet, connaissance et connu) afln que lui aussi, à la flamme 
de la Conscience, apparaisse indilTérencié sans perdre pour autant ses 
distinctions. De là le caractère ineffable d’un univers multiple saisi dans 
l ’unité3 4.

20. Que la louangc de l’Esscnce ainsi composée par moi, éiva, 
et qu’inspire une absorption complète (en éiva), serve à (ma 
propre) paix et soit aussi bénéfique à tout l’univers qui n’est 
autre que moi!

Que mon hymne ne soit pas propice qu’à moi seul, Sivànanda, ‘ félicité 
de Siva ’ , durant ma profonde absorption en Siva, mais qu’ il répande la 
félicité sur tous les ótres en leur porlant bonheur.

On peut comparer cotte stance finale à la belle strophe d’ introduction 
de Somànanda à sa Sivadrsti qui s’ inspirc probablement de celle-ci : Que 
Siva qui nous compénòtre s’ incline, gràce à sa propre énergie, devant son 
Soi pleinement déployé afln d’écarter (’obstruction au Soi, laqucllc n’est 
autre que le Soi !*.

1. Pour plus de dótails sur ce quintuple flot ici p. 57, cf. M.M., p. 125.
2. Sadasal, ótre et non-Slrc et toute la dualilè comme précédemment él. 1.
3. C’est-à-dire le vikalpa à l ’ intérieur du nirvikalpa.
4. Selon l ’ interprétalion du commcnlatcur, Utpaladeva, p. 3 fin, vighnà api 

tad&tmàna eva nivàryàh, él. 1 du chapitre I. Tout est done le Soi, y  compris l ’obstacle 
qui fait obstruction, ou voile le Soi.





L E  K R A M A S T O T R A

I n t r o d u c t i o n

On peut aborder l ’étude sonimaire de l ’ancien Kramastotra 
d’un double point de vue qui rcssort clairement de cet hymne : 
envisager les kali par rapport à la grande pénétration ( mahàvtjàpli)  
qui fait accèder l’homme par tout son ètre à la plénitude divine, 
en harmonie avec le monde, mais aussi considérer cette parfaitc 
intégration comme un processus rapide dont les douzc phases 
sont parcourues en quelques minutes.

L ’intégration progressive fait nécessairement suite à une phase 
de désintégration ; de là l’importance accordéc à la mort qui se 
montre à chaque étape sous des formes nouvelles, mort parce 
que en présence d’une energie supérieure, se produisent auto- 
dissolution et effondrcmcnt spontane des énergics limitécs. Ainsi 
une mort plus grande absorbe la mort, un soleil plus vaste absorbe 
la roue solaire à mesure que disparaissent d’elles-mèmes les diverses 
entraves.

Au début l’énergie se contente d’un din d’ceil : elle ferme les 
yeux après ce premier coup d ’ceil —  instant créateur où tout 
n’est que béatitude cosmique lorsque l’intime douceur déferle et 
s’étale fugitivement comme une vague pour revenir à sa source. 
Sujet et objet n’ont qu’un contact furtif : le connaissant qui 
commence à s’écouler vcrs la chose extérieurement projetée la 
replonge en lui-mème (1).

Quand création et destruction n’ont plus cours, la kàlì consolide 
l ’existence durable et prend possession d’un monde nouveau qui 
bien que multiple est fermemcnt établi à l ’intérieur de la conscience. 
Sa stabilité vient de ce que la connaissance unit maintcnant 
connaissant et connu, d’où la saveur véritable des choses à laquelle 
s’attache la käll qui dctruit leurs différenciations en absorbant 
avec avidité le nectar ofTcrt par Ics instruments du connattre, 
Organes et énergies purifies dont le flot se déversant dans tous 
les états efface l’ illusoire différcnciation (2).

Sans tarder l’énergie du Centre qui anime les organes les résorbe 
en s’emparant des mouvements alternants de l’inspiration et de 
l ’expiration tandis que les énergies vitales replongées en leur 
vibrante origine s’unifient et s’apaisent d’elles-mèmes (3).
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Alors la sombre Déessc s’attaquc au restricteur, l ’ individu dont 
l’cssencc suscito sans arrèt yama, le doute dit de mort, car il 
anéantit en nous le règne du Tout et vide l ’univers de sa substance 
cn extrayant des choses la Conscience pour n’en laisser parattre 
qu’un aspect décharné et déchiqueté. Tel est le jeu du déploiement 
auquel va succèder bientót l’engloutissement quand la Conscience 
pressure la inorile de l’cxtrayeur et reprend barre sur l’univers, 
Ics limites étant éliminécs (4).

Celle qui extrait cotte extraction n’a plus qu’à resurgir en tant 
qu’Existence veritable, ce déploiement parfait qui procédant de 
l’univcrselle matrice, allegò des restrictions et limites, amorce une 
nouvclle creation au niveau de la pure connaissance (5).

La mort revèt à ce moment un autre aspect non moins redou- 
table : l ’orgueil propre au moi, ce démiurge hautain qui s ’arrogo 
ses connaissances, sachant quo tout lui appartient puisque contenu 
en lui et jaillissant de lui seni. De cette mort se repalt la käll 
intemporelle qui subsistc sous-jacentc à la continuité de la 
connaissance (6).

Puis à la fois bénéfique et terrifiante, l ’énergic kundalinl, gràce 
à l’intensité de sa fiamme, en un tournoiement destructeur, 
engloutit la connaissance jusqu’à ses résidus inconscients, agissant 
comme au temps du mahäkalpa où les résidus disparaissent 
complòtement (7).

lei commence le flot externe tandis que d’un feu plus brùlant 
encore la Conscience cn sa nature résorbatrice consume le processus 
des douze instruments du connaltre se déroulant dans le temps. 
D ’un trait elle boit ces soleils en mcttant fin à lcurs saveurs 
particulièrcs en vue de Ics plonger dans la Splendeur indifTérenciée 
et de les faire reparaltre en leur essence réelle (8).

La connaissance étant immcrgéc dans le pur Sujet, c’est en 
sa propre nature que la käll va jouir des Organes, aussitót disparus 
les samskära du moi dans la fiamme resplendissante. Alors cotte 
Splendeur qui absorbe le rayon du moi apaisé devenu maitre de 
la roue des Organes n’est plus feu dévorant mais calme lumière 
au rayonnement illimité (9).

La grande käll résorbe le pur Sujet qui vient d’assimiler le 
cercle de la connaissance, le moi et ses limites temporelles (10); 
mais subsistc encore le Sujet universel ( mahäkäla)  désireux 
d ’atteindre son épanouissement (11) et que consume cn pleinc 
nuit de l’indifiercnciation le brasier de l’Énergic laquellc se montre 
en sa nature inconccvablc : c’est-à-dire pleinement épanouie et 
néanmoins libre de toute relation, sujct, objet, connaissance et 
ses moyens identifiés à la Conscience. Ne règne plus des lors que 
l ’inexprimable Splendeur lunaire (12).



K B A M A S T O T B A

T r a d u c t i o n

Srslikàll

1. Semblablc à unc vague pleinc de félicité (qui flue et reflue) 
dans l’océan de l’Éncrgie cosmiquc et jouit en son intime profondeur 
à la fois (de l’éclosion de l’univers) quand elle ouvre les yeux et 
(de sa disparition) quand elle les ferme, celle qui repose latente 
dans le receptacle indifTcrencié du monde sensible, cotte énergie 
créatrice, perpétuellement je la salue!

En k u la , réccplacle du monde sensible fait de coulcur, de son et autres 
qualités, éiva et son énergie demeurent indistinets. K a u l a ,  l’énergie indiffé- 
renciéc qui y résidc est si profonde et si incommensurable qu’on la qualifie 
d’océan de la Conscience dont l ’énergie créatrice est urie simple vague.

Maheàvarànanda1 cite cette stance afln de déflnir la gioire ( s r l )  ou 
Beau té universelle comme ce qui révèle la félicité cosmiquc partout répandue 
gràce à la fusion spontanee de toutes les autres félicités.

Baklakäli

2. Ardente à boire à l ’aide des héros et de la ronde des Mères 
le nectar de sang très joyeusement offert, elle se colore quand la 
dissolution a pris fin1 2 3. Je la salue, kàll-la-Rougc ou Ravie 
qui a pour forme l’univers!

R a k la k ä l i , la rouge énergie, supplante l ’énergie créatrice, et Ics choscs 
entr’apergues sont stabilisécs, mais à Pintéricur de la Conscience. Elle en 
boit le sue, le sang de l ’univers, dont elle prend désormais la coulcur, d’où 
son nom. Elle revèt ainsi l ’apparence du monde. Organes et énergies lui 
offrent ce nectar avec uno joic extréme, leur parfaite connaissance étant 
celle de lo prise de conscience de Soi* lorsque les modalités des cinq activités 
divines opèrent sans arrèt durant l’adoration ù douze élapes. Les m à lr ,

1. M.M. Sk., p. 131 comm. uu äl. 51 : svabhàvàéesànamlasàmarasyam unmilayitum  
ullàsah érir iti. Trad. p. 159.

2. On pcut aussi comprcndrc ‘ avide de boire le neelar de sang des héros et de la 
ronde des mères qu’ ils lui oiTrent avec une joie extréme quand la dissolution a pris fin '.

3. Mahàuinoda que II. Prasad glosc par vimaréaéuddhavidyd.
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déesses b rahm l et autres, fom ent la roue des mères ainsi que les ètres 
vaillants que sont respectivcment les énergies et Organes divinisés du yogin 
perpéluellement absorbés en une seule activité : l ’adoration.

Le corde des Mères (m à lrc a k ra ) scrt à désigner la m a h ä p ä n a g os lh i1 
qualifiée de grande afin de ne pas la confondre avec un banquet ordinaire. 
N ’y prennent part que ceux qu'initicnt Ics déesses pergues durant le réve 
ou l ’extase. Bien qu’ invisibles ces divinités ainsi que les parfaits prètent 
leurs concours en tant qu’ initiateurs à la cérémonie dite de ce fait m andala  
des y o g in ì et des siddha. Assis en cercle hommes et femmes se passcnt 
la coupe de vin en mème temps que l ’cxtasc émerveillée. En ce sens c’est 
done un kram a  bien que sans aucune progression : on ne perd pas son 
extase en la transmettant à son voisin. A la fin tous en extase sont des 
bhairava  et des bha ira v ì ayant accompli sans effort et très naturellement 
la kram am udrä . La cérémonie ne serait pas complète si la k u n d a lin l 
n’achevait pour chacun des convives son ascension.

Slhilinäsakäll

3. Sc tenant au milieu du va-et-vient au centre où s’unifient 
les mouvements de la roue du souffle qui a fait sien le couple 
ailé1 2, par sa flamme le Très pur s’est couché à l ’horizon. Jc salue 
la Bien-apaisée, l’énergie destructrice de l’existence3.

Les deux coursiers que dompte et ramène à elle la présente k ü li sont les 
souffles prà n a  et apàna. Ils font converger les conduits grossiers et subtils 
de la roue des souffles vers le centre grftce à la force de leurs ailes. Leur 
friction unifle les deux duàdaèànla situés l ’un au coeiir et l ’autre à l’extéricur. 
En ce centre la k ä ll tient ses assises ; elle n’est autre que la vibration qui 
se manifeste gràce à cotte friction uni dante de l ’ inspiration et de l’expi- 
ration ; elle accède au centre intérieur le plus élevé puis sort à l ’extérieur 
dans son désir de félicité cosmique et pour remplir 1‘univers. Ce faisant 
elle efface les distinctions entro inspiration et expiration, externe et interne. 
Alors bien apaisée, se reposant en elle-mème, elle consume par sa fiamme 
le pur sujet conscient encore limité et lui fait perdre ses limites dans le 
Sujet univcrsel.

Yamakàll

4. Le restricteur (régit) l’option restrictive dont la restriction 
consiste à pressurer toutes les choses pour en extraire (la Conscience) 
en vue de restreindre l’univers; Celle qui dans sa passion pour 
le jeu de l’apparition et pour le grand engloutissement extrait 
et tire à soi l’essence (de ce restricteur), /m/F-rextrayeuse, 
c’cst elle que je salue4 !

1. Co cérémonial n’uLilise que le vin tandis qu’au cours des yogini melàpa un s’unit 
enlre sexes et on mange des choses répugnantes comme la viande. Cf. M.M., pp. 54-57.

2. On pcut lire aussi : à commcnccr par la roue du souffle qui s’approprie les deux 
coursiers.

3. Slhiti, étape de la permanence.
4. La traduction du premier hémisliche offre des dilflcultès en raison du jeu de 

mot sur yam-, restreindre et gouverner, qui revient à quatre reprises.
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L ’univers est contracté parco qu’ il est sous l ’empire de yam a, le doute 
mortel, point de vue qui restreint et particularise. Y a m a  lui-méme est règi 
par yan tr, le restricteur ou individu rendu tel par la grande k à ll qui, sous 
forme d’énergie obscurcissante et pour restreindre par le temps et le lieu 
l ’univers, s’attache au déploiemcnt du sam sära, continuité du doute 
à laquelle le restricteur ne peut échapper par ses propres moyens. Mais 
k ä ll sous forme do gràce s’adonne aussi au grand engloutissement : elle 
absorbe alors l ’cssence du restricteur, le tire hors du sam sära  et le Ubère 
de ses doutes ; son essence restrictive supprimée, seule demeure la certitude 
propre à l ’Esscnce indivise. Ainsi en vue d’éliminer entièrement les germes 
du devenir et de purifier le pram eya  de ses résidus d’objectivité, yam akà lì 
s’amuse ici à suscitar le plus grand des doutes pour mieux l’anéantir à l ’uide 
d’une seule et mème activité qui consiste à extraire en contractant et 
en tirant à soi (s a m k a rs -).

Samhärakäll

5. Sans pensée, infime, matrice universelle, elle ferme les yeux 
en résorbant Ics choses afin de surgir à nouveau pleinement 
existante, elle réternellement surgissante. Je salue /cö/F-la- 
résorbatrice toute-vide et toute-joyeuse!

Vide, car sans pensée à doublé pòlo, mais douéc de la plénitude de 
l ’existence puisqu’elle contieni l ’essence des choses. Débordante de joie 
du fait que la Conscience est pleinement épanouie, le différencié ayant 
disparu.

Mrlyukàll

6. Conscience dévorante par laquelle est engloutie la Mort, orgucil 
démesuré, qui provient de l’heureuse excitation s’étendant à 
toutes les activités du moi quand il se dit * c’est à moi ! ’ Énergie 
destructrice de (cette) Mort et qui surgit intcmporelle, c’est elle 
que je salue!

M r ly u , connaissance ordinaire contenant encore des résidus engcndre 
un moi orgueilleux qui exulte à la vue de ses possessions.

Rudrakäll ou bhadrakäli

7. Par la fiamme de son infime puissance, elle avalc l ’univers 
en roulant les yeux avec un furieux froncement des sourcils qui 
met un terme au devenir comme au moment de l’extermination 
à la fin du grand cycle cosmique. Je la salue, cette pure bhadrakàlì- 
la-bénéfique!

Gràce à son repos dans la parfaite intériorité, ru d ra k à lì va à nouveau 
coaguler d’une manière intense tout vestige de dopte puis Pcngloutir 
complètement.

MärlandakälT

8. Pour consumer l’activité temporellc elle absorbe la roue de 
l ’oiseau-soleil comme (la fiamme) boit un papillon de nuit. Elle
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met un terme à toutes les saveurs, je m’incline constainment 
devant cettc énergie résorbatrice du solcil!

Alors prenant pour combustible l ’activité temporolle, celle du sujet 
limité, elle consume la roue solaire faitc des douze instruments de sa 
connaissance.

Paramärkakäll

9. Bhargasikhä, flamme aiguè de Siva1, teile une flamme qui 
s’éteint dans la Splendeur apaisée où les douze soleils se sont 
couchés et levés; Celle en qui son éclat disparalt, je la célèbre, 
TÉnergie infime qui absorbc le suprème rayon de lumière!

Kälägnirudrakäll

10. L ’efTroyable feu du Temps destructeur a embrassé et 
dévoré le carquois de flèches ignées1 2 (sous forme) de roue solaire 
cn surmontant la succession temporclle ; Celle en qui il se dissout, 
je la célèbre comme l’énergie résorbatrice du feu temporcl!

Il s’agit du Sujet encore limité, mais par-delà les organes et le moi. 
et que dévorc la présente k ù ll .

MahäkälakälT

11. Au champ de crémation où de nuit se dissolvent Ics grands 
éléments, elle engloutit le Temps puissant ainsi que Tassemblée 
formant la ronde des énergies qui volent dans le cicl, dans l’espacc3.

Je rends hommage à l’inconcevable kàlì semblable au feu attisé 
par le vent!

L ’énergie omnidévorante avale le Sujet universel (  m a  fui b à ia  ) .  D’après 
le pandit Harabbat^a Prasad, le brasier s'allume dans la nuit de l ’ indiffé- 
renciation, pure intériorité où les cercles de l ’objet connu et des instruments 
de la connaissance se consument pour faire place au seul Sujet plénier. 
Nuit pour l ’hommc ordinaire mais non pour le y o g i n  qui y participe en 
pieine conscience. Le lieu de crémation est le corps4 et en particulicr le

1. Ou mèchc de éiva, désigne la bàli précédente, l ’agcnt du moi (aharpkàra).
2. Flèches du feu inlérieur assimilécs à l'aidc de la roue solaire : les organes de la 

connaissance.
3. Ce soni bhecari, gocarì, diheari et bhùcari, cf. ici p. 58.
4. Abhinavagupta (T .A . X X IX ,  181-180) eite quelques slunccs du Virùvuliéùslra 

à l ’occasion de 1’ofTrande totale apio à sulisfaire la roue des divinités résidant cn ce qui 
n’esl que Conscience, ce beau texte jouanl sur le terme cili, bùcher funéraire et 
Conscience cn son inflnie puissance : « Fulgurant comme le feu de la conflagration 
finale, contemplo ce bùcher situé en (ton) corps où tons les (sujels) se dissolvent, 
où l ’cnscmble des calégories se consume. Que ne réussirait-il pas celui qui pénòtre 
en ce (corps) support de toutes les divinités, cn ce lieu de crémation plein d'innombruhlcs 
bùchers terriflants, déscrt que fréquentent yoginì et siddha au cours de leurs jeux.
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cceur dans lequel tous les éléments s’absorbent, entrant l’un après l ’autrc 
dans sa cause respective, la terre dans l ’cau, l ’cau dans le feu, le feu dans 
l ’air, l ’air dans l ’éther, puis lc grossier dans le subtil et le subtil dans le 
suprème jusqu’au Coeur universel. Au champ de crémation le yogin 
se comporte en héros ( v i r a )  se rcpaissant de la chair des morteis; scs 
énergies1 qui se plaisent en ce lieu danscnt uno ronde autour de lui en un 
tourbillon ullant du centre (la pure conscience) jusqu’aux Organes des sens, 
d’action et de connaissance. Ces huit énergies formcnt une troupe (g a t ta )  
et comme chacune d’elles se divise en huit et ainsi indéflniment, leur 
nombre est illimi té.

Ces mèmes énergies doivent, clles aussi, se résorbcr en kà lasam kars in ì, 
car le yogin meurt d ’unc mort divine : identique à B h a ira va  il se perd 
à jamais dans la divinité.

Mahäbhairavaghoracandakäll

12. Rcalité mème du Quatrième état, fort habile à mettre en 
branle la roue des rayons lumineux de celui qui charpente la 
triple succession, je rends hommage à cette energie (dite) la Féroce, 
la Terrifiante, la Très-redoutable, Splendeur lunaire dans l ’éther 
de l ’absolu!

L ’ultimo k a li est nomméc Canda  ou D u rg ä  parce qu’elle met fin à la 
multiplicité du monde objectif, G hora  du fait qu’elle résorbe les instruments 
de la connaissance et M a h à b h a ira va  quand elle absorbe en elle-mème le 
Sujet universel.

K a lä kä sa  est la seizième portion du ccrclc lunaire* ou suprème Sujet 
conscient saisi en son ineffable essence.

En col cffroyablc champ de cròmation, pnrsemé do ses propres rayons et libre de loules 
les difTórcncialions, les lignées des ténèbres évanouics, tous Ics corps individucls 
disparaissent et seul demeure le royaumc de la Beatitude ! *

1. Bralimi et aulrcs divinilés des organos qui no sont plus cxlraverlis. Cf. Hymnes 
de Abhinavagupìa, pp. 85-97, l ’adoration qui leur est due.

2. Cf. ici note 2 p. 188.
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iN TR O D U C TIO iN

Le Pancasatika est un étrange poème qui se plait aux paradoxes 
et mème à une perpétuelle contradiction renouvelée de strophe 
en strophe et qui porte d’abord sur la distinction entre käli et 
kalà, la kalä étant la fonction spécifiquc propre à chacune des 
käli, énergie indéfìnissable.

Plus subtile que kriyà, énergie qui se dépense en activité, la 
kalä jouc dans l ’indifTércncié. Abhinavagupta précise à ce sujct 
que la libre Conscience qui était pour ainsi dire engloutie dans 
l’impureté est animée ou revivifiée par l’énergie du Seigneur 
appelée kalä1. Car Siva possède deux manières d’ètre, dit encore 
autre part1 2 Abhinavagupta : il sc cache ou il se révèle. En elle-mème 
sa manifestation est parfaite, inutile d’y rien changer; mais quand 
Siva se cache nous n’en percevons pas la beauté, nos impuretés 
nous en empèchent. Pour la voir chacune de nos fonctions ou 
artisanes doit faire retour à sa source, l’Énergie (kä li), ce vide 
conscient ( vyoman)  où, libérée des pollutions contractées lors de 
son déploiement dans le multiple, elle reprend conscience de sa 
Splendour. Car clic était glorieusc mais ne le savait pas. D ’où 
le jeu de l’artisane et de son énergie que présente chaque stance 
de ce poème : à partir du déploiement, accès au repos final selon 
le refrain liant la kalä à la käli : « celle dont elle procède, c’est 
en clic qu’elle se dissout », la fonction s’apaisant en sa source.

Ainsi la première kalä, à la fois le tout et libre de tout3, fait 
disparaltre la création, mais quand elle s’enfonce en elle-mème 
et s’absorbc dans la paix, elle devient srslikäli, la véritable énergie 
créatrice qui manifeste l ’univers dans sa gioire4.

1. I.P .v. I l i ,  2, éì. 1 1 - 1 2 .
2. Voir M.M., trad. p. 102.
3. A  savoir le global et le distinct.
4. Parce que difTérencié dans la Conscience sans cesser d ’fitre indifTérencié. Cf. 

ici p. 159.
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La pure kalä qui suit n’appartient pas au monde sensoriel, 
elle n’a pas de couleur et pourtant, sans en ètre polluée, elle revèt 
la couleur de l’univcrs. Pourquoi ? Parce qu’cllc surgit de l ’énergie 
dite colorée, raklakàll la buveuse de sang, de plaisir ravie.

Quand la troisième artisane, cause de la création en tant 
qu’existencc ordinaire ou devenir, sc dissout dans sa source, la 
grande Käll, on jouit de la veritable Existence, indifTérenciée, 
sans fluctuation, d’où le sens de slhilikäll employé par notre hymne 
au lieu de l’habituelle sthilinäsakäll, destructrice de l ’existence. 
Cette interprétation semble répondre à celle d’Abhinavagupta 
dans son Tanträloka, mais si Ton suit le Kramastotra ancien, 
kalä apparalt comme l’énergie équilibrée du Centre qui anime 
les organes et Ics courants vitaux (präna) unifiés. Les Organes 
s’étant résorbés en leur énergie, on reste en presence de la kalä 
qui les anime, à savoir le soufflé de vie en tant que pränakundalirii, 
axe d’integration infmimcnt subtil résidant à l ’intérieur du corps, 
autrement dit éiva parvenu à l’état individuel. Dès que cette 
artisane se fond en käll —  ürdhvakundalinl, énergie universelle, 
elle recouvre l ’Existence illimitée qui se rit de toute différenciation.

Le doute mortel portant sur rexpérience et suscitò par la peur 
du devenir, n’est qu’une forme de l ’Essence. Que ce doute se 
dissolve en sa source et celle-ci deviendra la mort du doute.

L ’artisane suivante, par-delà devenir et non-dcvenir, a absorbé 
le monde objectif sous l ’aspect de nectar et commence à résorber 
les organes de connaissance qu’elle pergoit en elle-mème.

Puis l ’artisane de temps et de mort, que pour micux détruirc 
on imagine pénétrant dans le corps, se résout dans l’énergie qui, 
pleinemcnt consciente de sa nature résorbatrice, extermine la 
mort1 et le temps. Cette énergie est appeléc à juste titre ‘ maitresse 
du corps ’ , un corps transfiguré.

Stable parmi les allées et venues que sont les émissions et 
résorptions de l ’univcrs, l’artisane éminemment bénéfique demeure 
en paix à leur jonction, en la très auspicieuse Énergie d ’où le 
difTérencié, telle une vague, émerge puis s’engloutit.

Ayant brisé la coquille de l ’ignorance qui la retenait prisonnière 
dans l’ceuf cosmique —  symbole de l’espace et du temps cyclique 
sous forme d’Année —  l’artisane d ’essence solaire puisque faite 
des douze organes de connaissance, se perd dans sa cause, la 
käll résorbatrice du soleil ; et les organes se tournant vers la source 
de leur lumière, participent à son infinité; autrement dit, ils

1. er. M.M., p. 146 : «. . .  La forét de la dualité sert de combustible et la Mort 
elle-méme de grande Victime, c ’cst par ce sacriflce surnaturel que nous sacriflons 
perpótuellcment. »
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éclosent dans Ténergie puissante et libre en échappant aux limites 
spatiales et temporelles.

A  un niveau plus profond le moi apaisé contient en lui-mème 
les rayons solaires unifiés : Tartisanc à la charnière du supérieur 
et de Tinférieur a dès lors pour position stable le Soi. Elle se résorbe 
dans sa cause, la leali qui la transfigure en détruisant ce qui la 
circonscrit.

Puis la suprème artisane qui exauce Ics désirs, à la fois silence 
et sonorité, dévoratrice du feu —  pur Sujet encore limite et sounds 
au temps — va se dissoudre dans le brasier terrifiant de la grande 
Energie. Ses limites consumées. ce pramälr prendra conscience de 
sa nature de suprème Sujet.

Ensuite, par-delà tonte fonction, et pourtant perpétuellement 
active à détruire le temps, Ténergie arrive à fondre dans l ’Énergie 
et, entralnont hors du ccrclc temporei le Sujet prèt à abandonner 
ses limites, elle le rend à son iminutabilité.

A  Tissue de cette sèrie de résorptions, les dernières strophes 
souligncnt le paradoxe : la meilleure des kali, Bhairavi surabon- 
dante, est la plus terrible puisqu’elle épouvante le grand Bhairava 
lui-mème; elle est en efTet celle qui a tout dévoré et qu’on ne 
peut definir puisqu’elle unit les inconciliables : TindifTérencié et 
le très difTérencié. G’est que dans Tultime repos ne demeure aucune 
distinction entre éiva et TÉnergie. Il n’y  a que mälrsadbhäva, 
Réalité dynamique et vivante, sous-jacente à connaissant, connu, 
connaissance, et dans laquelle resplendit TActe pur de la connais- 
sance (p ram ili).

9
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T r a d u c t i o n

Srslikäli
1. Source de la formule1 (le Je), elle a forme de vide, elle se 

tient dans le vide, est dépourvue de vide*. Totalité et libre de 
tout, c’est elle qui dans l’univers cntier fait disparaltre l’émission 
créatrice. Gette artisane, gioire universelle, apte à produirc les 
objets de la création, quand elle accède intérieurement au repos, 
on la connalt comme l’énergie créatrice.

Ftaklakàll
2. Elle ne peut ètre appréhendée par l’ceil et ne réside pas dans 

l’ensemble des Organes sensoriels. Exempte de qualités, sans moi, 
elle prend la coulcur du cercle du monde8. Mais celle1 2 3 4 5 en qui cettc 
artisane a surgi, qu’on la connaisse comme l’énergie colorée ou 
la Ravie6.

1. Le mantra n’est autre que l ’énergie conscienle. Maheóvarànandu eile à ce sujet 
(cf. M.M., 41. 49, Irad., p. 155) deux importants passages, l’un du Kramastolra : 
• Lorsque le mantra, ce rayon destruclcur du feu de la Conscience absolue, a flétri 
les pensées dualisantes de la conscience empirique, il apparalt dans loul son éclal. • 
L ’autre, lire de la Kramakeli d ’Abhinavagupla : « La Bienheureuse énergie de la 
Conscience est elle-infime la formule. » La source du mantra n’est autre que aham, 
le Je suprème.

2. Vyoman, ciel inflni et vide, mais vide lumineux et vibrant. Quand elle crée le 
monde objectif, rette énergie n’est pas vide et pourlant jamais elle ne quitte le ciel 
de la Conscience puisqu'en fait elle ne crée rien. Elle a done le vide pour essence. 
Elle surgit l ’espace d ’un instant pour faire place à l ’énergie suivante.

3. Malfidata, cercle qui renfcrme lout.
4. Text, yalra, là d ’où, qui correspond à yasyäm des strophes 4, 8, 10 et 12 dont 

j ’adopte la traduction afln d ’alléger le texte.
5. L ’énergie colorée, rakla, donne et reqoit la couleur. Sur le sens du terme, cf.

ici p. 161.



— 121 —

Slhilikàli

3. Riant à gorge déployée, l’humaine1, correspondant à la 
centième partie de la pointe d’un cheveu, c’est elle Texistence 
permanente qui, dit-on, se trouve dans tous les corps, elle, 
la cause de la création. Mais celle dont elle a surgi et en qui cette 
Déesse à nouveau se dissout, sache, Puissant Seigneur, Dieu 
souverain des dieux, qu’elle est l’énergie de TExistence.

Y amakàli

4. Se tenant dans l’essence qui a pour forme le doute mortel*, 
elle atteint l’essence par-delà (cette) forme. Celle en qui cette 
artisane se dissout, on l’appelle l’énergie qui (suscite et élimine) 
le doute.

Samhàrakàlì

5. L ’impétueuse1 2 3 énergie au teint éclatant4, ardente à dévorer 
l’ambroisie5 6, libre du devenir et du non-devenir, ayant pour forme 
la résorption universelle, celle où elle parvient à se dissoudre, 
c’est l’énergie résorbatrice.

Mrlyukiìll

6. Appelée A U M ,  cette maitresse du Corps* qui frappe jusqu’à 
extermination la mort et le temps destructeur, sa fonction de 
temps et de mort s’insère dans le corps individuel7; celle en 
qui (elle s’absorbe), il faut alors la connaltre comme l’énergie qui 
détruit la mort. ó Siva, époux de la fìlle des montagnes8!

Bhadra0 ou Radrakàlì

7. Paisiblement établie dans le va-et-vient, contemplatrice du 
suprème Éveil, libre de l’impureté de l’illusion, elle se complalt 
à l’ambroisie de la Connaissance suprème. Bénéfìque à l ’égard

1. Siva parvenu & l'état individuel.
2. Sur yama, et. ici p. 113 e l p. 164.
3. Cruelle et férocc.
4. Aucun doute ne demeure dans une telle pureté.
5. A  savoir la moelle de l ’univers.
6. Kuleiani. Sur le sens de kula, cf. ici p. 171. Probablement l ’énergie totale et 

uniflée du corps à Tissue de la montée de la kundalini suggérée par A U M ,  syllabe 
mystique. A  ce sujet cf. V .B . Introduction, pp. 48-51 et pp. 168-169.

7. Il ne s’agil plus de kula mais de vigraha, individu.
a. PfirvatI, la Déesse qui s’adresse ici & son époux Siva.
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du monde entier1, elle est Rudrä qui confère le bonheur de Rudra1 2. 
Celle-là mème où cette artisane s’apaise, on la connaft commc 
RudrakàlI, l’auspicieuse (bhadra) car elle fait obtenir le bonheur 
( bha)  en dissolvant (d ra ) le difTérencié.

Märlandakäll

8. Ayant dépassé le domarne du brahman-son et mis fin aux 
trente-six (catégories), fin aussi aux neuf (formules), jaillie du 
morecllcment de l’ceuf universel de Brahma3, immuable Beauté 
d’essence solaire, celle en qui cette artisane se dissout, on l’appelle 
Tßnergie solaire4 5.

Paramàrkakàll

9. Seule et absolument unique, ne tolérant pas de second, tròs 
subtile, dépourvue de subtilité, Essence du supérieur et de 
Tinférieur6, elle a ses assises dans le domaine du Soi suprème. 
Celle en qui cette artisanc sous sa forme la plus élevée se dissout 
complètement, il faut connaìtre cette energie6 comme la résorbatrice 
du très haut rayon solaire7. ò éiva qui de cendres ornes Ton corps!

Kälägnirudrakäll

10. Dispensatrice des faveurs, omniforme, par-delà les qualités, 
suprème artisane, silencieuse, elle est à la fois dépourvue de 
sonorité et bruissante de cris, toujours ardente à dévorer le feu 
du temps, sans maux, sans modalité ; Celle en qui elle repose en 
toute évidcnce, il faut la connaìtre, ó Adoré des dieux, comme 
l’énergie qui résorbc l’effroyable feu du temps destructeur!

1. Ou encore de tout étre.
2. Rudra désigne éiva à peine difTérencié landis que Rhairava est absolument 

indifférencié.
3. Elle u percé la coquillc de l ’teuf cosiniquc et a done passé au-dclà de l ’univers —  

allusion au mythe qui présente à l’origine l’oeuf cosmique bercé sur les eaux 
abyssalcs : Cclui qui le couve, Brahma le créaleur, le brise a fin de faire éclorc le monde. 
La coquille devient les montagnes, la terre notte sur les eaux landis que l’oiseau d ’or 
du soleil s'envole dans le ciel.

4. M är landa, text. ‘ surgi d ’un oeuf sana vie ’ , oiscau du ciel, le soleil, rcprésenle 
ici les organes de la connaissance et c ’est en méme temps le Symbole du nombre douze. 
Cette Beauté inaltérable de éiva, personniflcation (m ù rti) solaire, l ’actuelle hält, 
résorbe les douze soleils de la connaissance, à savoir màrlanda. Ici p. 175.

5. Elle se Lrouve à leur jonction.
G. Lire ici kàli et non kalä qui fa il double emploi.
7. Organe du moi, Vahatfiküra, cf. ici pp. 169 sqq.
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Mahäkälakäll

11. Flamboyant^ de vérité1, très irradiante, parodie à des 
millions de soleils, non contaminée par (quelquc) fonction, tonte 
prète à exercer son activité (destructrice) du temps ; Celle en qui 
elle parvicnt à se dissoudre, on Cappelle l’éncrgie résorbatricc de 
mahàkàla. Temps indi vis1 2.

Mahübhairavcicandngraghorakäli

12. Se tenant dans le flot cmetteur à dix-sept (courants), 
terrifiant le grand Bhairava-le-Redoutable, elle reprend en elle- 
memp l’univers entier ainsi que tons les bhairava3, ó Vénéré 
des divinités! Celle en qui elle s’apaisc intérieurement, c’est la 
BhairavT surabondantc, la suprème kàll, la féroce qui remplit 
le conno, l’Effroyable qui remplit la connaissance instrumentale, 
la Terrible, la connaissance définitivc, et la Bedoutable, le cercle 
dii sujet connaissant.

Sukàll

Artisane propre à Siva4 5, la Tcrrifiante, l ’Épouvantable, sans 
confusion, elle est l’énergie qui fait tout fusionner6; sans marque 
distinctive, elle est complètement marquee de distinctions, la 
dispensatrice de pouvoirs surnaturcls, elle a pour nom la * Bonne
Déesse ’ .

1. Ou d ’Iiarinonic scion Ip sens ancien de ria, bien agencc.
•2. C’csl-à-diro le Sujet universel, cf. ici p. 95.
3. Les Sujets conscicnts universels qui onl rèa li sé les onze kàli précédentcs. 1 Is 

soni, plongés cn aleuta, receptacle indifTérencié au-delà de la distinction de Siva et 
de son énergie.

I. A savoir da.
5. Contrasle voiilu entro kulakàli et niràkulà : kula ou saldi dósigne la communauté, 

la foule, le lout, mais elle est, simullanémcnl, peu fréquentée, done claire et sans
agitation.





LE KRAMASTOTRA D A BHINA VAGUPTA

I n t r o d u c t io n

Le Kramastotra est un chant d ’adoration parfaite car il n’y a 
pas de meilleur culte que l’unifìcation du sensible dans la libre 
Conscience de Bhairava, tonte limite évanouie. C’est aussi un 
hynine à la felicitò cosmique ( jagadänandci) et d’autant plus 
précieux que le poòte fait rarement allusion à cette félicité que 
l’on devine pourtant toujours présente à travers ses oeuvres. 
Comment n’hésitcrait-il pas en cffet à révéler à qui n’a jamais 
éprouvé l’ intime béatitude le secret paradoxal propre à la mystique : 
cotte profusion du nectar que distillo la moindre chose ici-bas 
et qui fait surabonder la felicitò sans mesure du Soi ?

Déjà d ’ancienncs Upanisad1 avaient cxalté ce thèmc condensant 
Tessentiel de l’expérience mystique :

«Plénitude1 cela, plénitudc ccci,
la Plénitude est tirée de la plénitude,
et quund la plénitude est tirée de la plénitude,
ce qui demeure, et rien d’autre, c’est (encore) la plénitudc ! *

Plein cela, c ’est-à-dirc le brahman répandu en tous lieux, plein 
ceci, le Soi pergu dans Tintime de la conscience.

Si l’ Upanisad puisc le plein du plein sans porter atteinte à 
l’immuablc Plein, Abhinavagupta lui, ajoute plénitude à plénitude. 
Tel est l’apport du sivai’sme tantrique à la révélation Upanisadiquc.

D’après Abhinavagupta ‘ pùrnaiva ’ c’est ótre rempli des choses 
clairement manifestées au moment où l ’énergie de pure intention 
s’ébranle sans qu’aucune trace d’ignorance ne subsistc. Il faut 
done avoir reconnu que toutes les choses ainsi que son propre 
corps sont identiques au Seigneur pour jouir de plénitude et de 
perfection1 2 3.

Les (lots de nectar peuvent se déverser «le faeton simultanee

1. La Brhadaranyaka IV. I.I* el l’ Isa l.l.
2. Text, /n in n i, plein.
3. I.P.v. I I . I I I . 17.
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ou par degrés. Lorsque les énergies du yogin confluent toutes au 
mémc instant dans la conscience pour n’en former qu’une. 1c 
multiple se trouve étalé et distinct à l’intérieur du miroir unique 
et indifférencié de la Conscience. Les strophes 1-14 décrivent la 
simultanéité des énergies qui triomphe du temps. Ges memos 
énergies peuvent ètre saisics également comme manifestées è tour 
de róle, et les autres versots du Kramastotra sont consacrés à 
cotte ronde en douze phases1.

L ’hymnc s’ouvre sur un très beau verset qui cèlebre la mcrveillc 
de Taccès au Soi cosmique avec la force de Texpérience clle-mème. 
A  la fin d’un jeùne, le jeùnc du Soi, car celui qui ne le connalt 
pas complètement v it dans la faiin et la privation, fulgurc soudain 
la Réalité. Douleurs du monde et surtout aridité do l’attento 
disparaissent, happéos dans In connaissancc souvoraino et noyéos 
sous uno pluie de félicitó. En ce jour bèni où l’ Un seid demeure. 
la félicité déjà familière, souvent perdue, qui s’irradie en Tètro 
comme un nectar, devient torrent. Et dans la découverte inouie. 
toutes les craintes inhérentes à la conscience de ‘ Tautre ’ s'abolis- 
sent1 2. Personnc, aucun événement, aucun objet ne pent devenir 
autre, et il n’est plus d ’autre en nous. Au lieu du Soi et de Tautre, 
disons plutót du Soi et de Toubli du Soi, il ne reste plus qui» 
TOmniprésent et sa louange, forme sous Inquelle le mystique vii 
la dualité, une simple dualité de miroir.

Voici posé le grand thème de la louange qui sera le leitmotiv 
de tout le poème, adressée à TOmniprésent dans la première 
partie et à ses énergies dans la seconde. Qu’on ne le considero 
pas comme un procédé de style ou une habitude religicuse banale. 
La louange fuse au contraire comme Texpression spontanée, 
irrésistible de Témerveillement éprouvé. Mieux encore : l’émerveil- 
lement est louange. Car la connaissancc ici n’a plus aucune 
commune mesure avec celle de la vie courante. D’ordinaire. au 
moment où j ’apergois un objet, celui-ci est comme bloqué d ’avance 
dans ce que j ’attends de lui et, inversement, il me déterminc, 
étant per§u en relation avec mon ego. Mais prendre conscience 
de Tobjet après qu’on a reconnu le Soi cosmique n’a rien de 
comparable. Si, reposant dans l ’Unité, on se tourne vers Tobjet, 
ce dernier, au lieu d’affecter nos tendances, garde son en-soi et 
apparaft comme une vague sur l’océan de l’ Unité3. Il n’est pas 
d’une autre nature, il est au Soi ce que nous sommes au Soi,

1. Je dois à Marinelle Bruno dans ce qui va suivre les pages concernant la louange 
et la gioire.

2. La Brhadärapyaka Ipanisad (Logon I. IV, 2 ne dil-clle pas : «C e s i d ’un aulre 
qu’on a peur » ?

3. Dans cette simultanéité des énergies dont traite la première partie de l ’ Iiymne.
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parfaitement lui-mème comme nous sommes nous-mèmes dès que 
le dur noyau de l’ego a fondu; unc telle ronnaissancc baigne 
l’homme d’énierveillemcnt.

Alors, le second verset l’indique, à chaquc nouvelle perception 
on reconnalt lc Soi avec line joic nouvelle. En un perpétuel 
rebondissement de rexpéricnco Une, on ressaisit ce qui jamais 
ne se perd. Chaque fois l’autre s’abolit dans l ’ Un, magnifie l’ Un. 
Nous sommes dans le Soi sans nous en rendre compte, voir une 
chose a pour effet de nous faire saisir notre intériorité (n in ia r s a ) .  

Dans le cri spontane de reconnaissance, aux deux sens du terme, 
on ne sait plus si e’est la gratitude qui arracho au monde objectif 
ordinaire, ou si à 1’inversc la gratitude provient du fait qu’on a 
reconnu ce qu’il fallait reconnaltre. Nous n’avions jusque-lä 
jamais su rien voir, ni autour de nous ni en nous.

Mais avant de s’exprimer dans une pensée, un cri on meine 
rémerveillement, la louangc est déjà incluse dans l’élan qui empörte 
en un din d ’oeil à travers les spheres de l ’ imivers1 jusqu’au 
Supreme, et ce passage du je fabriqué (ahamkära) au Je souverain 
(aham) constitue le vrai ‘ rite ’ d’adoralion, don parfait qui atteint 
Io but et se fond en lui. La parfaite intériorisation précède la 
parfaite extériorisation.

Tant que le Soi se révòlc dans le silence d'un samàdhi coupé du 
monde, en pieine Lranscendnnce, le retour est douloureux; on 
peut certes Le célébrer, mais Ton n’est pas foncièrement devenu 
cornine ici un vivant hommage. A  present la louangc ne traduit 
pas un sentiment, elle se confond avec une nouvelle manière 
d’etre au monde, seulement possible après le miracle de cotte 
reconnaissance du Soi cosmique de sorte, ò paradoxe, qu’ellc 
intcrvient au moment où il n’existe plus rien que le Soi, où 
laudateur et loué ne se distinguerli plus.

D’abord jaillie dans l’explosion de joie, la louange a des vertus 
si puissantes qu’elle va désormais contribuer à paraehever le 
grand accomplissement. Helisons le premier verset. La révélation 
porte sur le rejet de 1’ ‘ autre ’ et l’abolition d ’une ‘ multitude 
de douleurs car la doulcur est liée à l’exislencc de 1’ ‘ autre ’ , 
autrement dit à la dualitc. Maintenant unc juste connaissanee 
elTagant la méprise, la félicité inonde tout. Mais où done était 
l ’obstacle ? Qui nous tenait dans ce jeiìne ? Au premier chef, 
justement kàma, par où il faut entendre tons les désirs de l’homme 
ordinaire, mème désintéressés. En somme ce qui masquait le Soi, 
c'cst ce que l’homme désirait comme bien ou repoussait comme 
son contrain* : l’obstacle, 1’ ‘ autre ’ , gisait en lui. Et vo id que

1. Selon les cheminemenls menlionnés au l c vcrsel.
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la louange ‘ consume käma \ Au sein de la douleur, ou lors des 
diffìcultés qui nc manquent pas de resurgir tant que T l ’nité ne 
s’est pas étendue à chaque minute de la vie quotidienne (coagulation 
des vestiges subconscients par exemplc), imprévisiblement elle 
s’ insinuo et se déploie, excluant toute exclusion. Elle balaie refus, 
hésitation, doute, elle anéantit tout geste personnel ou négatcur. 
Elle vaine et élimine apohanasakli.

Cette dentière qui nie et exclut1, suscito la difTérenciation en 
découpant la Conscience omnisciente pour la faire apparaftre en 
aspects (äbhäsu) scindés de la Conscience universelle et séparés 
Ics uns des autres. Elle se Lrouve done à la source des options 
du moi limite, le vikalpa comportant toujours la distinction de 
l’objet eonnu d ’avec ce qu’il n’est pas. Outre ces connaissances 
déterminées, elle engendre leurs résidus. les impressions incons- 
cientes ou complexes dynamiques dont la durée depend puisque,
‘ ayant tendance à reparaltre ’ 1 2 3. ils vont en mùrissant produire 
le monde varie propre à chaque ètre.

Mais ces aspects découpés. simples reflets, ne sont pas réellement 
séparés de leur substrat. indifTérencié. Abhinavagupta compare 
l’énergie d’exclusion à un burin aver lequel Siva risele. à son 
libre désir. la variété des formes en manifestant comme séparées 
Ics choses qui lui sont identiques et font corps avee le Soi*.

Lorsquc le yogin boit «  la sève unique des choses prises en leur 
totali té » (si. 3), le découpage n’a pas lieu. Celui qui a conquis 
käma et n’obéit plus à ses désirs personnels petit dissocier la 
durée, régir le rythmc de ses instants, connaltre le passé et l’avenir, 
car il éclaire ses samskàra précédemment inconscients et Ics 
transforme en énergies conscientes. Sous les aspects multiples, il 
redécouvrc la connaissance indifTércnciée (avikalpa) et omnisciente4 
(si. 4).

Si la revélation de l’Omniprésent dèe rite au premier verset 
atteint d’emblée son sommet, l’hommc se transformant sous sa 
touche doit achever de l’ intégrer, et pour cela il doit se débarrasser 
des derniers obstacles, précisément dus aux samskàra et au temps,

1. Apohanasakli =  niyedha, I.P .v. 1.6.3 et 1.3.7, cf 1.6.! quant aux samskàra, 
si. 9. Cette énergie est en rapport avec rfira-sans-rclation, ici p. 24.

2. Laghuvftti, p. 23 fin.
3. l.P .v. I, 6 stance d'inlroduclion.
4. C’est pourquoi la tradition védanlique attribue l ’omniscicnce à la gaine de 

félicilé (ànandamaytkoéa)  qui conlicnt à l ’clat de germe Ics sarpskàra de tous les 
ètres. A l ’objection quo Kumarila fait aux bouddhistes : ‘ comment l ’élre omniscient 
peul-il tout connaltre du passé jusqu’au goül du vin sans jamais y avoir goùté ' 
Abhinavagupta répondrait que lors d ’un satpsàra illim ilé il a tout vécu, tout éprouvé ; 
tel I’artiBte sensible ( sahrdaya),  son coeur apaisé peul faire vibrer ses impressions 
latentes issues d’ un lointain passé, tout en demeurant dètaché à leur égard.
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qui à chaqiie instant dans la vie courante risquent de reparaltre 
et de l’altérer. Maintenant c’est cn toute conscience qu’il rejette 
« cette existence propre au chemin du devenir qu’on tient pour 
la servitude » , (si. 5), et sa louange, devenue ininterrompue et 
pareille à un feu dévorant qui porte l’offrande — le don total 
de soi à la divinité, consume cnfìn la difTérenciation. Alors 
ses energies intenses s’épanchent et s'exercent dans un univcrs 
d ’où la multiplicité déchiranle a disparii, remplacéc par une 
merveilleuse variété, le rcndant « fou d’ivresse ». Le versct 6 se 
plait à confondre extérieur et intérieur puisque le déploiement 
des energies divines reside dans le coeur, et à distinguer afin de 
mieux les confondre ensuite Aiva et celui qui s’ incline devant lui.

Lorsque tout (et d’abord chaque faculté, chaquc impulsion de 
la personne) a étc integra lenient replongé dans la Conscience à 
la source, et reste consciemment maintenu sous son « eminente 
souveraineté », la vie apparali translìgurée par ce que les textes 
sacrés nommenl la gioire divini*. C’est elle, inseparable de la 
félic.ité, que les versets suivunts vont. inlassablement célébrer. 
« L ’indiciblc gioire du grand Souverain » bien installée dans le 
coeur, rayonne de la conscience (au sloka 7). puis de toutes les 
activités de rhomme ainsi transformé et des choses elles-mèmes 
saisies à la fois dans lcur unicité et leur particularité (8-0). On 
peut done atteindre Siva2 dans toute sa glorieuse puissance en 
s’absorbant profondément dans sa merveilleuse manifestation. 
Louange, gioire et beatitude vont de concert.

Évitanf alors le gesto fatai qui consisterait à s’attribuer ou 
à s’appropricr la merveille et refTacerail aussitòt en ressuscitant 
l’ego (« ce nectar... en Toi il reside à Toi seni il appartient » si. 10), 
l ’auteur exalte l’union indissoluble de rOmniprcsent et de son 
energie sous toutes ses glorieuses manifestations simultanées, ou 
mème successivcs (10-11), car la conscience et la maltrise peuvent 
dorénavant s’étendre aux transitions, et les energies dont traile 
la seconde partie, sans ètre mentionnées ici, sont néanmoins 
présentes.

Quelque chose échappait encore à renvahissement de la gioire : 
l ’allégresse accompagnait la saisie de l’univers dans sa perfection 
indiflérenciéc, éclipsant la conscience du multiple douloureux. 
Au 12, la difTérenciation elle-mème est justifìée —- ce qu’il fallait 
comprendre afin que disparaissent les dernières traces de craintc —  
et la louange l’inclut. Ainsi Aiva, d’abord caché, puis révélé, I.

I. Mais qui nc Tesi pas quand elle baigne dans l ’énergie divine. 
‘2. Selon la voie supérieure dile do Siva (éàmbhauopàya).
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est si Ton ose dire, vii à present dans l’évidence aveuglante de sa 
cachette. Telle est sa vraie gioire, rayonnante mais secrete.

Le 13 résumé et conclut cette première partie par la seulo 
prière possible : Puissé-je sans interruption demeurer ferme en 
Ton essence de Bienheureux Seigneur pieine de la sève des energies.

La stance 14 annonce la seconde partie du poème. .lusqu’ici 
la revelation de l’Omniprésent. a été décrite comme un tout, les 
energies divines étant saisies dans leur simultanéité, comme 
lorsqu’on ouvre un éventail d ’un coup see. Maintenant celles-ci 
vont se succèder une à une dans la conscience comme on pourrait 
graduellement faire apparaìtre chacun des onze volets de l’éventail, 
le douzième constituant l’éventail entièreinent déployé. Ou encore 
comme un film de saut, d’obstacle qu’on projetterait d ’abord en 
vitesse normale puis au ralenti. Cette dernière méthodc. qui 
consiste à parcourir à la suite cliacune des kàlì, exige une discrimi­
nation de tous les instants et une parfaite maìtrise —  un peu 
comme si Ton devait réellement sauter l’obstacle à vitesse réduite.

Néanmoins. ce ne soni pas vraiment deux méthodes que l’on 
puisse comparer. La première est en fait un donne imprévisible 
et gratuit qui relève de la voie de éiva. Seulc la seconde, sur la 
voie de l ’énergie, est une pratique; elle permet au yogin de 
découvrir Ics composantes de ce donne et d’en acquérir la mattrise. 
il avance alors progrcssivernenf de kàlì en kàlì. avec une chance 
à chaquc ctape d ’atteindre la grande käli qui les eontient toutes. 
A la fin. lors de la pratique complète, il domine parfaitement 
la totalité du cliemin, et le dcploiement. détaillé de toutes les 
energies s’effectue non pas au ralenti mais dans l’ instant. rejoignanf 
la voie de &iva. car la conscience ne reside plus settlement à la 
source mais partout.

Le pian en diptyque de la &rlkälikä de Sivänandanätha évoquait 
deux aspects —  cosmique et humain —  paralleles ou confondus. 
C’est cette notion fondamentale qu’illustre le cycle des kälT : 
le jcu cosmique de création, maintien et resorption des mondes 
s’accomplit dans le yogin lorsqu’il sort de l’indifTérrncic, se tourne 
vers les choses puis revicnt à la source.

Dans la second«; partie de l’hymne cliaque slnka est consacrò 
à une kàlì.

Au 15, srsiikàll, l’cnergie créatrice, apparalt lorsque le sujct 
(ou feu) se tournant vers le monde (ou lune) le crée dans sa gioire, 
limbelli lui-mème par cette création, il s’épanouit et porte le 
monde en offrande à la Splendeur supreme -  tels sont déjà dans 
le Rg Veda les deux mouvetnents d'agni : il vient de l’origine et 
retourne à l’origine, enrichi par le sacrifice. Paradoxalement ici 
la gioire du feu est de porter le monde et la gioire de la lune est
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de revenir à la Splendour! A  cette ofTrande du monde, autrement 
d ii à la resorption de l ’univers objectif, sont, consacrées Ics quatre 
nlitres kali.

Tandis qu’avec la seconde stance au début du poème tout se 
passait au niveau de la Conscience suprème sans autre activité 
que celle de loucr, à present, avec ralrtakäll, la Rouge ou Ravie, 
tout s’accomplit au niveau de l ’activité, au sein tnème des choses, Ics 
organcs sensoriels jouant désormais sans que kàma se réveille (16).

Lorsque, bien détaché, on est capable de jouir de la couleur 
des mondes sans en ètre pollué, intcrvient slhilinàsakàlì, destructrice 
de la permanence ou existence ordinaire, ce tissu serre de duréc 
et de devenir caractérisé par le karman, la nécessité cnchaìnant 
l’actc à son fruit. Rorénavant, panni les choses étalées en leur 
indifférenciation, la vie se joue souple. dynamique, à mème 
l’instant (17).

Néanmoins, pour que la resorption du monde objectif soit 
aehevée, il faut que toutes les règles auxquelles le yogin a plié 
sa conduite en ce monde disparaissent clles aussi. Yamakàll, 
l’énergie éliminatrice du doute mortel, pose alors le prcscrit et 
binterdit. En effet kàma disparii, yama surgit comme ennemi 
également mortel, car il menace d’anéantir cette vie nouvelle 
du yogin. II faut tuer non plus le devenir mais Ics doutes et jusqu’à 
la peur du devenir (18).

Le doute dissipé, l’objectivité du connu se résorbe dans la 
connaissance, il ne peut plus y avoir d’activité proprement 
mondaine, et méme le prestige des Traités s’évanouit. Alors la 
première des énergies présidant à ce nouveau cycle, samhäraköli, 
la résorbante, va s’attaquer à Taspect difTérencié au niveau du 
coeur, c’est-à-dire de la connaissance (19).

A  pareille étape la resorption du difTérencié dévoile le sujet 
eonscient. Celui-ci s’apergoit que la puissance résorbatrice réside 
en lui et cette connaissance le ramène à la dualité (du sujet 
connaissant et de l’objet connu). Ainsi le yogin est de nouveau 
eonfronté à un ennemi mortel, la mort-orgueil. La gràce sera 
portée par mriyukàli, l’énergie qui tue la mort et révèle 
l’Existence réelle illuminéc par la veritable Connaissance qui 
engloutit la mortelle connaissance (20).

Le yogin maintenant s’oriente spontanément vers les trois 
divines énergies de éiva qui manifestent l’existence multiple (21). 
C’est cette triple énergic sous forme de rudrakäll qui va le libércr 
de la peur du devenir en provoquant d ’abord la coagulation des 
traces résiduellcs laissées par les actes antérieurs, puis leur fonte, 
jusqu’à ce que les racines mauvaises responsables du déterminisme 
de sa personne soient extirpées et que l’énergie divine puisse 
enfin jouer librement en son coeur (22).
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A la dernière étape de ce cycle, märtandakäll, énergie résorbatrice 
du soleil, absorbe le soleil que soni les organes d ’action et les 
moyens de connaissance mais sans les détruire ; elle les pressure 
ufìn d ’en obtenir l’essence (23).

On accède alors à la sphère du sujet. Paramàrkakàli, énergie 
résorbatrice de l’agent du moi, suprèrnement efficiente et libre 
du temps, absorbant les grands rayons solaires. divinise les organes 
et engendre unc felieité divine (24).

Toute la vie, que bornaicnt l’espace et le temps sous les aspects 
d’objets, de corps, de souffles, de connaissances et de sujets 
connaissants, se résorbe dans la grande Énergie; alors celle-ci, 
secouant les limites qu’on lui avait surimposées, surgit impé- 
Lueusement libre dans le royaume illimité de Siva et, gràce à 
sa spontanéité, engendre la béatitude. Telle est l’oeuvre de la 
très-puissante kùlanalarudrakàli, résorbatrice du sujet limite (25).

Après avoir ainsi per§u l’énergic consciente en tout son 
dynamisme à mesure qu’ello absorbait avidemenl les limites 
qui la paralysaient, on ne verrà plus que la lumière consciente 
apaisée et sans phases, de quclque manière qu’elle se présente : 
latente jusqu'au bout mi manifeste, dans le vide sans trace du 
monde on dans un univers très varie, lìn une suprème resorption 
mahäkälukäli engloutil le grand Temps ou le Sujet universel 
dans la Conscience (26).

Mais il ne suffìt pas d’avoir l’ intuition de sa permanence, il 
faut aussitòt sans perdre un instant s’accrocher à cette suprème 
Conscience, et rien n’est plus difficile. C’est seulement gràce à 
l’attrait qu’exerce une telle intuition que Ton pourra s’ incruster 
en elle et se rendre ainsi maitre des quatre aspects du reel 
qu’elle contient. intériorisés et soustraits à l’cmpire du temps. 
MahabhuirauakàlT, Conscience absolue. se délecLe de la parfaite 
suprème permanence (27).

Désormais Abhinavagupta n’a plus qu’une prière : reposer à 
jamais en Paramasiva indissolublement uni à la grande Énergie 
consciente, et qu’en Lui repose également l’bumanité entière 
dépouillcc de son voile ténébreux. Il y insiste dans la plupart 
de ses oeuvres et termine sa Laglu ivrtti1 en s’immergeant dans 
la Conscience sans pareille, l’unique qui englobe la totalité. A 
ceux qui s’y consacrent il rccommande, afin d ’atteindre la perfection 
de la Réalité bhairavienne, de devenir de bons disciples bien 
exereés à la compénétration engloutisseuse du triple monde*, eux 
qui s’entendent non seulement, dit-il, à acquérir mais encore à 1 2

1. Slrophes finales, p. *Ì7.
2. Connaisseur, connaissance et connu.
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posseder en toute sécurité1 la béatitude de la Conscience plénière 
et sans égale.

On trouve un écho dans maitre Eckhart lorsqu’il enjoint de 
‘ s’élever à la hauteur de Dieu ’ , alors « on obtiendra, dit-il, la 
perfection et la stabilite de l’éternité. Car là il n’y a plus de temps 
ni d’espace, d’avant ni d’après, mais tout est présentement décidé 
dans un nouveau, dans un verdoyant * vo id qu o ’ ! dans lequel 
mille ans sont aussi courts et aussi rapides qu’un instant » 1 2.

Un beau passage du Kramastotra antique, conservò par 
Mahesvarànanda3, insiste sur la mobilitò sans fin —  celle de 
l’océan —  au sein mème de l’ Immuable : « La plus parfaite stabilite 
ou suprème Existence devenue ce frémissement intime de félicité 
et de Conscience», et done véritablement Acte de vie (spanda). 
Cet acte de vie conscient de soi implique libertà. Non seulement 
Siva autonome ne dépend de rien cornine l’entendent d ’autres 
systèmes de l’ Indo, mais cn outre, il exeree une liberté de choix, 
pouvant à sa guise se révéler ou non, se manifester sous l’aspect 
qu’il désire et de la manière qu’il veut. Ainsi peut-il se contempler 
en sa propre énergie de multiples fatjons.

1. Yogaksema. Insistane? ici aussi sur l ’ inébranlable et substantielle demeurée 
en l'ullimc kalt.

2. Paul Petit, op. cit., p. 34. Instruction pour la vie contemplative.
3. Prakàéànandayor antarlolibhùlù para slhitih | M.M. comm. uu 41. 44. Trad., 

pp. 148-149.



LE KRAMASTOTRA D'ARMIN AVAGU PTA

T h a d l c t i o n

1

Ce rite qui met fin au jeüne —  ultime accomplissement —  
lors de la parfaite connaissance relative aux modalités1 d’une 
multitude de douleurs, est (cornine) un jour de pluie où le nectar 
(lue on averses torrentielles de Timmense Béatitude parco quc 
l’esprit, ne tenant nul compte de l’autre1 2 3, (toute) crainte évanouie, 
se redete perpctuellcment dans la louange de l’Omniprésent dont 
Texcellence consume Käma, dieu du désir. •

Ce premier versoi contient déjà de fagon saisissante par sa concision 
le résultat de la pratique des énergies et s’applique à la douzième des k ä l i .  

Auparavant Abhinavagupta avait surmonté ses propres peines el soucis 
et jouissait de la révélation du Soi mais non encore de celle du Soi partout 
et toujours rcconnu jusque dans les innombrables douleurs de l ’humanité. 
La véritable « conduitc qui méne au but » doit permettre d’intégrer toutes 
les souffrances du monde sans les réduire à une simple illusion (m à y d ) ,  

mais en les vivant d’une inexprimable manière dans la Conscience faite 
de félicité ( j a g a d ù n a n d a ) ,  et à cette seule condition, la louange du poète 
sera ininterrompue puisque la gioire divine rayonne désormais pour lui 
sur toute la terre.

La révélation de Óiva qui peut surgir à Tissue d’une progression selon 
le déploiement des douze k ä l i a lieu ici d’un coup de fagon abrupte ; deux 
seuls mots allégoriques Texpriment, p ä r a n a  et v i d h i  : de méme qu’on 
jeùne* avant un rite sacriflciel, ainsi la privation qui précède la reconnais­
sance du Soi-en-toute-chose apparaìt comme un jeùne avant que ne devienne 
spontanée et durable la réalisation du Soi dans Tunivers enticr, cette

1. Vrata signifle en outre vceu ; on pourraiL alors lire : la Connaissance du voeu 
à l ’égard d ’innombrables douleurs. Le mystique ayant fa it le vceu de ne jamais perdre 
conscience de soi et de demeurer vigilant pormi les tourments et soucis journaliers. 
Sitól les chagrins dissipés, le but élant accompli, le vceu devenu inutile, seule la joie 
demeure.

2. Qu’on nc s’y trompe pas, il ne s'ugit nullcmenl de Vaulre par rapport au moi, 
mais de l’autrc par rupporl au Soi, Taulre élant la dualilé inoi-non-moi, distinction 
verticale relativement à ( ’horizontale de la psychologic ordinaire.

3. Parana, text, dé-jeùner, premier repas qui interrompt le jeùne.
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suprème cérémonic1 dont l’achèvcment conduit vraiment au but : la 
béatitude cosmique inflnie puisque seul le Soi demeure, l’autre (la dualité) 
n’ayant mème pas besoin (Tètre nié car il n'existc pas. Si on poursuit la 
comparaison, le rite final engcndre un fruit ou rémunération ( p r a t i p h a l - )  

au double sens de fruit ( p h a l a )  et de relict ( p r a t i ) ,  fruit étrange ici qui 
n’a pas pour cause un agent et se présente commc le simple refiet du Soi, 
une félicité continue et une totale liberté. Le cceur qui se mire alors dans 
la louange divine exalte éiva consumant de son troisième ceil le dieu du 
désir, Kama ‘ doué d’un nombre impair de flèchcs épithète qui fait 
allusion aux flèches de la rugueuse multiplicité, le sol scc et rocailleux 
que la pluie a adouci et niveló.

Ainsi dès que les désirs ont pris fin, la pratique et son fruit ne sont plus 
qu’un jour bèni où le nectar intime devient une pluie torrentielle tombant 
à flots de tous cótés. Que reste-t-il alors à faire au poète sinon à chanter 
un hymne pcrpétucl à la gioire du Soi omniprésent ?

2
Le laudateur acquiert d ’abord la plcinc conscience de son 

propre Soi puis celle de l’activité de celui qu’il loue, il l ’exposé 
alors en un hymne de louange et dans le seul domaine du différcncié, 
prenant conscience de Soi chaquc fois qu’il lui faut connaltre 
un ob jct1 2 3. Ainsi done, sans le moindre effort, je chante constamment 
Ta louange ici-bas!

Le laudateur dont la conduite se ramènc au jeu ( M a )  d’amour et qui 
le célèbre dans ses chants doit, à chaque perception, garder contact avec 
sa propre essence ; d ’où le paradoxe : sans avoir reconnu Tunicité du Soi, 
on ne peut comprcndre le triple aspect : laudateur, louange et loué. Pourtant 
ceux-ci ne se manifestent qu’au travers d’une connaissancc multiple, 
laudateur et loué étant distinets, la louange s’élance du différencié et de là 
seulement. G’est que le laudateur apaisé et bicn établi cn lui-mème vit 
ccs trois aspects comme fusionnant en Paramasivu. Il conduit done son 
culto sans effort, Thymne jaillissant au milieu mème de ses occupations 
mondaines du fait qu’ il baigne perpétuellemcnt cn sa propre Essence 
reconnue comme telle. Sans la paix du Soi on n’est apte à ricn, encore 
moins à cxaltcr lc Seigneur 1

3

Tant que Ton n’a pas une parfaite conscience de Soi, le Soi 
non reconnu n’a pas une connaissance irrécusable des choses. 
E t mème dire que Ton n’a pas conscience de Soi implique en 
quelque sorte conscience de soi. Ce £iva qui n’est autre que le

1. Vidhi, événement mais aussi prescription, la scule (Tailleurs à laquellc Thomme 
soit tenu : la découverte du Soi comme identique au Tout.

2. Visamaviéikha, au nombre de cinq, flèches qui percent le coeur.
3. Text, au moment précis où il doit prendre conscience de tout objet, dans la 

sphère de Tobjectivité entière.

10
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Soi se révèle clairement comme plein de la sève unique des choses 
prises en leur totalité.

Ainsi done (Seigneur) mon cceur toujours heureux est irrésistiblc- 
ment entralné1 à chanter Ta louange!

Sans connaltre le Soi on ne peut appréhender avec justesse le champ 
objectif en son ensemble. Avoir conscience du monde total, c’est reconnattrc 
Öiva non tant comme l ’arrièrc-plan sur lequel il se détache, mais comme 
savoureux de tout ce qu’ il renferme, la sève de l ’univers. Il faut done 
réaliser d’abord le Soi, puis Siva comme identité du Soi et de l ’univers.

Incidemment Abhinavagupta précise que Ton n’ignore jamais entiè- 
rement le Soi ; l ’homme qui le nie n’est-il pas cclui qui par cet acte s’afllrme 
et done afllrme le Soi au moment précis où il prétend ne pas en avoir 
conscience ? Pour qui jouit sans cesse de toutes les choses, il n’y a pas 
d’ instant où le Coeur, devenu universel, ne s'adonne à la louange de Siva.

4

En errant à travers la multitude successive d’une infìnie variété 
de naissances (et de morts), ó cceur, Tomniscience que tu as (ainsi) 
acquise sans effort est arrivée distinctement au niveau de la 
Parole dont le rayonnement forme la voie que prend pour s’écouler 
la Gonnaissance éveillée1 2 en toi.

Expose avec clarté (ó cceur) la louange de l’Omniprésent scion 
les cheminements3 (de la parole).

Abhinavagupta a acquis l ’omniscience de fagon naturelle à force de 
parcourir des vies diverses et des naissances spirituelles au cours d’époques 
illimitées, éprouvant toutes les expéricnces possibles et participant à la 
vie cosmique. Mais seul un Abhinavagupta, et non un ignorant, peut 
utiliser un tei trésor et puiser dans ce fond où sommcillent Ics résidus 
accumulés durant ces vies innombrables. Pour mieux chanter la gioire 
de éiva, l ’omniscience qui correspond à la Parole suprème ( p a r ö u ä k )  

doit s’ incarner en paroles ordinaircs qui, auréolées d’éclat, dcvicndront 
la voie de l ’ intuition, celle du coeur. La connaissance intime, omniscience, 
une fois atteinte, est ensuite précisée par la parole intérieure et enfln 
transmise ouvertement à tous par des chants. La louange parcourt ainsi 
quant au verbe Ics cheminements ( a d h v a n )  sous leurs aspects suprème, 
subtil et grossier.

Abhinavagupta demande à son propre cceur de s’enflammer d ’ardeur 
afln de pouvoir chanter spontanément la majesté divine, comptant sur 
sa louange de feu pour consumer toute dualité :

5

J’ai secoué en la rejetant cette existence propre au chemin 
du devenir qu’on tient pour la servitude et dont le porteur

1. Provano, de pravan- lomber à pie, de fagon abrupte, enclin à.
2. Tvadbodha, celle du cceur.
3. Lecture préférable & la version adhuna, maintenant. Sur les adhvan, et. M.M., 

pp. 12, 111. Trois quant aux niveaux de la parole et trois quant aux modalités 
de l ’univers, les kald, etc.
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d’offrandes à la divinité —  ce fcu1 d’une louangc ininterrompue —  
a consumè la différenciation ; l ’ayant bien savourée, gràce au 
zèle ardent qu’incite encore la majesté jaillic de mcs expansions 
extraordinairement variées, buvant toutes ces choses, me voici 
bienheureux, fou d’ivresse, ò Toi qui accordes les faveurs!

Ce que Ton imagine étre un lien doit ètre dévoré par le feu du Sujet 
conscient pour que Ton puissc chanter sans discontinuer une louange 
digne du Seigneur, face à l ’Existence réelle que l ’on peut enfln savourer.

Cette strophe reprend et résumé les thèmes précédents : destruction 
du lien, feu consumant la dualité, le Soi répandu à 1’ in fini dès que les 
limites s’effacent. Une telle expansion fournit au poète un nouvel élan 
qui lui permet d’engloutir toute l ’objectivité. Il absorbe avidement les 
choses et en jouit avec ferveur, sans les détruire, les contemplant en lui- 
mòme ; et la liqueur de l ’univers l ’exalte et l ’enivrc d’unc divine folie. 
Comme tout n’est plus à ses yeux que don et munificence, il s’adresse à 
Siva-le-généreux.

Les stances suivantes révèlent en quoi consiste la gioire du Seigneur : 
elle n’est autre que la présencc de Siva dans l ’univers, le rayonnement de 
ses énergies se communiquant au coeur et aux activités divinisés :

6
Ò Dieu1 2, si les très nombreuses énergies se déploicnt cn raison 

de l’éminente souveraineté du Seigneur dont l ’activité extra­
ordinairement variée réside dans le cceur, comment peut-on alors 
exprimer sa louange ? Mais puisqu’on le fait, le meilleur moyen 
de s’identifier en un instant à éiva, c’est de s’incliner devant Lui.

Chanter selon la voie supérieure de éiva ( s ä m b h a v o p G y a ) un hymne 
à sa gioire n’est pas seulement lui rendre honneur, c’est reconnaltre sa 
puissance déployée dans le monde entier. Pourtant la gioire n’existe 
vraiment que dans le coeur. Comment alors la célébrerait-on au dehors ? 
En fait elle s’y trouve déjà chantéc, et par les dévots dans leurs hymnes, 
et par la Splendeur partout répandue. Qu’on installe done cette gioire dans 
son propre cceur, lequel renverra à Óiva sa propre lumière ; et pour l ’exalter 
il suffira de le saluer en le percevant comme l ’origine et la fin. S’ incliner 
devant Lui, c ’est, mieux encore, s’elTacer de fagon immédiate et à jamais 
devant Lui, n’étre plus que Lui.

7

Si Ton retranche du feu son aspect flamboyant, son (pouvoir) 
de briller, de cuire, de brùler et d’éclairer, que restc-t-il en vérité 
pour constituer la nature (de feu) ? Quand je loue chacun des 
rayons propres à ma conscience, que par cela mème le (Seigneur)

1. Dans lc9 Veda, agni, le feu, porte les ofTrandes aux dieux. Cf. él 15.
2. Bhava, nom de Siva, l ’Existant.
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soit loué. G’est là l ’indicible gioire du grand Souverain et il n’en 
existe point d ’autre1.

Abhinavagupta célèbre Siva, Seigneur de la gioire doni la splendour 
se répand sur les ètres et non pas seulement Siva reconnu durant le s a m ù d h i .  

En effet la Lumière de Siva atteint sa perfection dans l ’éveil du coeur 
(si. 4) lequel lui retourne sa propre gioire. Comment ? non plus par la parole 
mais par tous Ics actes du mystique, les rayons désignant Ics énergies du 
soleil de la Conscience, cellcs des Organes sensoriels ainsi que leur champ 
d’activité respectif, simples irradiations des énergies divines dont ils 
constituent la majesté. En conséquence il sufllt de vénérer ses propres 
Organes pour adorer Siva en son épanouissement. On parvient à la divinité 
en sc dilatant à la mesure de l ’univers et Ton peut jouir de sa grandeur 
jusque dans les occupations journalières. C’est que toujours et partout 
il n’y a d’autre puissance que celle du Seigneur.

8
Lorsque gràce à l’absence de limites, les restrictions disparaissent, 

ce nectar atteint une plénitude éminente et sans égale au cours 
des activités (les plus) variées. Et l ’union spontanée des rayons 
de lumiere, c’est la suprème Conscience aux qualités inestimables 
dès qu’elle (se répand) en des flots d’aspeets qui ne sont pas 
incompatibles avec l ’unicité des choses en (leur) devenir integrai.

Les rayons appelés précédemment r a s m i n  deviennent de pures splendeurs 
( b h ä s )  en raison de leur parfaite fusion en une lumière indilTércnciéc 
brillant de son propre éclat ( s v a p r a k ä s a )  et identique à la prise de conscience 
pieine d’efllcacité ( v i m a r é a ) .  C i t i , Conscience en acte, inflniment précieuse 
puisqu’elle renferme la totalité des choses encore latentes, ne fait plus 
qu’un avec la Lumière dès le morcellement clTacé. Après l ’uniflcation, 
à nouveau, expansion du multiple, mais transflguré : les aspects du monde 
constituant un tout uniflé sont saisis non plus comme des existences séparées 
mais comme les flots de l ’énergie. Alors l ’homme affranchi des limites et 
des lois peut créer librement et jouir en conséquence du mervcillcux nectar 
que récèlent, quand elles sont indivisibles, conscience et libre efllcience. 
Autrement dit, le flot des énergies jaillies du Je suprème empörte les 
limites et permet à la plénitude de se révéler sans cesse.

9

C’est sous de semblables aspects1 2 3, ó Toi qui accordcs Ics faveurs, 
que Ta merveillcuse Essence8 de Seigneur resplendit en ce monde 
de fagon variée et dans sa particularité (sitòt) la diflférenciation

1. Tout comme la splendeur du feu consiste uniquement en son éclat externe qui 
révèle les choses, réchauffc et brille, la gioire de Siva n’est autre que son rayonnement 
dans le monde.

2. Text, formes (ra p a ) renvoient aux aspects (dharma) mentionnés à la strophe 
précédente.

3. Sur vapus. Cf. V.B. él. 16, 41 et 138.
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évanouie. Alors puissent (mon) coeur, (ma) parole et la sèrie 
inintcrrompue de mcs activités orientées vers l’extérieur éternel- 
lement l ’exalter et que jamais ne me fasse défaut un zèle des plus 
ardents.

Abhinavagupta insiste ici sur ce paradoxe : la diversità ( v i v i d h a )  de 
l ’Essence cosmique où la dualità n’est plus. 11 faut que toute dualità 
disparaisse pour que la variété infime de l’univers se manifeste en sa véritable 
nature. La diversità saisie comme un tout, l ’essencc cosmique ( v a p u s )  
de Bhairava, est une merveille tandis que la difTérenciation en moi et en 
non-moi n’amène que trouble et déchirement.

Appel à la générosité divine afln de posséder ce don extraordinaire : 
chanter sans répit de tout son ètre la majesté de l ’Essence absoluc qui, 
bicn qu’ indifférenciée, bètit la diversità quand elle se manifeste en ses 
particularités temporellcs et spatiales.

10

Ce nectar qui fluc spontanément en vagues innombrables et 
variécs de l’océan de la conscience à l ’éclat fulgurant, en Toi il 
réside, à Toi seul il appartient; à Toi aussi ces (vagues), glorieuses 
manifestations simultances, lorsquc apparaissent et disparaissent 
lune, soleil et fcu dont la beaulé explose1 en creation, permanence 
et dissolution.

On pourrait lire encore : cette saveur que l ’on trouve en Toi, qui n’appar- 
tient qu’à Toi, océan resplcndissant de la Conscience, elle s’écoule de par 
son essence en uno multitude de vagues merveilleuses qui possèdent 
simultanément les gloires de l ’apparition et de la disparition du connu, 
de la connaissancc et du connaisscur, et dont l ’éclat s’épanouit soudain 
en création, permanence et résorption de l ’univers.

La saveur de la Conscience prend intéricurcmcnt l ’aspect de connaissant, 
connaissance et objet connu et, extérieurement, celui de création, perma­
nence et résorption des choses. Ces manifestations sont dites simultanécs 
( y u g a p a d )  mème si en raison de notre impuissance nous voyons l ’une ou 
l ’autre et done l ’une apròs 1’autrc, car si l ’une apparatt l ’autre disparalt 
nécessaircment*.

11

Ainsi jamais ni d ’aucune manière l ’énergie de l’Omniprésent 
n’arrive à se différencier de Lui qui se complaìt à l’existence, 
que cellc-ci se montre variée ou non, en phases successivcs ou 
non. Alors en cet état (suprème)1 2 3, ce Tien royaume est en vcrité 
nommé indifférencié (akula), ó Bhairava omniprésent, puisse le 
Heu de mon cceur ne faire qu’un avec lui!4

1. Éclate comme un coup de tonnerre.
2. Au sujet de nimesa-unmesa, voir le Spandanirpaya de Ksemaràja, eh. I, él. 1.
3. Text, en cel état dont la variété vient d 'élre décrite et dont la beauté rayonne.
4. Tadekàgrìbhuyàn, s’absorber en, avoir un seul but, remain one-pointed with, 

intent, closely.
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Attribuer à Siva variété ou succession, ces qualités propres à Ténergie, 
revient à afTìrmer que l ’énergie ne diffèrc pas de Siva. L ’existence de 
l ’univers sous tous ses aspects —  et done en tant qu’énergie —  ne fait 
qu’un avec le p a d a  indifférencié de Siva, ce royaume universel et sans houle 
de la k r a m a m u d r ä s a m a t ä 1 connu comme colui du m a n t r a .

Autremcnt dit, pour le système Trika qui prend son départ dans la 
triplicité, Tindividu doit lui aussi s’ identifler à l ’énergie puis, par elle, 
à Siva. Abhinavagupta souhaite done que son coeur se perde dans l’ indiffé- 
rencié et devienne ainsi le réceptacle de Bhairava quand les trois domaines : 
énergie ou univers, cceur humain ou individu et Coeur divin ou Siva se 
fondent dans l ’Omniprésent. Alors l ’univers, qui sous Tangle individuel 
se présente comme étant le douloureux s a m s ä r a , apparaìt glorieux dès 
qu’ il a recouvré son universalité ; le coeur plongé dans l ’énergie et celle-ci 
en Siva, tous trois demeurent néanmoins distinets à l ’ intérieur du domaine 
indifférencié. La plénitude de cet ineffable p a d a  fait Tobjet du versct 
suivant :

12
Ah! à partir de lui1 2 qui a plénitude et saveur du puissant 

jaillissement3 de nectar, Tu fais connaltre la différenciation 
cosmique comme Ton énergie innée dès que Ta propre volonté 
suit son libre cours. Ainsi louant Ta prodigieusc énergie qui n’est 
autre que Ton inestimable liberté, toute crainte disparue, je ne 
suis plus que félicité4.

Des deux moments, systole et diastole du Coeur universel —  d’abord 
Tintériorité oil Ton découvre le Soi et sa béatitude, puis l ’extériorité quand 
Ténergie se révèle en toute sa gioire à travers les aspects variés —  cette 
stance dégage clairemcnt le second : à ce moment-là la plénitude du Soi 
s’accroit (si Ton peut s’exprimer ainsi) de la saveur surabondante et 
infìniment variée de chaque chose manifestée en ce monde ; aucune 
restriction n’entravant plus la divine liberté, le libre jeu Taugmente encore. 
Tel surgit le monde nouveau en son universalité et plein d’une joie intense 
(m a h o l l ä s a ) .  D’où Texultation que fait nattre cette effusion gratuite 
d’éncrgie.

13

Avant tout, ceci : Ta propre essence de Bienheureux Seigneur 
pieine de la sève des énergies (et où), en l ’absence mème de toute 
succession, l ’activité temporelle n’a forcément plus cours, alors 
par Ténergie de la pensée, de la parole aussi, par la ronde de (mes) 
organcs et, extérieurement, par les objets tels les pots, è l ’aide

1. A  ce sujet ici p. 80 et p. 159. Sur la manlrabhùmi, terre de la formule mystique. 
T .A . V . 82.

2. Ce royaume indifférencié, akula où Siva et son énergie ne font qu'un.
3. Ullàs- signifle en outre bondir sur, joie, exaltation.
4. Siuamayi comme au il. 25, plutòt que identique à Siva.
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de tous simultanément, puissé-je sans interruption demeurer ferme 
cn cctte essence.

La présente strophe revient au thème primordial de la félicité universelle : 
de mème quc le parfum de l ’acacia, du safran et d'autres fleurs ajoute 
encore de la saveur au miei, ainsi le nectar des choses fait surabonder la 
béatitude du Soi. Toutes les activités du corps, de la parole et de l ’esprit, 
sans exclure Ics choses, loin de faire obstacle au Soi reconnu, alTermissent 
dans le Soi et cela d’une manière simultanée, puisque le temps, incompatible 
avec l ’essence divine, a disparu.

Le terme s a r a s a  souvent employé dans les hymnes aux k ä l l doit ètre 
pris au sens fort de savoureux, plein de sue, de vigueur et de gràce.

Jusqu’ ici Abhinavagupta traitait de la reconnaissance de l ’Absolu 
par-dclà les vicissitudes temporelles. A  partir de la stance 14, il découvre 
l ’Absolu dans le cycle des douze k ä l l , toutes nos énergies déployées qui 
dévorent le temps. La strophe suivante sert de transition :

14

Lorsque en ce (suprème) état, ò Dieu, Tu organises la manifes­
tation graduelle, e’est toujours en Toi-méme que Tu déploies 
l ’activité différenciée de Tes propres énergies. Alors puisse mon 
cceur1 chercher diligemment à reposer (dans Ton activité) douée 
d’une triple forme qui se manifeste glorieusement comme grande 
creation, permanence et résorption, appelées encore activité, 
connaissance et volonté.

En cct état de Si va que décrit le verset 13, le poète aspire à prendre 
appui sur l ’activité divine en toute sa gioire —  d’où le sens de grande 
création —  ce qui correspond à l ’attitude k r a m a m u d r ä  qui harmonise 
s a m ä d h i et états ordinaires, but de la pratique des k ä l l . Si cette attitude 
opérait déjà aux stances précédentes, elle va désormais pénétrer l’ intime 
du coeur, l ’obséder ( v y a g r a )  sans répit puis, devenue spontanée et paisible, 
elle s’établira de trois manières à travers création, permanence et résorption :

Les douze énergies diles käll

15
Srstikäli

A  l ’origine la création demeure latente en tant que feu porteur 
d ’ofTrande; c’est elle qui, embellie par son contact avec la lune, se 
joue ici quand elle s’oriente vers la Splendeur suprème, ò  Bhairava 
omniprésent, cette (k ä ll) Tienne dite créatrice qui participe à 
la double gioire bien épanouie du feu et de la lune, puisse-t-elle 
se jouer à jamais dans ma pensée!

L ’état de sujet connaissant (feu) est création apaisée. L ’état de l ’objet 
connu (lune) est cette mème énergie gloriflée.

1. Textuellement, puissé-je avoir un cceur.
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Quand en plcine extase on ouvrc les ycux pour aborder la sphère de l ’objet, 
surgit l ’ instant créalcur ; l ’éncrgie au préalablc latente sous forme de pur 
Sujet luit d’un éclat aussi bref qu’ intense et illumine l ’objet. Un tei contact 
rehausse encore l ’éclat de sa gioire. Elle se retire alors cn clle-méme, pur 
Sujet que fait resplendir la beauté de l ’objet entrevu. Getto éncrgie créatrice 
se rattache done à l ’apparition doublement glorieuse de l ’objet puis du 
Sujet. Ainsi peut-elle folàtrer dans la pensée selon qu’elle cache ou qu’elle 
découvre, à tour de ròle, la lune ou le feu.

Ftaklakàll
16

Au moment où l ’aspect objectif était suscitò à Pcxtcricur, Tu 
n’éprouvais pas une extreme jouissance, mais maintenant, avec 
impétuosité tu participes à la coloration1 de (Punivers). Dòs lors, 
que cette Décsse Tienne qui prcnd la coulcur de toutes Ies choses 
me rende ardent à boire, toute honte évanouie, la rouge liqueur 
dans les banquets offerts par (l ’école) Krama.

L ’énergie créatrice précédente ne s’accompagne pas d’une éminente 
jouissance tant est fugitive l ’apparition du monde. Si, par contre, organcs 
sensoriels et moyens de connaissance s’établisscnt dans la durée, les choses 
appréhendées de fagon permanente peuvent afTccter Ics sens par leurs 
attraits. Les organes, ces ‘ héros ’ ne doivent craindre ni censure ni mépris 
quand ils se lancent au milieu de leurs propres énergies divinisées. Dans 
ee grand banquet ils savourent le vin enivrant d’un univers inflniment 
varié et dont ils sont avides d’épouser toutes les formes. Ainsi les étres 
vaillants et courageux ne rcpousscnt pas les choses s’offrant à cux, mais le 
plaisir qu’ ils y trouvent ne consiste vraiment qu’en la saveur très délicatc 
du Soi.

Au lieu de traduire ‘ olTcrts par le Krama ’ on pourrait dire * effectués 
selon le k r a m a  ’ , à savoir le double mouvement d’ intériorité et d’extériorité 
en vue d’obtenir legalisation parfaite (k r a m a m u d r ä s a m a l ä ) tout en 
échappant à l ’activité temporclle, l ’expéricnce des k ä l l étant celle d’une 
progression ( k r a m a )  qui permei de dépasser le temps.

17Slhili näsakäll
Quand, afin d’élimincr la fluctuation externe et de séjourncr 

au royaume de la sublime Conscience, Tu déploies les choses en 
leur indifTérenciation —  le remous des vagues étant complètement 
apaisé —  alors cette Déesse Tienne opère la destruction de 
Pcxistcnce. Puisse-t-elle, ó Omniprésent, detruire1 2 (aussi) intégrale- 
ment et à jamais pour moi l’existencc transmigratoire !

1. Les lectures raklimayalä ou railjanà àsaktih font dilllculló mais le sens ne fait 
guèrc de doute.

2. Cf. le quintuple sens de la racinc hai-, p. 87, qui signifle ici cfTcctucr la 
destruction.
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Non sans paradoxe éiva-le-Résorbateur étale l ’existcnce durable mais 
dépourvue de fluctuations et sous son aspect indifférencié, tandis que son 
énergie créatrice met un terme à l ’existencc lorsque les choses reposent 
indiffércnciées dans la Conscience dynamique ultime ( c i t i ) ,  ce royaume 
de l ’eflìcience où tout se transfigure. Le douloureux devenir n’est plus 
qu’un simple état de conscience. Ainsi la seule fagon d’éliminer le s a m s à r a  

c’est de découvrir en ce devenir mème comment y résider et s’y comporter. 
Accompagnée d’alternative et d’agitation, l’existcnce est un esclavage ; 
libérée des lancinantes alternatives, elle n’est plus que le domaine de la 
bienheurcuse Conscience.

18
Yamakäll

Lorsque, en raison de Ton impétuosité, Tu désires (tout) apaiser 
en rcsorbant l’univers, Tu déploies le prescrit et aussi l ’interdit 
considérés comme les afflictions du doute relatif au Soi. Ainsi 
Tu engendrcs le doute mortel1 mais de nouveau Tu pulverises 
le doute. Que cette grande déesse efface entièrement pour moi 
la peur du devenir.

Le monde et ses fluctuations grossièrcs ont disparu mais le dilemme 
à la source des peurs subtiles ainsi que l’ incertitude fondamentale per­
sistent. Un seul doute suflit pour faire surgir la dualité et la misèrc du 
devenir. L ’activité de la présente k à l l qui coagule le doute puis le fait 
éclater a lieu, notons-le, dans le domaine indescriptible (a n ù k h y a )  de l ’objet 
et concerne les impressions quo déposèrcnt, au cours des ans, les injonctions 
et interdictions des livres sacrés sous forme de : ‘ dois-je ou ne dois-je pas 
faire ceci ou cela ’ . Deux possibilités se présentent alors : ou fuir le doute, 
le repousser, et sombrer dans un vide stèrile, le doute n’étant pas surmonté ; 
ou bien ramener le doute à la surface pour en prendre claire conscience 
et le replonger en soi-mème où il disparalt. Cette seconde voie aboutit, 
non plus au vide, mais à Paramasiva, l ’absolu*.

19
Samhàrakàll

Le flot des doutes1 2 3 étant tari, à l ’instant mème la gioire (de 
l ’activité et de la connaissancc) atteint sa plénitude (tandis que) 
les activités mondaines disparaissent et que s’évanouit la gioire 
lice aux injonctions des traités. Alors, ó Omniprésent4, cotte 
(énergie) dite Résorbante, avide par nature d’engloutir de toutes 
parts le flot sans fin du jouissable, puisse-t-elle extcrminer l’aspect 
différencié (demeurant encore) cn mon cceur!

1. Yama, dilemme qui engendre doule et incertitude.
2. Cf. ici p. 24 et p. 37.
3. Ou bheda, du dilTérencié scion unc autre version.
4. Ou omniprésente (Déesse) 1
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Au moment où la connaissance se Ubère des incertitudes qui la masquent, 
elle resplendit dans sa gioire. Vues des hauteurs, les ultimes difTérenciations 
entre les activités ordinaires et les plus sacrées des injonctions, par exemple 
celles qui prescrivent le comportement du disciple à l ’égard du maitre, 
n’ont plus cours, car une mème félicité accompagne les unes et les autres.

20Mriyukàli
Les énergies divines ayant ainsi instantanément dispersé la 

gioire du différencié, l ’existence du Sujet conscient qui forme la 
vie des pensées dualisantes resplendit intensément. Prenant alors 
conscience de l ’aspect résorbateur résidant en son coeur, que la 
bienheureuse déesse —  (cette) Existence véritable —  qui dissout 
la mort me favorise de sa gràce!

A la disparition de la plus puissante des emprises, la distinction entre 
le bien et le mal, la connaissance jaillit stable et claire au niveau des Organes 
divinisés qui assimilent le différencié ; et Ton échappe au temps destructeur 
et au sujet orgucilleux qui forge les notions de la dualità. En ceci consiste 
l ’ illumination : le Sujet conscient se révèle en écartant le voile des pensées 
à double pòle dont il était la source. Son existence n’est plus dès lors que 
1’Existence mème de l ’énergie indifférenciée.

La connaissance ordinaire apparait ici comme la mort ( m r l y u )  qu’ il 
ne faut pas confondre avec le y a m a  du verset 18.

21-22
Rudrakàli

De cette manière, sous la force d’cxpansion de Ta propre gioire, 
ces trois énergies tiennes parviennent progressivement au royaume 
du sextuple cycle et, selon (cette) succession ordonnée, elles éta- 
blissent en se manifestant la modalità variée du devenir1. Puisse 
mon coeur libre de toute crainte ètre irrésistiblemcnt dirige1 2 3 vers 
ces divines (énergies).

E lle8 solidifie l’état qui determine les diverses fluctuations liées 
à la peur du devenir; c’est elle aussi qui produit l ’état savoureux de 
la fonte dans l ’unicité de la conscience éveillée (bodha). Ayant écarté 
de la sorte coagulation et fonte, et aussi les lignées mauvaises4, 
elle jouit à sa guise de la (pure) activité. Puisse-t-elle (ainsi) se 
jouer5 en mon coeur!

1. Variante bhuvidaèàm.
2. Puissé-je avoir un coeur lancé sur la pente abrupte (pravana) menant aux 

énergies.
3. La triple óncrgie sous forme de rudrakàli qui coagule et fa it fondre.
4. Nombreuses variantes de cet hémistiche corrompu : vilupyàiu... bhajasi, entre 

autres. Ayant bienlót détruit coagulation et fonte, à Ton désir, tu prenda part à la 
(double) activité...

5. Lire comme au 15 lasalàm  et non lasatàl.
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R u d r a k ä l l  procure l ’ iHumination ( b o d h a ) ,  la gioire du Soi se répandant 
plus avant j usque dans les organes de connaissance et d’action, les sens 
et leur connaissance limitée, et de là, dans les multiples aspects de l ’univers. 
Les trois énergies divines, volonté, connaissance et activité ne cessent de 
coaguler et de dissoudre jusqu’à ce que disparaissent les derniers vestiges 
de crainte, la prise de conscience de soi ayant tout désagrégé. Libéréealors 
du déterminisme propre aux résidus inconscients, l ’énergie peut folàtrer 
à son gré dans le cceur.

Les six cercles, trois pour éiva et trois pour l ’éncrgie, se répartissent 
en 3 sphères, suprème, subtile, grossière» et, du point de vue du y o g a ,  

en six roues ou centres ( c a k r a ) .  Dès que fondent la conscience ordinaire 
et ses coagulations, le sue divin s’écoule et e’est b o d h a , l ’ illumination.

Märlandakäll
23

C’est à l ’aide de leur éclat respectif qu’Elle résorbe le déploiement 
propre à la voie de la connaissance : celui des organes d ’action 
et de perception parvenus à l’état limité. De vive force Elle extrait 
et tire à soi toute la modle de Màrtanda-lc-solcil fìxé dans 
l ’état de permanence. Qu’clle réduise cette différenciation mienne 
née de la peur du devenir!

L ’éncrgie indéflnissablc de la connaissance, m ä r la n d a k ä l l , plonge en 
elle-mème après en avoir exprimé le sue m ä r la n d a  qui comprend les douze 
organes : cinq d’action, cinq de perception, la pensée et 1*intelligence. 
Leur essence n’est done pas perdue, elle est absorbée dans la Conscience, 
ce qui disparalt, c’est leurs séparations. A  leur tour ces organes deviennent 
indicibles comme l’énergie. Ainsi Märtandakäll éteint la lumière difTérenciée 
des organes en se servant de leur propre lumière —  la vision par exemple, 
gràce à l’énergie illimitée et éclatante de la vision —  dirigeant leur activité 
vers leur source. C’est done le différencié, et non l ’ indifFérencié comme on 
s’y attendrait, qui abolit le difTércncié ; d’où la grandeur du sivalsme 
kasmirien.

24
Paramärkakäll

Ayant encore et encore introduit en elle-mème la sèrie toute 
entièrc des organes, cette (énergie) suprème, infime, libre de phases 
successives, faite de l’ensemble1 2 des grands rayons intimement 
fondus en elle, afin d’engendrer une félicité divine déborde d ’un 
magnanime zèle. Qu’Elle soit pieine de gràce envers moi et 
cmbellisse le chcmin de mon coeur!

Les grands rayons solaires —  organes de la connaissance —  ayant 
cessé d’opércr à leur manière successive quand ils se résorbent encore et 
encore dans la présente énergie, s’emplissent de lumière consciente et de

1. C’cst-à-dire Ics adhuan.
2. Bahalila uvee la nuance de ' dense ’ .
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félicité. L ’énergic qui échappc au temps est dite pieine de respect à l ’égard 
de sa propre grandeur, et aussi de munificence parce qu’elle distribue 
sa béatitude dans l ’univers. Si elle se montre telle à l ’égard du monde, 
qu’elle soit généreuse vis-à-vis du poète et embellisse le lieu de son coeur 
en y établissant pour toujours sa demeure.

25
Kälanalarudrakäll

Quand, sous Tinfluence de la glorieuse puissance qui se joue 
au royaume de éiva, Ics moyens de connaissance sont résorbés 
et que réussit à se dissoudre la surimposition temporelle consistant 
en corps, soufTle, etc., et cn l’cxistence d’un sujet conscient 
arbitrairement limite, alors cette déesse Tienne est celle qui se 
joue (désormais); puisse-t-elle ótre pour moi la béatitude ultime.

L ’accent pése ici sur l a s - , jouer, folàtrer librement, danscr avec sponta- 
néité, ce qui devient possible à la disparition de la croyance au moi rendu 
facticemcnt limité ( m i l a k r la ) ,  privò de son nalurel ; l’énergie se dévoile 
alors en sa majesté comme identique à Siva et pieine de la méme félicité 
dans le Je et dans l ’univers.

26

Mahäkälakäll

La Conscience appelée lumière, exempte de phases successives, 
demeure latente, (résidant) en son intime essence, lorsqu’clle 
s’avance en se dissimulant depuis l’état de vide1 jusqu’à l ’cx- 
térieur, à l’extrème limite (du differendo). De là meme, libre de 
phases, dès que son impétuosité a dispartì1 2, puisse cette grande 
kàli abolir pour moi le temps cn sa totalité!

Si la Conscience partant du Vide primordial* se répand à travers une 
extrème diversilé dans laquelle elle reste latente, cachaiit ainsi sa véritable 
nature, elle ne perd pas pour autant la saveur du Soi, car elle échappe par 
essence au temps. Elle est done là, loute déployée. 11 sufilt que son impé­
tuosité disparaisse pour que, à méme le multiple, on prenne conscience 
qu’ il n’y a pas eu la moindre succession et que point n’est besoin de retourner 
à la pure intériorité, du fait que la Conscience réside partout en sa plénitude. 
Alors le temps s’abolit d’un coup et à jamais. Teiles sont l ’harmonic et 
la stabilité propres à la k r a m a m u d r ö s a m a lö .

1. Il s’agit de iùnyàliéùnya, V ide suprème, cf. T .A . V I. 9 et ici p. 25. Ccci évoque 
le paravyomavapus du Vijftönabhairava, él. 41 : « En suivant attentivement les sona 
prolongés d ’ instruments de musique, à cordes ou autres, si l ’esprit ne (s'inléresse) 
à rien d ’autre, à la fin de chaque (son), Ton s’ idcntiflera ò la forme mcrvcillcuse du 
firmament suprème. » Trad., p. 91.

2. Calila a aussi le sens de ‘ est épuisé en coulant goutte à goutte ’ .
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27

Mahäbhairavaghoracandakäll

C’cst en cotte Déesse qui se délcctc de la parfaite et suprème 
permanence que bien vite ma pensée s’établit fermement sous 
l’intuition de la permanence après avoir anéanti (toute) succession. 
Alors ayant embrassé le monde entier et aussi l ’ensemble des 
moyens de connaissance, le sujet connaissant et la connaissance 
définitive, puisse-t-elle adhérer intimement à cette permanente 
Conscience!

Stabililé et permanence ( s i b i l i )  sur lesquelles Abhinavagupta insiste 
à plusieurs reprises en ce vers caractérisent l’ultime et indicible h a l l  : 

dès que la Déesse énergic se montre solidement ancrée en sa plus haute 
plénitude, aussitót ma pensée brise la succession ; ccllc-ci disparuc, seule 
règne la Conscience renfermant bien épanouis le sujet, ses organes et sa 
connaissance assurée ; le monde diversifié reside lui aussi en c it i , conscience 
pieine de dynamisme, car sans elle il n’existerait pas. Mais tant que je ne 
l ’aurai pas réalisé en mon cceur de manière continue et définitive, je n’en 
serai pas convaincu. Que ma pensée prenne done refuge en l ’ immuable 
Conscience !

Cette strophe correspond à la strophe 13 où, là aussi, Abhinavagupta 
exprime le voeu de s’établir fermement dans l ’Essence absoluc. Mais si, 
l ’ceuvre des kàll étant accomplie, tout est apaisé, cela ne signifie nullement 
passivité. Abhinavagupta célèbre en conséquence le mouvement d’absorp- 
tion universelle, ce tournoiement spontané, parce que tout se mcut, tout 
vibre avec intensité en éiva-l’ incitateur, jamais inerte, qui baratte jusqu’aux 
rocs, jusqu’aux brins d’hcrbc :

28

Le puissant Seigneur identique à l’invincible Soi, en qui resident 
(éternellement) ces énergies d’omniprésence, je salue ce Dieu 
possesseur des énergies, appelé ‘ colui qui baratte unique essence 
de l’univers!

29

Ainsi ayant écouté, ò Dieu, les louanges ininterrompues —  
flot rayonnant de mes énergies1 —  si Tu m’accordes Ta faveur, 
gràce à elle, sans plus tarder, ordonne que le voile de ténèbres1 
qui recouvre l’humanité entière soit dispersé par les rayons de 
Ta propre souveraineté. 1 2

1. Svaiakti, on pout aussi comprendre ' de tcs énergies ’ lesquelles d ’ailleurs ne font 
qu’un avee les miennes.

2. Text, que l ’humanité ait son voile de ténèbres dissipé par les rayons de Ta 
souveraineté.
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Dans la soixantc-sixième année, le neuvième jour de la quinzainc 
sombre de màrgasirsal , moi, Abhinavagupta, j ’ai composé cet 
hymne à la gioire de éiva.

1. Mois de la constellation mrgaéiras, novcmbrc-décembre, mois bèni de l ’ inlim ilé, 
charnière du mouvement universel qui s’enroule alors vcrs rintéricur, la meilleure 
époque pour pratiquer le yoga ou chanter la gioire de éiva.



ANALYSE DES K Ä L l

A  L A  CONQUÈTE DU TEM PS

S’il n’y a qu’un Centre où toujours et sans le moindre effort 
l’homme réside —  Cceur universel et cceur humain fondus en 
un —  pour quelle raison est-il si malaisé d’y parvenir ? C’est 
que le cceur humain n’a pas conscience d ’ètre le Cceur infini; 
il se limite quand il se dirige uniquement vers la périphérie, il 
se laisse prendre aux sensations et aux notions et se complalt 
en lui-mème, se coupant de la vie universelle et de son propre 
Coeur profond, source d’immortalité. Le voile qui lui cache le 
Centre a pour cause sa propre durée.

Et mème lorsqu’il a découvert, émerveillé, la Vie intérieure, 
le Soi et sa paix jusque-là insoupgonnée, le déroulement extérieur 
peut encore lui poser des problèmes en ce sens que si les événements 
actuels s’estompent et que ses activités, englouties dans un oubli 
constamment à l ’ceuvre, s’efTacent sans laisser de traces1 (rien 
n’ayant vraimcnt prise sur la Conscience de Soi), il n’en va pas 
toujours ainsi quant aux événements qui précédèrent cette nouvelle 
naissance; leurs marques profondément ancrées en une sorte 
d ’habitus temporei continuent à orienter présent et avenir, d’où 
ces racines de la temporalité si difficiles à extirper parce que 
enfoncées dans l’ inconscicnt. C’est à elles surtout que les kàll 
livrent combat.

Pour ètre efficace, ce combat doit avoir lieu au sein de la vie 
courante et c’est bien là en eilet que commence la ronde des 
kalt. Si l ’on se retire loin du monde, toujours absorbé en soi-mème 
et croyant avoir ainsi brisé avec le passé, comment saura-t-on 
si l ’on est efTectivement détaché ? Par contre, si l ’on s’adonne 
à des occupations parmi les soucis inhérents à la vie ordinaire, 
les circonstances heureuses et malheureuscs oflrent maintes 
occasions de mettre le détachement à l ’épreuve et, si nécessaire,

1. On dira que ses actcs ne porlent plus de fruit.
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de l’affermir grAcc à une sèrie de plongées en soi-mème, de reprises 
de contact avcc le Soi, dans lesqiielles seront noyées les tendances 
à la difTérenciation et étoufTés les gcrmcs aptes à renaltrc.

Nous aborderons done l’examcn détaillé des energies par unc 
vue d’ensemble sur Ics diverses couches temporelles dans la 
perspective du Krama-Mahärtha. Pcu facile à décelcr, aucun 
texte n’en traitant de manière systématique, elle se dégagc néan- 
moins d’unc lecture attentive de nos hymnes1.

Le temps et le devenir apparaissent dans ces hymnes très 
images comme une hydro toujours rcnaissante, assumant une 
forme nouvclle dès qu’une des hall lui a coupé unc tòte. Le temps 
n’est pas en cfTct un contenant; engendré par le surgissement 
mème de l’acte d ’appropriation, il présente en conséquence des 
degrés corrcspondant à ceux de l’attachement aux choses, aux 
oeuvres, aux rcpréscntations et au moi. Ainsi nos impressions 
du devenir revètent des formes variées parfois très subtiles, et 
nos énergies dites käll dévorent à tour de róle tous les aspects 
de l’ordre temporcl.

C’est par maitre Eckhart que l’on trouverait exprimée de fa$on 
saisissante la doctrine Krama relative au temps et à la manière 
de lui échapper. A  la parole de saint Paul : ‘ Réjouisscz-vous 
tout le temps dans le Seigneur il ajoute le commentarne de saint 
Augustin : ' Se réjouit tout le temps colui qui se réjouit hors du 
temps et au-dessus du temps1 2 3 \ Il dévcloppc cotte idée à plusieurs 
reprises : «T ro is choses cmpèchent l’homme de reconnaltre Dieu. 
La première est le temps, la seconde la corporéité, la troisième 
la multiplicité8. Aussi longtemps que ces trois sont en moi, Dieu 
n’est pas en moi, et n’opère pas en moi à sa manière propre. Saint 
Augustin dit : ‘ cela vient de l ’avidité de Tòme qu’elle vcuille 
tant saisir et posséder, et elle saisit dans le temps, dans la corporéité 
et la multiplicité, perdant ainsi cela mème qu’elle possède \ Ces 
choses, poursuit Eckhart, doivent à jamais sortir si Dieu doit entrer, 
à moins que tu ne les aics d’une fagon plus élevée et meilleure : 
le multiple devenu un en toi. Alors plus il y  a en toi de multiplicité, 
plus il y a d’unité, car l’unc est transformée en l’autre. »4

Ce mème mystique proclamait avcc plus de précision encore :

1. Et spéciulenicnl de celle de l ’ancien Kramastolra.
2. PfeiITcr, op. eil., sermon X X V II ,  Gaudele in domino, pp. 101-102.
3. Dans un autre sermon (PfeifTer, sermon X C V I. Qui audit me, p. 309) Eckhart 

déplore que ces trois choses nous empéchent d’entendre la parole éternelle : « Si 
l ’hommc quittait ces trois il demeurerait dans l ’óternité et dans l'esprit, il demeurerait 
dans l'unilé et dans le désert et là il entcndrait la parole éternelle. » Einekeil, unité 
ou solitude par-delà le multiple.

4. PfeilTer, sermon XC, Elizabeth implelum esl tempus pariendi, p. 296.
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« Ricn n’cst plus fortemcnt opposé à Dieu que le temps... non 
sculemcnt le temps mais l’emprise du temps, non seulement 
l’emprise mais la touche du temps, non seulement la touche mais 
jusqu’à l ’odeur et l ’imprégnation de l’odeur du temps, comme là 
où une pommc a été posée dcmeurc une trace d ’odeur; ainsi cn 
cst-il du désir1 du temps... L ’àme... à son plus haut et son plus 
pur n’a rien à faire avec le temps. » 1 2 Lcs quatre termos3 présentent 
un ordre d’intensité décroissante : l ’emprise du temps lorsqu’on 
lui est attaché, cnsuite la touche du temps quand on est délivré 
de son esclavage mais encore susceptible d’ètrc ému et affecté 
par lui, puis l’odeur dès que tout contact a ccssé ; alors le temps 
disparu, il n’y  a plus que scs vestiges, imprégnations ou rémanence. 
Teiles sont les formes progressivement atténuées que prend notre 
relation avec le temps ou mieux, qui sont liées à notre désir 
du temps : de plus cn plus faibles à mesure que celui-ci diminue.

Gomme maitre Eckhart, les sivai'tes distinguent deux modes 
de temporalité : la durée engendréc par l ’attachement, et l ’instant 
qui correspond à un total détachement. L ’homme qui s’attachc 
à ses possessions, à ses activités, à ses représentations, à sa propre 
science, agit, pense et veut dans la durée. Nos hymnes nous 
montrent comment à mesure que se rclàche l’emprise sur les 
choses, sur le corps, sur les souffles, le temps se décantc, la durée 
se détisse. Les käll opèrent en efTet à trois niveaux toujours plus 
vastes et plus profonds, allant de l ’activité à la connaissance puis 
à Tintention, et ccci à quatre reprises pour chacun d’eux afìn de 
déraciner jusqu’aux ramifications les plus cachées de l ’attachement; 
mais c’est toujours la mème grande énergic conscicnte qui d ’abord 
jaillit dans l’instant, puis demeure continue moment après moment 
sans ótre assujettie à la durée, c’est elle aussi qui disparalt 
engloutissant tout, ou enfin qui surgit libre et efficiente aussitót 
dissoutes Ics ultimcs traces des diverses tcmporalités. De là les 
aspects variés du temps lorsqu’on remonte jusqu’à ses dcrnicrs 
rctranchcmcnts, l’imprégnation de son aròmc scion le sens exact 
du terme väsanä.

Commengons par examiner le temps horizontal, individucl et 
borné tei qu’on le v it d ’habitude ; ce temps qui paralt nous empörter

1. Dans son éd. critique, Quint (cf. p. 162 n1) nc relient pas le mot begerunge (désir, 
convoitisc) donné par Pfeiffer, ne lui trouvant pas de sens dans le contcxtc ct lit 
berùrunge qui rappelle le rùren, contact. Nous autorisant de saint Augustin plus haut 
cilé par Eckhart, pour qui c ’est l ’avid ilé de l ’àme qui suscilc le multiplo différcncié 
avec sa dimension lemporcllc, nous pensons qu'il s’agit bien ici du désir à la source 
du temps.

2. Pfeiffer, op. eil. Sermon XGV, Eralis enim aliquando tenebrae, p. 308.
3. Anehaflen, riieren, ruch, amale.

11
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en une fuite épcrduc et dont nous sommes prisonnicrs consiste 
en un double sentiment : retour vers lc passé1 et tension vers 
l ’avenir. Captif entre ces deux moments —  le projet et son fruit —  
le moment présent se trouve soudé, il n’est plus acte libre mais 
simple prolongement du passé et déjà tiré vers Fa venir, entralné 
dans un engrenage qui n’a pas de fin —  ce carcan de la durée, 
signe du moi qui s’approprie les choses ou s’attache à ses propres 
oeuvres.

La durée la plus puissante est celle où Fon s’engage totalement 
en s’attachant aux actes et à leur résultat, d’où la fructification 
des actes pour Fétre lié au karman et à sa rétribution. Mais il 
existe aussi des durées légères dépourvues de tension et de soucis : 
tei Fécoulement du temps lors de Faudition de la musique. Mieux 
encore on peut vivre de fa§on permanente en slhiti sans ótre 
dans la durée : on v it instant après instant sans ótre happé par 
le flux du devenir parce que exempt de tout penchant.

En fait ni Facte, ni les representations, ni Fintention ne font 
entrave à la liberté, seuls attachement et désir de possession sont 
des obstacles. Les hymnes aux kàll nous permettent d ’assister 
au dénouement progressif ou subit de Fhommc qui étant nirvikalpa 
en son essence doit le redevenir en tout son ètre1 2.

G’est perpendiculairement au temps horizontal, linéairc et 
orienté que se dresse, verticale et libre, la première des käll, 
Finstantanée. Puis chacune des autres käll perccra une des formes 
de la temporalité qui lui est propre pour évoluer dans la plénitudc 
de Finstant, d’où une découverte de la liberté originelle à plusieurs 
échelons.

Un aspect redoutable de la durée concerne activité et jouissancc 
tenant aux ètres et aux choses lors d ’un contact intense et pro- 
longé avec le monde sensible : agitation incessante due à l’écartèle- 
ment entre l’avant et l ’après et, quant à l’avenir, projets et soucis. 
Au niveau de FafTectivité la durée revèt la forme du souvcnir-

1. Non tant un retour conscienl vers lc passé que sa présence inconsciente du fait 
de son enracinemcnt cn nous, les modalités passóes déterrainant les modalités futures, 
de sorte que passé et avenir se chevauchent sans cesse, chevauchcmcnl qui déflnit 
le projet. L ’ inslant par contre ne peut étro cffcctivement vécu que dans la faille cntrc 
eux. E t ce moment actuel lui-méme, que libère l ’éliminalion des moments passé e l 
futur, doit lui aussi disparaltre puisqu’il dépend d ’eux. Sitól la réalilé révélée, il n’y  a 
plus qu'un moment étemel affranchi de la durée. Cf. ici note 2, p. 155, le passago signi­
fica t if d ’Abhinavagupta à ce sujet.

2. Cf. ici p. 49 où Ton assiste à l’engloutissement progressif du temps : ce qui 
fractionne la Conscience, dit clairement Abhinavagupta, ce sont les limitations tempo- 
relles et non cellcs des objcts appréhendés, aussi divers soient-ils. Et encore dans la 
glose à la P.T., p. 18 : « C’eBt à tort que Ton considère les niveaux du réel (les tattva) 
comme des liens. > Le vérilable lien n'étant que la limite qu’on leur impose.
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anticipation fait de nostalgie ou de regret quand on se tourne 
vers le passé, ou de crainte à l ’égard de l’avcnir. La seconde des 
käll, ardente à jouir et pour laquellc il n’y  a plus que ‘ ici ’ et 
‘ maintenant ’ , v it la perfection dans l’instant, car elle a mis fin 
au désir.

Mais il y  a aussi un devenir pour ainsi dire vital associò aux 
oscillations de Inspiration et de l’expiration et que présentent 
au plus haut degré les émotions comme la colóre, la terreur1. 
Cette arythmie de la respiration entralne la tension aussi bien que 
la dispersion de la pensée. Néanmoins lorsque les deux courants 
vitaux, ralentis, apaisés, s’unifient spontanément au centre stable, 
l ’énergie du souffle s’élcvc dans la voie médiane et fuse verticale- 
ment hors du temps. C’est là l’oeuvre de la troisième des käll.

Reste encore —  en degù de toute action, connaissance et 
volition —  la source mème de notre impression de durer, faite 
de restriction, d’exclusion, d’un ensemble de contraintes morales, 
sociales ou sacrificielles qui cngendrent doutes et conflits d ’autant 
plus difficiles à déloger qu’ils ne relèvent pas du passé conscient : 
ils dépcndcnt en efTet d’impressions1 2 déposées au cours des ans 
par Ics injonctions et prohibitions des traités rcligieux : quelle 
règie de conduite adopter, comment choisir, que faire ou ne pas 
faire ? De tels conflits troublent la vie dans l’instant en faisant 
échec à la paisible évidence et à la spontanéité de l ’acte, car vivre 
spontanément témoigne qu’on est libéré d ’espoir, de regret, de 
règles et mème du prestige qui s’attachc aux Livres sacrés.

Les deux énergies suivantes remédient à cette temporalité 
provenant des résidus d’actes. Seule la véritable splcndeur de 
l ’énergie résorbatrice peut efTaccr la gioire du difTérencié dcmcurant 
encore dans le coeur3; la conscience se révèle infime dès que, ayant 
atteint l’état suprème de la connaissance (unm anì) en détruisant 
Ics pensées à double póle, toute succession dans le temps sc trouve 
éliminée.

Mème en l’absence de fluctuations on démasquc, au niveau 
de la pure connaissance libérée du connu extériorisé, une succession 
plus intime propre à la pensée, à ses Organes, et procédant de son 
attachement aux idées, rèves, souvenirs, états mystiques. Le 
sujct prend alors conscience que le * germe de mort ’ réside encore 
en lui. La succession qui appartient au moi, mème affranchi de 
l ’appareil de la connaissance, est ainsi le dernier vestige d’un temps

1. Mais dès que i ’émoi atle in t son apogèo, le sou ITI c s’arrélc, c l la vibration est 
intcnsément pcr$ue : le temps subtil n’est plus que vibration de la conscience quand 
s’élève le souffle vertical de feu qui consume les ultimes limitations. Cf. ici p. 51.

2. Ou tendances obscures non encore transformées en énergie consciente.
3. Cf. Kramastotra d ’Abhinavagupta él. 19.
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personnel. L ’éncrgic mrlyukàll, destructrice de cotte connaissancc 
dite ‘ mortelle ’ en raison des résidus d’appropriation qu’ellc 
contient, surgit inopinément sans ètre limitée par le temps 
puisqu’ellc reside cn pieine intériorité. Pour échapper vraiment 
à l’empire du temps il faut éliminer le différencié à l’aide des 
diverses activités intériorisées et dcvenucs des energies divinisces 
(devi) aussitòt leur dynamisme spontané recouvré.

Les énergics suivantes ont toutes pour tàche de dépouiller le 
sujet des multiples aspects d'une connaissancc asscrvie au moi 
et obéissant encore à un certain automatisme. Rudrakàll effectuc 
d’abord la fonte des résidus d’un doute persistant parce que lié 
à une haute discrimination d ’ordre spirituel, relative au bicn et 
au mal, à la vertu et à son contraire; cette discrimination qui 
engendre non tant le devenir que la peur du devenir1 suscite 
cn effet de très subtiles fluctuations qui, à nouveau, font obstacle 
à l ’acte spontané. L ’extermination dont il s’agit ici est totale du 
fait qu’on la compare à celle qui met fin à un cycle cosmique1 2; 
e’est que pour les partisans de l’instantanéité, à tout moment, 
cn chacune de nos activités se produit ce grand kalpa.

Puis, cn vue de consumer l’activité temporelle, märlandakäll 
précipite instantanément dans le pur sujet les instruments de la 
connaissance limitée et les résidus d’appropriation à leur égard. 
Enfin une autre forme de temporalité relève de l’attachemcnt au 
moi que l’on décèlc au tout début de la prise de conscience lors 
du choix, de l’ intention, du désir, au moment où le moi se pose 
et, ce faisant, cache le Soi en déroulant le cycle tcmporel. Geci 
nous conduit au niveau supérieur du Je purifié (pramälr) propre 
à un puissant tjogin appelé ‘ maitre du feu temporei ’ car, ayant 
surmonté la succession, il domine le devenir qu’il déploic ou rcploie 
à sa guise. Néanmoins il dépend encore quelque peu du temps cn 
raison d’un reste d’attachement à la jouissance; il ne peut perdre 
ses limites s’il conserve des imprégnations (väsanä), ccs relents 
du temps, sous forme de germes sans dynamisme comme un très 
vieil arbre qui, privé de vitalité, demeure cependant debout3. 
Serait-il faux de dire que ce qu’ il engendre s’étale au sein du temps 
sans étre d’esscnce temporelle ? Seule peut effacer le temps la 
gioire de éiva révélée intégralcment avec kälägnirudrakäll.

Quant au Sujet illimité, mahàkàla, forme resplendissante du 
Temps indivis, il disparalt dans la fournaise cosmique du champ

1. A  8avoir celle de retomber dans la dualité et le sarpsära.
2. Kalpa, ancien Kramaslolra él. 7.
3. Scion l ’exemple suggéré par Abhinavagupla, Laghuvrtti, fln de la p. 23.
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de crémation qu’attise un feu violent et qui absorbe l ’ultime 
determination du successif.

Par-delà ce qui se pose comme un Je dont on prendrait encore 
conscience, il n’y a plus que l ’indicible Splendeur lunaire, Tultime 
kälX. Le temps s’est à tout jamais arrèté1, et pourtant l’Énergie 
consciente présente simultanément de libres cycles à Tintérieur 
de son essence indifTérenciée. Mais, ne Toublions pas, il ne peut 
y avoir cn elle qu’un unique maintenant1 2, une éternité identique 
à elle-mème. C’est là la véritable liberté, la souveraineté divine. 
L ’homme y vit alors un immense instant et ne connalt ni peur 
ni temps successif. Tout est en lui, il n’attend rien ni du passé 
ni de Tavcnir puisque rien de nouveau ne peut lui advenir.

Kàlasamkarsinl, Tengloutisseuse qui a prcssuré la moelle du 
Temps, n’est autre que le suprème royaume (pada) chanté par 
Abhinavagupta3 « ce trésor qui est le royaume de Dieu » de Maitre 
Eckhart « et qu’ont caché le temps, la multiplicité, T oeuvre 
propre de Tèrne, et la nature de créature ». Car ces oeuvres étant 
multiples conduisent à la multiplicité. « Mais dans la mesure où 
Tèrne se séparé de toute cette multiplicité, en elle s’accomplit 
le royaume de Dieu. ... Jc dis encore au sujet de Tèrne : lorsqu’elle 
considère toutes ses oeuvres dans le royaume de Dieu, toutes 
sont parfaites car eiles sont egales. Là, ma plus petite est ma

1. Déjà plusicurs siècles avant noire ère la Chändogyopani§ad exprime magni- 
fiquement l ’arrét du Temps-Année pour un mystique rivé au Centre. Elle montre le 
soleil immobile au plus haut du ciel (ùrdhva) : « Alors s’étant levé au zéniLh, il ne se 
lèvera ni ne se couchera plus. Il sc ticndra solitaire au Centre (madhya). D ’où le vera : 
'  jamais lä (au centre) il ne s’est couché, jamais il ne s’est levé... ’ . Il ne se lève ni 
ne se couchc : il est une fois pour toutes dans le ciel pour celui qui connalt la connexion 
mystique propre au brahman. » Lcs passages qui suivent insistent sur rimporlanec 
d ’une telle révélation qu’il faut garder Irès secréto, car « c’est le plus grand des trésors » 
à ne confler qu’à bon escient. I l i ,  11, 1 à 6.

2. Abhinavagupta précise quant au moment où fulgure la Réalité : « En cet inslanl 
mime Ics deux autres moments passé et futur sont exclus puisque la (réalisalion) 
se lim ite à l ’ instant présent. Mais cclui-ci, égalcmcnl, est à son tour exclu puisqu’ il 
forme la vie des deux autres moments. Le kula s’identifle alors & la roue des rayons 
du Soleil-Bhairava, c’est-à-dire à ( ’expansion de sa propre manifestation. Mais quand 
kula identique à la Roue se stabilise en s’idcnlifìant à la Conscience intériorisée, kula 
n’esl autre que 1’ Incomparable au-dclà de l ’espace et du temps, c’esl la jouissance de 
la suprème félicilé, l ’inébranlable (et pourtant) flot pcrpétuellement jaillissant. D ’où 
un verset du Vädyatanlra : Ayant slabilisé sa propre Roue de rayons et bu l ’ incompa- 
rablc neelar non lim ilé par Ics deux temps (passé et avenir) qu’on soit heureux dans 
un (étemel) présent. » Saryrudhya et plus haut nirodha font didlculté ; cet arrét signifle, 
d ’après une note, l ’ immersion de toutes Ics limitations dans la Conscience unique. 
P .T.v ., p. 35.

3. Kramastotra stance 11. Cf. la citation du Devyàyàmala où elle dévore en un 
instant le temps, liranl è elle le soufllc de vie, fondement du temps. T .A . X V , él. 335-338, 
et ici p. 95,
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plus grande et ma plus grande, ma plus petite. ... Toutes ses 
oeuvres seront accomplics comme une seule oeuvre, ce qui doit 
arriver dans le royaume divin où l’homme est Dieu. Là toutes 
les choscs divines lui répondent et il est le seul maitre de toutes 
ses oeuvres. Car, je le dis en vérité : toutes les oeuvres que l’homme 
accomplit hors du royaume divin sont toutes des oeuvres mortes, 
mais celles que l’homme accomplit dans le divin royaume sont 
des oeuvres vivantes. »*

Ces oeuvres de vie sont celles qui jaillissent spontanément des 
mattres d’oeuvre (ka là ) que sont les fonctions divinisées de 
rhomme qui, sans ótre lié ni par le temps ni par l’espace, évolue 
dans la plenitude de l ’instant. En efTet, pour Eckhart comme 
pour les partisans du Krama, l’homme détaché reste impassible 
mais non inerte, toujours égal à lui-mème quoi qu’il entreprenne 
ou ait à subir. Son impassibilità (gelicheii) vient de l ’homogénéité 
(samatä) entre monde intérieur et monde extérieur et témoigne 
de sa nature divine. Et c’est précisément dans le royaume de Dieu 
que toutes les choses sont égales parce que indifTérenciées, en 
ce sens qu’elles n’cxistent plus chez le jfiänin sous forme de 
determinations intellectuelles successives (vikalpa) ou de fragmen­
tation arbitraire en vue de les posséder, mais ‘ essentiellement ’ 
comme en Bhairava mème. Échapper à toute limitation dans la 
durée et dans l’espace signifie done vivre comme lui toujours, 
partout et en toutes choses. Alors conscient de l ’éternité de son 
essence, le jnänin se livre spontanément à l’Énergie, à son rythme 
créateur-résorbatcur.

Degradation et transfiguration, contrainte et libertà, tout se 
ramène, en définitive, à une seule et mème énergie. Le temps et 
sa nécessité sous forme de l’éncrgie qui voile et rend esclavc, 
et, face au facteur de lien, le facteur de libération : l ’énergie se 
révélant en son róle de souveraine. L ’énergie apparalt ainsi comme 
une plaque tournante dont l’envcrs serait la nécessité tcmporellc 
et l’endroit, la liberté. La vraie libertà ne se comprend bien que 
par rapport à la nécessité, car la nécessité consiste à ne rien 
repousser, pureté radicale dans le négatif, une pureté teile que 
la dualité s’évanouit ainsi que le pivotement envers-cndroit, et 
qu’il n’y  a plus mème de négatif. La nécessité se montre efficace 
du fait qu’elle n’est ni oui ni non : ‘ c’est’ tout simplement, au-delà 
des fluctuations. On atteint de la sorte la racine du temps qui 
est celle de la nécessité-liberté et on baigne dans le spontané 
(sahaja), abandon à l ’ordre universel (l ’antique ria), mais un 
ordre qui n’a rien d’astreignant. Chaque chose se trouve justifiée 1

1. Jo9t.es, op. cit., n° 82, pp. 96-97.
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puisque la totalité, qui est l’ordre mème, réside en chaque chose 
et à chaque instant. Ce qui était nécessité n’est plus, dès lors, 
que plénitude et perfection.

Mais nous nc pouvons nous élever au sommet où liberté et 
nécessité coincident, sans avoir relàché notre main-mise sur les 
ètres et les choses et renoncé à les asservir à nos projcts. Il nous 
faut done les rendre à leur liberté primitive, comme la Déesse-mère 
Aditi-qui-délie, cn brisant nos entraves, nous rend à notre 
spontanéité innée.

Ces hymnes sont d’accès diffìcile pour qui n’a pas vécu l’expé- 
rience qu’ils décrivent. Je me propose de grouper les diverses 
données relatives à chacune des käli et de les éclairer à l’aide 
d’explications fournies par Abhinavagupta dans son Tanträloka 
avec la glose de Jayaratha, en essayant de défìnir ce que chaque 
käli suscite ou détruit, de quelle manière elle accomplit sa 
tàche spécifìque, et la vision de l’univers qui en découle.

Comme on l ’a vu, l’Énergie par essence n’est pas différenciée 
en sujet, objet et moyen de connaissance. En raison de sa pureté 
on la nomme kälasamkarsini, qui dévore les pollutions du temps. 
Néanmoins, par sa libre puissance et sans perdre sa nature de 
Conscience immuable, elle révèle en elle-mème le sujet et l’objet 
comme séparés et autres qu’elle, bien qu’en réalité ce soit elle, 
toujours elle, qui se déploie à travers l’ensemble des choses. 
Abhinavagupta le dit en ces termes au début de son exposé1 
concernant les douze kàlì :

« Mais d’abord la suprème Conscience (tout) en demeurant 
(identique à cllc-mème) se manifeste sous un double aspect : 
intérieur et extéricur ; et là (en elle-mème) ayant pour ainsi 
dire fait apparattre ‘ l ’a u t r c e l l e  rcsplendit.1 2 »

1 . Srstikäll É N E R G IE  C RÉ ATR ICE  OU É M ETTR IC E

Au moment d’émettre le monde pour révéler sa nature au cours 
des douze mouvements de la roue à douze rayons, käli se manifeste 
sous forme de l’énergie créatrice ( srslikäll)  qui, sans quitter sa 
propre essence, accorde entre elles intériorité et extériorité.

Lors de cette première et fugitive apparition du différencié

1. Ch. IV , 61. 146.
2. A la  esa slhilä samvidanlarbähyobhayälmanä |

svayayi nirbhàsya talrànyadbliàsayanliva bhäsale || IV , 147 faisant suite aux 
versets 121-146 traduils particllement ici p. 83 ; * l'autre ’ qui semble différer d’elle 
a pour formes sujels conscienls, objets et ce qui les unit, les instruments de la 
connaissance.
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dans la sphèrc objective (srsli en prameya), l’énergie à la fois 
créatrice et résorbatrice se degagé à peine de l’énergie indifférenciée 
de la Conscience ( kula) ,  cet universel réceptacle, vide illuminé 
et done conscient où toute chose a son éternel commencement1. 
Et dans ce puissant océan qu’animent un flux et un reflux 
incessants, mais à l’intérieur de lui-mème, àrslikàli surgit soudain 
cornine une vague qui déferle sur la rive puis retourne aussitòt 
à son origine.

Dans son Tanträloka Abhinavagupta montre la première des 
energies prète à jaillir de la suprème Conscience :

« Ainsi, à l’origine, cette pure (Conscience) désirant sc manifester 
de la sorte suscite la création. Un àgama (le Pancasatika) la nomme 
Deesse (de l’émission) (148). »

Le commentaire précise : ‘ celle qui pressure le temps1 2 et done 
source de la génération exempte de souillure temporelle, et de 
la résorption qui suit immédiatement ’ .

Dans un beau passage d’un texte perdu, le vénérable 
Kramasadbhäva que cite Jayaratha, soni, indiqués de fa<;on 
concise Ics traits distinctifs de cette énergie :

« Dressée hors du temps, plcinc de félicité, qui répand la joie 
et prodigue les bienfaits, infrangible Conscience sise au centre 
de (toute) union3, indestructible (bien que) appréhendée au sein 
du destructible4 5, indifférenciée, éternelle, résorbatrice du temps, 
dénuée de trouble, c’est elle qui incite, ó Dieu puissant. Et l’éncrgic 
cn qui cette artisanc repose est connue sous le nom d’émission 
créatrice6. »

« La Conscience opère cn ellc-mème » précise Abhinavagupta 
dans le Tantrasàra (p. 29). Il s’agit done d ’une création intérieurc, 
d ’une ébauchc avant la manifestation effective, en ce sens que la 
première des kali imagine l’univcrs plutót qu’ellc ne le crée. 
On l ’appelle done ‘ incitatrice ’ . Mais si elle semble projeter le 
différencié hors de sa propre indifférenciation®, c’est pour l’y 
replonger sans tarder.

1. C’est en ce sen9 qu’cllc est source de la formule suprème, le munirà aham, car 
pour qui a percé jusqu’au réceptacle universel toules les choscs s'écoulcnt & nouveau, 
mais sans sortir de ce réceptacle qui n’est autre que paràvàk, le Verbe. Cf. Poflcaéalika 
str. 1 ici p. 120.

2. Srikàlasarpkarsini.
3. Plus exactcment dans l ’ intcrvalle entre les couples de contraires.
4. Sinon on ne pourrail la 9aisir.
5. kälollhilä mahàdeva sanando nandinì éivà | 

cidghanà yugmamadhyaslhà aksarà k§aragocarà \ \ 
aleuta kalayen nilyà kàlakàli niràkulà |
sä kalà llyate yasyàrp srslikàll tu sa smrlà \ | Strophe citéc T .A . IV , p. 190. Ce traité 

distingue 17 décsses de la roue indicible, cf. ici p. 189.
6. Done kal- signi fle ici ksepa, projection.
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Le yogin v it alors en plcine energie non encore manifeste, et 
sent en soi la force qui déploie et reploic le monde. Au premier 
instant jaillissant et dans le calme de l’émergence, il ne pergoit 
quc le flot montant et descendant : les dcux mouvements d ’appa- 
rition et de disparition ne sont pas clairement défìnis, sujet et 
objct demeurent confondus, tant est rapide le passage de l’un 
à l’autre.

Quand l’éncrgie s’apaisc intcrieurcment, l’univers que le nectar 
de la lune (soma) illuminait, retourne à la splendour du fcu, 
Symbole du pur Sujet. Ainsi srslikàli se trouve doublemcnt glorifìéc 
par répanouisscment successif de l’objet et du sujet. D’après 
Jayaratha « elle a conscience des choscs de fagon globale, en un 
premier lineament de l’extériorité » (p. 158), vision fugitive, si 
frèle et pourtant pregnante de sens, car prise en son origine et 
révélatrice de vibrations nouvelles. On commence à appréhender 
les choscs dans leur gioire universelle, comme pénétrées de félicité 
et Ton jouit de l’univers en son intime profondeur, à peine dégagé 
du Soi. Srslikàli est done roriginelle, pure de toute determination, 
chargéc des richesses naissantes, elle, la toujours-recommengante!

Bicn qu’immuable, elle se manifeste dans le destructible et 
rimpermanent. C’cst elle aussi, l’éncrgie très dynamique, qui 
detruit le temps lorsque, du centro où elle se ticnt, elle fuse hors 
de l’horizontalité temporelle en un libre jaillissement sans durcc. 
En ce premier moment d ’uno exccptionnelle intensità, les choses, 
alertées, bondissent à l’existence et, l ’espacc d’un éclair, restent 
en suspens, puis refluent vers le Soi. Le yogin repose ainsi à la 
charnière du dcploicmcnt et du reploiement, là où Soi et univers 
s’ interpénètrent en doga de toute agitation.

Relativement à la liberation, srslikàli relève de la voic infcricurc 
de l’ individu.

La pratique des kàli, je l’ai dit, a pour but de découvrir, à 
l’occasion de chacune des energies, l’attitudc appelée kramamudrà 
qui harmonise externe et interne en les scellant dans l’ Un. D’abord, 
simple cxcrcicc en tant quc krama quand se succèdent, avec 
rapidità, expansion manifestatrice des énergies et leur retrait dans 
le Sujet, elle s’achève par leur fusion définitive1. La première 
des kàli n’a qu’unc touche de la kramamudrà puisque. latente, 
elle réside à la source, tandis que la kramamudrà comporto 
simultanément apparition et ràsorption. En outre, cotte kàli sort 
vers l’cxtéricur puis, ràsorbant l’objectivitè dilTérencicc, elle 
rcvicnt à son point de depart —  le Soi —  externe et interne 
se succédant à vive allure. Son mouvement créateur auquel elle

1. Kramamudràsamalà. lei p. 80.
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doit son nom se dirige du sujet à l ’objet, contrairement à la 
kra m a m u d rä  : celle-ci, rctournant à l’intériorité, s’afTìrme dans le 
domaine objectif et là mème, sans le quitter, elle met un terme au 
différencié. Unc dernière distinction entro ccs deux attitudes : 
Abhinavagupta ne dit-il pas à l’occasion de la lea li qu’elle « est 
embellie par son contact avec l ’objct » ? Il aurait dit ‘ identique1 
à l’objet ’ s’il avait célébré la kram am ud rä .

Les quatre premières k à li  se situent au niveau du sensible, 
en pieine sphère de l’objet connu ( p ra m ey a ) ,  avec prédominance de 
l ’activité par rapport à la volontà et à la connaissance qui s’y 
trouvent indifférenciées. Néanmoins, avec s rs lik ä li, l ’activité est 
encore latente, le monde estompé, et la jouissance très brève.

2. R a k la k ä li, e n e r g i e  c o l o r é e , l a  R o u g e  o u  l a  R a v i e

L ’éncrgic qui vient de fulgurer va rcparaltre de manière durable 
en présentant comme trait distinctif l ’existence permanente dans 
le domaine sensible ( s lh i l i  en p ra m e tja ) où elle déploie sa pieine 
activité.

Le Tantraloka déclare à ce propos :

« Lorsqu’elle est tournée vers l’extérieur avec la roue de ses propres 
activités (ou organes), prenant intensément conscience de la satis­
faction que lui causent les aspects (de la Réalité) précédemment 
manifestés, tei est le moment de l ’existence durable de (l’ensemble) 
des choses (149). » Et le commentaire ajoute que le suprème 
Sujet conscient choisit en toute libcrté de séjourncr à l ’étape 
de connaissance ( p ra m à n a ) y ses organes scnsoriels étant done bien 
ouverts —  les yeux aptes à pcrcevoir les formes et les couleurs, 
les oreillcs, Ics sons —  il a conscience d’etre colore par les choses 
qu’il pcrQoit en lui-mème de fagon vive, intuitive et sans dualité 
(a v ik a lp a ) .  Il flamboic, s’éprend d’elles, éprouve charme et 
ravissement à leur contact. Si la conscience ne résidait pas dans 
la connaissance et ses moyens d’apprchender le monde externe, 
elle ne pourrait saisir clairement l’objectivité. Le sujet n’étant 
pas directcment affeeté par l’objet, les organes des sens doivent 
servir d’intermédiaire. Le fait mème de résider en p ro m a n a  est 
appelé rak la k ä li.

Le terme rak la , rouge, a des résonances variées : sang, coloration, 
attachement amoureux de la passion, charme et satisfaction, 
d’où les sens poétiques qu’il revet en ccs hymncs et l ’ambiguité 
qu’il recèle : l’énergie rak la  étant à la fois ravie et ravissante,

1. M agi. Cf. Kramastotra, strophe 15, ici p. 141.
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colorée et colorante car, si elle se colore de tous les objets, elle 
aussi les colore en les transfìgurant.

Cettc pure et heureuse conscience de Soi s’adonnc à boirc le 
vin de Tunivers qui Texalte et l’enivrc. Ravissant en toutes choses 
l’essence universelle, la rouge käll extrait du monde difTérencié 
les saveurs subtiles, en vue de les unifier dans le Sujet conscient, 
après en avoir exprimé le sue indifférencié1. On la montre done, 
en sa lucide ivresse, ‘ ardente à boire à l’aidc des héros et de la 
ronde des Mères, le nectar de sang très joyeusement olTert ’ 1 2 3 4 
quand héros et héroìnes —  organes et energies sensoriels 
divinisés —  avides de goüter partout la drogue qu’est la Conscience 
illuminée8, se précipitent sur leurs objets respectifs pour en tirer 
la plus grande jouissance possible. Alors «Tètre vaillant ( vlrendra)  
verse Témerveillement de la saveur du Quatrième état sur les 
trois autres »*, veille, rève et sommeil profond. Pour jouir de 
cette saveur intense et inaccoutumée, sujet et objet doivent 
s’unir intimement, car è Toccasion de chaque chose le vlrendra 
boit le nectar du Soi qui est aussi le sang de Tunivers, la vie qui 
Tanimc. Il savourc done les choses contemplées en lui-mème 
sans se détourner d’elles; une telle jouissance essentielle qui surgit 
dès que Tattachement au particulier a disparu, est plus forte 
que celle procurée par Ténergie créatrice du fait qu’elle dure 
et s’étend à tout, sans restriction. D’où Timage du banquet 
cosmique dont rien n’cst exclu : les énergies divinisées, pleines 
d’audace, comme un tigre rendu fou par la vue et Todeur du 
sang, bondissent sans hésiter sur les choses, ignorant la honte 
et la peur du ‘ qu’en dira-t-on ’ , dans Tivrcsse de la rouge liqueur.

Pourtant cettc énergic conscientc bicn apaisée, exempte de 
qualités et infinimcnt subtile, méme si elle réside dans le corps 
entier, transcende les organes sensoriels et le moi. Elle ne s’approprie 
done pas les choses; cclles-ci se rcflòtcnt en elle et, de son cóté, 
elle réfléchit les choses5.

Le Kramastotra ancien fait, lui aussi, une allusion aux assemblées 
des héros et de leurs partenaircs ( vira et yoginl)  qui dans Técole

1. Kal- a done ici le sens de jnàna, connaissancc qui snisit. PindilTérenciè à partir 
du difTèrcncié.

2. Ancien Kramastotra, versoi 2.
3. Rodha.
4. &ivasùlra I I I ,  20, I, 7 et 11. Cf. M.M. p. 25 où l ’on trouve un versoi d’Abhinavn- 

gupla disant en substance : libre et d ’csscnce très pure, éiva vibre et fulgure 
perpétuellement dans mon cocur et celle  suprème énergie s’avance jusqu’à l'extrémité 
de mes organes sensoriels quand tout n’est plus qu’une jouissance unique et que le 
monde entier lui aussi vibre et fulgure. Je ne sais vraiinent pas à quoi correspond 
alors le mot devenir 1

5. De 1& la stabilità propre à cette bàli.
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Krama s’unissent au cours de grands festins d’initiation en vue 
de surmonter peurs et repugnances à l’égard de ces multiples 
interdits d ’où tout relent de dualité n’est pas banni.

RakiakälT relève de la voie inféricure de la libération à son 
degré le plus intense.

Par rapport à la kramamudrä, on peut envisager, ou bicn un 
retour défmitif au Centre, l ’harmonie entre interne et externe 
étant achevée d’emblée; ou bien le mouvement pendulaire qui 
tend à l’unicité. La succession s’estompant, on connalt alors 
l ’essence cn sa totalité, l ’unité recouvrée du monde différencié, 
lequel se manifeste avec une exuberance sans mesure bien que saisi 
à mème l’intériorité1.

Enfìn, assouvie par la drogue de l ’univcrs, la grande kälT, qui 
a fait surgir Ies clioses comme distinctes, mais sans autre existence 
que celle que son regard leur accordo, se retourne vers Soi, attentive 
à sa seule intimité; ce faisant, elle résorbe les clioses au moment 
où apparaft l ’énergie suivantc1 2 :

3. Slhilinäsakäli, e n e r g i e  d e s t r u c t r i c e  d e  l a  p e r m a n e n c e

Le Tantràloka défmit ainsi cette energie qui au niveau du 
sensible absorbe l ’existence précédente (samhära cn prarneya) :

« Lorsque, attirée vers sa propre intériorité, désireuse qu’elle 
est de résorber en cllc-mème l’existence permanente, elle effectuc 
la destruction de la permanence, on la nomme done telle (si. 150). » 
(A  savoir énergie qui met fin à stilili).

Sous l’attrait de sa propre félicité, la suprème Conscience aspire 
à rassemblcr cn elle les choses pergucs et à s’intérioriser pour 
mieux jouir du repos en soi-mème. Dès lors, elle se détourne de 
la chose durable : je l ’ai connuc, se dit-elle. Le domaine de la 
connaissance instrumentale se rattache done à colui de la connais-

1. La position des mattres du Krama est celle de Eckhart : « Dans le différencié 
(underscheide) on ne trouve ni l ’ Un, ni l’ Essence, ni Dieu, ni repos, ni félicité, ni 
satisfaction. Sois un a fin que tu puisses trouver Dieu. En vérité, si tu étais réclleinenl 
un, tu dcmcurcrais un aussi dans le différencié, et le différencié deviendrail un pour loi 
et ne pourrait en rien te géncr. » (Traité De l ’homme noble). « Noble », dit-il encore, 
« parce qu’il est un et qu’ il connalt Dieu et la créature dans l’Un. * Meister Eckharts 
Tractate, hcrausgegeben und übersetzt von Josef Quint, Stuttgart, Kohlbanimer, 
voi. V  de la grande édilion critique des oeuvres coniplètcs en cours de parulion, 
pp. 115-116.

2. A  savoir slhilinàéakàli. Nos textcs ne sont pas Loujours d’accord quanl à l’ordre 
des kàlì ; pourtant Abhinavagupta ne doule pas que raktakàli précède sthilinàéakàli 
et non l ’invcrsc comme le laissc supposer un cx lra il du &rlsärdha£alika (T .A . IV , 
p. 161) qui brouille volontairemcnt l ’ordrc véritablc a fin do désorienler ceux qui 
prétendent s’adonner & la pratique des énergies sans l ’aide d ’un maitre autorisé.
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sancc definitive quand elle prend conscience que se résorbe, dans 
le Soi indifTérencié, tout le manifeste dont l’énergic colorée subissait 
l’ influence.

La présente k ä ll  met un terme aux fluctuations et à la durce 
qu’ellcs engendrent, c’est-à-dire à l’univcrsel écoulement (s a m s ä ra ).  
Abhinavagupta précise à ce propos que ces fluctuations doivent 
se dissoudrc au cours de l’existence méme, devenue inoffensive 
pour qui sait s’y insérer. Les clioscs n’ont pas à disparaltre, 
mais à se manifester commc non-difTérenciées de la Conscience de 
Soi et en elle. Dans ce but, nul autre moyen qu’unc paix qui 
se révèle essentiellement à travers les souffles inspiré et expiré. 
Alors ces coursiers devenus ailés tant ils sont souples et légers, 
vont ètre assimilés par la roue du souffle que constituent d’innom- 
brables conduits des plus subtils. Au moycu immobile de la roue, 
l ’énergie bien apaisée ramcne au vide unifìcateur les fougueux 
coursiers — inspiration et expiration —  qui par la puissance de 
leurs ailes confluent au point de rencontre des conduits, centre 
mème de la roue du souffle (v ä y u ).  La k ä l l  sous forme de k u n d a lin l , 
les dompte après avoir égalisé leur va-et-vient; elle Ics retient 
immobiles et frémissants et, par là, met fin à leur constante 
oscillation. La k u n d a lin l  joue done par rapport aux souffles inspiré 
et expiré le róle d’une corde tendue entre deux points fixes, les 
deux dvädasänla1 : Ics souffles qui au début oscillent de part et 
d ’autre de la corde trouvent leur point d’équilibre lorsque la 
corde étant fortement tendue, leur alternance se fond cn un unique 
mouvement frémissant. L ’ótre entier se met aussitót à v ib reretl’on 
réalisc la k ä ll  cn sa vibrante essence, à l’aidc de la friction unifiante 
des deux souffles.

Ainsi, après avoir envisagé les Organes et leur jouissance à 
l’étape de la rouge k ä ll, on découvre ce qui les anime : le soufflé du 
centre, la k u n d a lin l  que célèbrcnt, sans la nommer, le Pancasatika 
et le Kramastotra qui insistent sur sa presence dans le corps 
humain dont elle constitue la vie et que, de ce fait, elle engendre. 
On y trouve la caractéristique de la k u n d a lin l  aussi fine ‘ que 
la ccnticme partie de la pointc d’un cheveu ’ , elle qui détruit 
l ’existence phénoménale dès qu’elle s’ impose commc la véritable 
Existence.

A  la phase de résorption propre à cette k à ll, on distingue deux 
mouvements de la k ra m a m u d rä  en exercicc : 1. Legalisation des

1. Textucllcmcnt douze largeurs de doigts. S’ il s’agit de la respiration ordinaire, 
cc termo désignera l ’ intime —  le coeur ou le soudle pénètre —  et l'externe à troia 
poings du nez où le souffle expire. Quant à la kundalinl, axe central ou soufflé vertical, 
lea dvàdaéànla scront le centre radicai à la base du tronc et le centre aupérieur au 
sommet du crftne. Cf. Le Vijiìànabhairava, pp. 80-82.
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souffles et des autres aspects de la dualità lors du brassage unifica- 
teur tandis que, simultanément, se dévoile le Sujet conscient 
précédemment obscurci par la dualità. 2. Puis ce mème Sujet 
perd scs limites et s’absorbc dans la troisième des kàll, disparaissant 
cornine un astre au couchant, aussitòt que jaillit la flamme de 
l ’énergie divine.

‘ Pur Sujet car sans contact avee l’objectivité, il se désintércssc 
du monde externe dont il a joui et devient apte à se dissoudre 
dans le suprème Sujet. Bientót les souffles domptés, les remous 
conscients ayant pris fin, les diverses traces d’attachement et 
d ’aversion à l’égard du devenir s’efTacent à leur tour et l’énergie 
rassasiée des choses, repose apaisée en elle-mèmc, émerveillée de 
sa propre essence. Si, dans un désir de félicité cosmique1, en 
une puissante effusion de soi-mème, elle se répand sous forme 
d’activité, alors, que l’ impulsion se tourne vers rextéricur ou 
vers l’intérieur1 2, elle s’y montrera indifférente ; et le yogin se 
tenant impassible à Intersection des souffles en pieine énergic 
médiane, leur source, pergoit les choses comme délectablcs dans 
la sublime Conscience de soi. Dès que aller et retour, dehors et 
dedans, coincident, l’harmonie est atteintc3, plus aucune de ses 
oeuvres ne le trouble.

La voie suivie ici est celle de l ’énergie ( saldopdiga).

4. Yamakäll, e n e r g i e  d e  d o u t e  m o r t e l

L ’énergie de doute concerne l’état indiciblc relatif à la sphère 
de l’objet connu ou monde sensible ( anäkhya du prameya), en 
ce sens que l’activité n’est plus qu’en germe à l’intérieur de la 
connaissance et de la volontà indifférenciécs.

Le Tantràloka poursuit : « Puis, quand la saveur de la résorption 
(atteint) sa plénitude, spontanément, dans la portion engendréc, 
la (Conscience) pose à nouveau un obstacle : le doute dont l’essence 
est yama, la mort. Mais aussi elle le résorbe (151). »

La saveur est celle du sujet limité quand la résorption parvient

1. Jagadànanda.
2. Le relour au Soi indiffcrcncié qui suil la sorLie relative à l ’énergie raklakàli 

évoque un processus semblable que décrit Maitre Eckhart : « Quand je  reviens en Dieu, 
là jc  ne forme pas de rcprésenlations, aussi ma pcrcéc est-clic plus noble que ma sortie. 
É lant l’ Un, jc  lire loulcs les créalurcs hors de leur raison dans ma raison afln qu'en moi 
elles soient l ’ Un. » Vernunft, raison d ’étre, sentiment propre, correspond assez bien 
è la Conscience des éivaltes au niveau de la connaissance niruikalpa. Pfeiffer, 
6ermon L V I Notile limere, p. 181.

3. Kramamudräaamalä. De m£me ici la kàli saisit l ’ Un indifTérencié dans le diffé- 
rencié, au sens jfiäna  de Ara/-.
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à son terme. Au moment de pénétrer en sa propre essence, ce 
sujet, usant de sa liberté, s’y refuse et dresse un obstacle, sous 
forme de doute ou d’option ( v ik a lp a )  : dois-je faire ceci ou non ? 
Un tei doute se produit dans la portion extériorisée —  le p ram eya  —  

sur le point de disparaltrc entièrement et que l’éncrgic consciente 
ressuscite ainsi pour la mieux dissoudre, les derniers vestiges 
subconscients étant aptes à se reformer tant qu’ils n’ont pas été 
anéantis; d ’où le sens de sam khyäna  que prend k a l-, le u ika lpa  
se révélant par la plus extreme des différenciations et en toute 
sa particularité.

Mais pour comprendrc la portee de yam a  (de i/am-, régir, 
gouverner et restreindre), il faut envisager dans son ensemble 
la double activité de la grande k ä l l  dont dépendent servitude 
et libération : la Déesse s’amuse sous forme de stua-sans-rclation 
et de sujet conscient du vide1 à soumettre l’univers aux alternatives 
restrictives en faisant surgir l’extériorité et l’objectivité aux 
dépens de l’intériorité ou, à l’inverse, l’intériorité aux dépens de 
l’extériorité. Telle est l’ceuvrc de l ’énergic obscurcissante1 2 qui, 
par son jeu, pour déployer l’univers, permet au restricteur y a m a , 
d’extraire la Conscience de la totalité des choses pour la réduire 
à un seul aspect ou à unc scule notion3; il la séparé, la parque, 
d’où le terme yam a  en raison de son oeuvre de mort4. Il réalise 
done une extraction limitante de l ’essence, une réduction par 
séparation et disjonction; et en mème temps, il pressure et contraete 
selon les nuances du mot y a n lr . L ’essencc de y a n lr , le restricteur, 
consiste à restreindre sans arrèt, à particulariser. Par sa faute, 
le Soi universel et unique apparalt sous l’aspect d’ individus 
limités à un seul moment et à un seul lieu. Pour ccs individus, 
connattre a pour unique sens ‘ exclure ’ puisqu’ils sont condamnés 
à un seul v ik a lp a  à la fois. IIs ne peuvent aflìrmer une chose avec 
certitude et clartc, sans exclure tout ce qui n’est pas elle, d ’où 
l’importance d’unc option constante. Vouloir, connaìtre, agir, 
e’est toujours choisir, prendre en repoussant le reste.

Ainsi yama-la-mort tient sous sa coupe l ’univers de la diffé- 
renciation et de la séparation dans lequel vivent Ics individus, 
un univers vidé de sa substance.

Telle est la première inversion par rapport à l ’état où la 
Conscience ne fait qu’un avec le difTérencié. La k ä l l  vient alors 
inverser cette inversion en extrayant du restricteur sa propre

1. Anü&rilaüva et Simijapramälr. Cf. ici p. 23.
2. Tirodhànaéakli. Cf. ici p. 24.
3. Vikalpa =  yama, dicu de la mori.
4. La Parque ou la mort.
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essence. Tàchc aisce puisquc la k ä li  est à la racine mème du 
restrictcur; elle peut done résorber l’option apres Tavoir engendrcc. 
En une sorte de vengeance, elle reduit et pressure à son tour 
le restricteur qui avait réduit la conscience; elle est par conséquent 
l’extrayeuse de Tesscncc restrictive du restricteur quand, par la 
gràce, elle détruit le doute et rend à Tindivision primordiale 
la totalità des choses lors de Tengloutissemcnt.

Dès que sont éliminécs Ics scissions en bien et mal qui déterminent 
des fluctuations, on baigne dans l’ultime k ä li, le Tout qui n’cxclut 
rien1, où il n’y a ni contròie ni limite, plus aucune subjectivité 
ni objectivité, mais Tesscncc indiflérenciée, absolue.

Que signifle pour y a m a k ä li l’état indicible rclatif à la sphere 
de l’activité ? Rappelons qu’il existe deux phases1 2 spécifiques : 
le vide dans lequel Ics doutes se coagulent et l’indicible où ils 
fondent, entratnant dans leur disparition la dualité par rapport 
à l’objet. Si la coagulation des doutes et leur fonte se produisent 
à cette étape, c’est qu’il s’agit de la transition entre pram eya  
et p ra m ä n a , là où s’opère la résorption totale du sensible au niveau 
supérieur de la connaissancc. Dans ce but on s’attaque à la cause 
mème de la limitation, à savoir à yam a  et aux obstacles 
que sont les résidus de l ’objectivité : doutes diffus, peurs subtiles 
et inconscientes à l’égard du devenir. Pour les mieux détruirc, 
il faut done les ramener à la conscience, en faire un tas solide 
afìn d’avoir prise sur cux. Une telle cristallisation ne peut se 
produire que dans un certain vide ou sam ädh i passif; lorsqu’elle 
est achcvcc, sous Taction de la gràce, le doute fond intégralemcnt. 
Ainsi au seuil du corde de la connaissance instrumentale, y a m a k ä li 
se présente comme Tcncrgic qui coagulo et dissout. Si un làcher 
prise définitif permet un bond vers Tultimc k ä li, il rclève de la 
voie de éiva; Tharmonie propre à la Icram am udrä  étant acquisc 
dès le Centre atteint.

Quant au fonctionnement progrcssif de la k ä l i  qui conduit à 
la kra m a m u d rä , deux étapes s’y distinguent : 1. A  Toccasion 
d’une injonction ou d’une prohibition —  lois astreignantes et 
leur nécessité —  on fait surgir un doute intérieur puissant qui 
cristallise un ensemble de scrupules ou d’indécisions relatifs au 
devenir différencié. Puis on résout définitivement ce doute sans 
plus condamner ni justifier et Ton recouvre la spontanéité foncière 
par-delà toute restriction lorsque T Essence se ré véle.

1. Mémc position, 6emble-t-il, chcz Mallre Eckhart pour qui la nature divine est 
la grande diviscusc : « Toutcs Ics créaturcs ont en elles un contrairc ( widerslac) .  * Mais 
écrit-il aussi : « . . .  Dieu est la négalion de la négalion, l ’Un qui exclut toute altérité. » 
Jostes, n° 10.

2. Sùnya et anàkhya.
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Si les quatrc premieres käll agissent dans le domainc du sensible 
où s’cxcrce l’activité —  donfc connaissancc et volonté sc distinguent 
à peine —  les quatre käll suivantes qui cherchent à détruirc 
l ’aspect objectif et extérieur des instruments du connattre se 
situent dans le domainc de la connaissance (jhäna ) où volonté 
et activité se trouvent résorbées.

5. Samhärakäll, e n e r g i e  r é s o r b a t r i c e

La käll dite résorbante va commencer à engloutir les moyens 
de connaissance (srsti en pramäna). Matrice universelle, lourdc 
des choses qu’clle conticnt en son sein, elle a assimilò le flot du 
difTérencié ou monde objectif dont elle a joui après l’avoir trans- 
formé en un nectar. Elle le goùte les yeux fermés, absorbée en 
clle-mèmc. Le difTérencié a done fondu à la flamme du Soi et 
l’univers s’est retiré dans la connaissance.

Comparable, par la place qu’elle occupe au seuil du cerclc du 
pramäna, à la première des énergies par rapport au cercle du 
prameya, cette énergie est éternellemcnt surgissante, car si elle 
ferme les yeux et s’absorbe en elle-mème, e’est pour mieux surgir 
à nouveau sous forme d ’unc véritable Connaissance, celle de choses 
clairement pergues, mais en elle seule. Son teint est éclatant de 
pureté, les doutes aptes à le tornir étant éliminés. Comme elle 
transccnde la pensée cogitante ( manas)  toutes les modalités de 
la connaissancc accèdent à la conscience non-mentale (im m ani) 
dépourvue de constructions dualisantes; on la qualifìe done de 
vide. Bicn que contemplé par elle, le difTérencié reste immergé 
dans l ’indifTércncié1.

Abhinavagupta précise à son sujet dans le Tanträloka :

« Ayant résorbé (tous ces) doutes à l’exception de l’objct du 
doute, c’est elle qui dans le cercle de toute chose efTcctue vraiment 
la résorption en l’annihilant dans le feu1 2 de son propre Soi (152). »

A  la manière d ’un feu qui consume son combustible, la suprème 
énergie Consciente à nouveau assimile ou fait sienne l’objectivité 
qu’elle pergoit comme identique à éiva sans que le moindre doute 
subsiste.

Lorsque le pramäna surgit, l ’objet est vu et disparalt3. On 
objecte alors : comment peut-on voir en l’absence du prameya,

1. Nirvilcalpa. D ’où le sens jnàna  de kal-.
2. En ceci consiste la mort que caractérisc la crémalion due & la (lamme du Soi.
3. L 'ob jct ne diilèrc plus de la conscience tandis qu’au stade de sthitinäiakäli il 

était encore distinct du sujet puisqu’elle déclarait l ’avoir connu.

12
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pour résorbcr ne faut-il pas voir ce que Ton va résorbcr ? A  cela 
Abhinavagupta répond qu’il s’agit d’une simple prise de cons­
cience1 :

« Quand (la Déesse) prend réellement conscience de cette 
résorption des choses en elle-mème comme d ’une complète 
annihilation, elle distingue alors clairement qu’elle-mème les a 
cngloutics (153) ».

Lorsque la connaissance se pose et que disparaisscnt les choses 
vues sous Tangle externe, on reconnaft : ‘ cet ensemble de choses 
se manifeste en moi, par moi et comme non-difTérent de moi 
Ce n’est que ma connaissance. La présente énergie se révèlc done 
sous Taspect de pramäna. Désormais en Tabsence du prameyavarga 
—  l ’ensemble de Tobjectivité connue —  Tunivers n’apparaìtra 
plus objectif ni difTérent de la Conscience, mais se montrera en 
elle puisqu’il n’y  a rien d’extérieur à elle. Les choses émanent 
d’une source qui ja illit perpétuellement d ’elle-mème, ainsi ont-elles 
leur origine dans Téternité et non dans le temps.

Il ne subsiste plus que l ’idée d’un monde disparu. Si dans l’état 
indicible ( anäkhya)  Tobjectivité était engloutie, il restait encore 
à le constater et à s’en assurer. En conséquence ce premier mouve- 
ment du pramäna se rattache à pramiti, certitude definitive en 
ce qui concerne l ’oeuvre accomplie par Ténergie précédente. La 
Connaissance se revét alors de splendeur. Et Ton comprend 
pourquoi : Tobstacle obscur fait de doute, avait été coagulé et 
dissout; cela ne suffìsait pas, il fallait le percer à jour, en pleinc 
lucidité d’esprit, car le doute portait ici sur les injonctions les 
plus sacrées contenues dans les Livres respeetés et relatifs à ce 
qu’il faut faire et ne pas faire, c’est-à-dire, encore et toujours, 
Toption qui écartèle et difTérencie. La kàll suivante remontera 
en outre jusqu’aux causes du doute, les uäsanä, traces du passé —  
nous dirions aujourd’hui les complexes —  et en dénouant défìnitive- 
ment leurs liens, libererà elle aussi la pure connaissance.

Sous Tangle de la kramamudrä, Ténergie résorbatrice présente

1. De facon analogue, à l'objection que 1’hommc doit se lourner vers le dehors 
et que pour accomplir quclque chose dans le monde il a besoin d ’unc rcpréscntation 
appropriéc, Mattre Eckhart répondait : * Mais les rcpréscntations de l’extériorité 
ne soni pas exlérieures pour l ’homme exercé, car toulcs choses sont pour l’homme 
intérieur une moda li té intérieure divine. » Instructions spirituelles, chap. X X I  in 
Bizet, op. eil., p. 158. Dans ce mgme rccucil (Scrm. In lravil Jesus) p. 173, au mot 
bilde une note inléressanle de Bizet : « Les 4 images ’ soni les '  cspèccs ’ de la Philo­
sophie scolaslique, congues comme intermédiaires entre la connaissance et la réalilé 
connue : c’est sur cet intermédiaire, ce millel, que porte l ’cffort de purification préalablc 
à l ’union mystique. L ’homme intérieur aspire à s’en alTranchir... » Cf. ici p. 15 une 
position analogue du Krama.



—  169 —

deux aspects : une succession graduée (kram a) quand, les doutes 
évanouis, la difTérenciation disparue, elle boit le nectar du monde 
et, chcrchant à intégrer les moyens de connaissancc, elle Ics saisit 
cn lcur unite. Mais si la succession n’a plus cours (akrama), cette 
käll se dévoile en sa nature infinie. Elle repose à l’étape de la 
plus haute Connaissance et fait cxulter la joie, car la Conscience 
s’y  épanouit pleinement. Un yogin éprouve la méme jouissance 
cn ses activités mondaines qu’aux cimes de la vie mystique : 
la gioire de l ’activité et de la connaissance lui appartient.

La kramamudrà en sa tàche égalisatrice part done ici du Sujet 
conscient et parvient à la connaissance mais non au connu1, 
tout l ’univers fait de connaissance et indistinct de la Conscience 
étant contenu dans le pramàna à la manière dont les multiples 
coulcurs de la queue du paon se trouvent déjà dans le germe de 
son ceuf.

Le yogin qui s’exerce à Tactuelle käll emprunte la voic de 
l ’éncrgie à ses débuts.

6. Mrlyukàll, é n e r g i e  r é s o r b a t r i c e  d e  l a  m o r t

Avec l’énergie précédente, le monde jaillissait sous forme de 
pramàna en tant que modalité de la conscience, les cinq éléments 
subtils étant intérieurement indifTérenciés. La connaissance qui 
vient de faire irruption se stabilise (sib ili en pramàna). C’est 
la Connaissance mystique que possède le Je ou pur pramàlr, et 
qui va remplacer celle dont jouissait le moi, ahamkrla comme 
l ’appelle ici Abhinavagupta, après que le véritable Je eut pris 
l ’apparence d’un moi limité. Selon le système Sàmkhya, Yahamkàra 
unifie les deux reflets du sujet et de l ’objet, puis identifìe le reflet 
du sujet avec le sujet méme; c’cst lui encore qui utilise l’union 
du sujet et de l’objet à des fins pratiques, lui enfln, le responsable 
de la prise de conscience : ‘ je sais cela

L ’ahamkrla apparalt ici comme le puissant agent du moi, maitre 
des Organes cognitifs et sensoriels, qui saisit en lui-mème un univers 
glorieux. Son orgueil ‘ s’élève en tourbillons ’1 2 lorsque, enflammé 
d ’une joyeuse excitation s’étendant à ses multiples activités, 
il constate que ‘ sa vue, son ouie... engendrent tout cela \ On 
qualifie sa connaissance de mort ( mrlyu )  car elle contient encore 
des résidus de dualité, moi face à ma representation3, méme

1. De pramàlr à pramària sans aboulir au prameya.
2. Uddhala. Kramastotra ancien él. 6.
3. De quelle représcnlalion 8’agit-il ? Il est probable que le moi puriflé s'allachc 

à son excellence spirituelle, sa vision universelle d ’ordre mystique serail parallèle 
alors à une extension extraordinaire de ses pouvoirs.
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si celle-ci ne diffère pas de moi et repose en moi, l’objectivité 
n’ayant d’autre réalité que le pur Sujet. Bien que le monde 
difTérencié se soit résorbé dans la connaissance et que rextériorité 
des choses ait disparii, pourtant subsiste encore une impression 
subtile telle une feuille de papier brulée et noircie qui conserve 
sa forme mais tombe en cendres au moindrc soufflé d ’air1.

Contre cet ahamkrta se dresse mrtyukàll1 2 3 4 * * * qui, ayant pieine 
conscience de sa nature résorbatrice, est apte à dissoudre le support 
( upädhi) ,  simple résidu d’un difTérencié qui n’est plus.

Le Tanträloka l’exprime clairement : « L ’impression (des choses 
différcnciées) à résorber qui caractérise cette prise de conscience 
(dite de mort) s’enfonce8 dans la très pure essence consciente, 
libre de toute impression (154). »

M riyu , mort, désigne ici la Conscience sous forme de connaissance 
qui contient des résidus d’objectivité que l’énergie précédente 
n’a pas détruits. G’est elle qui engendre l’agent du moi arrogant, 
posé comme un objet mais soustrait à Temprise des organes de 
la connaissance dont néanmoins il fait partie, et qui s’émerveillc : 
ò univers, c’est moi qui te crée! L ’orgucil est roi de l ’objcctivité 
done de mort, le moi et la mort étant intimement lies.

L ’ceuvrc de mrtyukäll, l ’énergie consciente qui, affamée de pure 
subjectivité ‘ tue la mort se fait en deux temps : elle s’attaque 
d ’abord au moi hautain puis à la mort qui l ’engendre. En tant 
que pergu comme un objet l ’agent du moi se trouve dévoré, mais 
la connaissance de ce moi ne cesse pas, elle se relativise et perd 
sa suprématie, d’où sa libération dès qu’elle se dégage de son 
asservissement au moi.

1. Ou si nous prcnons un autre exemplc, l'amour pour une femme jadis aiméc 
a disparu, mais demeure l'idée qu’on se faisait de cet amour, idée choyéc durant des 
années. Tel est Vupädhi (support et impression tout à la fois) dont il est ici question.

2. Cette énergie évoque la B. A . Upanisad I. 2.6, où le dicu primordial, M riyu, 
Mort et aussi la faim, désirant sacrifier par un grand sacrifice s’échauUe en tapas ; 
de lui se dógagcnt alors splendeur, cfTìciencc. Lcs souffles (p rària ) en vérité sont 
splendeur, efTIcience (v irya ). Mplyukäli, 'm aitresse du corps’ , après avoir cfTacé 
la gioire qui s’ attache aux activités mondaines va, comme l ’énergie résorbatrice de 
l ’ Upani§ad, faire rcsplcndir organes et soulHes divinisés. Ici p. 144.

3. Se couche comme un astre à l ’horizon.
4. Maitre Eckhart dans le méme esprit, référant à la parole du Christ : « M on

óme est Irisle jusqu'à la mori * explique : « Par où il voulait dire son im e  très noble 
et aussi sa vie corporelle. Cela était triste jusqu’à la mort, jusqu’à ce que lout fùt 
accompli... jusqu’à ce que fùt tuée notre mort. Jusqu’à la mort notre àme doit élrc
triste, jusqu’à ce qu’en nous soit tué tout ce qui v it  là de volonté propre, de profit
personnel et tout vouloir. Si ton àme est ainsi tuée dans la vie de ses désirs et de scs 
profits et qu’ellc soit cnsevelie en Dieu, alors elle est cachée à toutes les créatures 
et inconnuc d ’elles, aussi ne pcut-clle plus jamais élre triste. » Cf. Pfeiffer, op. eil.,
p. 242, sermon L X X V I  Expedit vobis ut ego vadam.



—  171 —

En un instant, mrlyukäll abolit le temps destructeur. Du fait 
qu’elle dissout la mort, à savoir l ’ordre de succession, cette käll 
sc rattache à la connaissance en sa permanence ( slhili) ,  celle du 
pramälr, sujet. Par cette käll se produit l’extraction des essences 
du moi; le pur Sujet est dit-on ‘ affamò ’ (ghasmara), toujours 
prèt à dévorer, semblable en cela à la seconde des énergies, la 
Rouge, associée elle aussi à la permanence1, et qui savoure 
l ’enivrant nectar du monde. Mrtyukäll jouit pour sa part des 
essences du moi qu’elle engloutit avidement.

Avant l’intervention de mrlyukäll, l ’agent du moi qui se dit :
‘ j ’ai connu l’objet ’ , sachant qu’il connalt reste témoin, il pergoit 
encore ses Organes de fagon objective et les dirige, ainsi il demeure 
soumis à la dualité et privé de véritable spontanéité. Mais lorsque 
mrtyukäll a achevé sa tàche et mis un terme à cette forme de 
connaissance, les objets ne difTèrcnt plus du sujet, et celui-ci 
resplendit constamment en tant que pur pramätr doué d ’une 
connaissance intuitive et stable. L ’énergie consciente absorbe 
done le sujet précédent tandis que l’emprise du difTérencié disparalt 
et avec lui l’orgueil démiurgique, d’où un retour à l ’indifTérencié1 2.

On a alors, et alors seulement, subjugué le temps aussitót les 
restes de difTérenciation rejetés à travers les organes devenus de 
pures énergies3. C’est pourquoi cotte käll est bien ‘ la maitresse 
du corps ’ , un corps ne faisant qu’un avec le Tout (ku la ) et dont 
les organes sont des déesses aptes à domincr le difTérencié. Ainsi 
ne doit-on ni diriger les organes ni Ics supprimer, mais les immerger 
dans l’indifTérencié pour que la libre énergie consciente se fraie 
en eux une voie et se révèle spontanément sans qu’interfèrent 
le moi et ses constructions. A  ce moment, on pergoit son corps 
« comme la coupe de la Conscience vide de difTérenciation » et 
l ’on se tient immuablc dans la libre Conscience dès que par 
l ’adoration ( püjä)  on a écrasé l’ intelligencc impure4 5 qui discerne 
éiva comme diflerent des niveaux de la réalité6.

Par rapport à la libération, le sentier suivi est celui de l ’éncrgie 
intense et parfaite avec primat de la connaissance qui aboutit 
à l ’illumination (bodha).

Quant à la kramamudrä, il y  a gradation (kram a) si l ’énergic 
manifeste le Je purifié encore uni aux organes cognitifs dont il

1. Mais située au niveau du sensible et lui correspondant à cet étage.
2. La connaissance différenciée ótanl incluse dans le Soi indifTércncié dont mrlyukäll 

l ’ exlrait, kal- a ici le sens de jfiàna.
3. Devi et non plus karana, organo. Ccci se produit les yeux ouverts et non dans 

l ’ état d ’absorption du samädhi les yeux fermés.
4. Il s’agil de la buddhi en tant qu’impure ; position inverse de celle du Sämkhya.
5. T .A . IV , 119.
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n’est pas totalcmcnt dégagé et que les kali suivantes ont pour 
fin de libércr. Il y  a absence de succession si cette énergie livre 
accès d ’emblée au Je illimité et immuable parce que indépendant 
du temps.

7. Rudrakälly e n e r g i e  q u i  c o a g u l e  e t  d is s o u t

La tàche de rudrakàll appelée aussi bhadrakäll consiste en une 
resorption relative au cercle de la connaissance (samhàra en 
promana ) .

Prenant son repos en elle-méme et dénuée de tout support, 
la supreme Conscience, ce pur Sujet, par sa libre volontà cristallise 
les dernières traces ou vestiges d’objectivité qu’elle renferme 
encore en dépit de la disparition de ce qu’il fallait faire, de peur 
que sous leur influence le sujet sombre è nouveau dans le domaine 
du doute et dans un vide sans limite.

Voici comment Abhinavagupta définit cettc énergie dans son 
Tantràloka :

« Bien que le flot des choses ait été annihilé, pourtant cette 
mème (énergie éminente) coagule alors quelque modalità particulière 
qui demeurc encore sous forme de traces résiduelles (d ’actes passés), 
de doute (à leur sujet) selon que, bons ou mauvais, ils engcndreront 
un résultat agréable ou non1. Et ce doute se situe au commencement 
ou à la fin de l’expérience (155-156).

« Si l ’autre (ce qui n’est pas la parfaite Conscience) a été coagulé, 
néanmoins à nouveau cette (énergie) le fait fondre, tout comme 
par des actcs expiatoires on dissout l’actc (éminemment coupable) 
de tucr un brahmane. Ainsi la Conscience dynamique agit1 2 3 4 en 
coagulant et en faisant fondre : tout comme elle fait fondre, de 
méme coagule-t-clles (157-158). »

Le commentarne cite une stance du Kramasadbhäva :

« Lorsque, la résorption touchant à sa fin, constamment ce tout 
(et ce) non-tout disparaissent, engloutis à l ’intérieur de la 
( kundalinlA)  aux sourcils froncés, c’est alors que la Conscience

1. D’apròs la glose le fruit de l ’acte karmique dàpcnd de la croyance au bien-fondé 
d ’actes assignés par Ics traités ; et celle  croyance surgit des prédispositions innées de 
l ’agcnl. La leali donne consislancc e l densità à la modalità en la coagulant et en la 
manifestant comme très différenciée (kamcidbhäva àéyànayel commenté por ghanalàm 
àpàdayel).

2. Au sens de jfiàna , connaissance, car la Conscience résorbe les choses variàes 
en extrayant de ce difTérencié son essence indifférenciée.

3. Le commentairc rapporto la fin du él. 158 à la kàli suivante.
4. K ufila  dàsigne la kundalihi en tant que deslructrice de l ’umvers.
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vibrante remplie du nectar de l’ illumination et que rien ne trouble, 
dévcrse ce millier de rayons puis les boit énergiquement. Celle 
en qui cette artisane repose, c’est elle que Ton connalt sous le 
nom de ru d ra k ä ll. »*

On cxplique la double activité de ru d ra k ä ll d’après son nom : 
ru-, durcir, et dra-, faire couler. Ainsi elle coagule à l ’aide du 
doute les traces résiduelles en restreignant et en limitant puis 
elle les fait fondre. Le Kramastotra l’appelle bhadrakä ll, b ha i- 
signifiant aussi fondre, mais Abhinavagupta préfère le terme 
ru d ra  dont la double implication évoque la fonction mème de 
la k ä l l  qui ne cesse de ressusciter le difTérencié dans ses moindres 
traces jusqu’à sa complète disparition1 2. N ’étant pas exclusivement 
auspicieuse (b h a d ra ),  elle mérite mieux ce nom.

Si le flot de l ’objectivité propre au p ra m eya  a tari, il reste 
pourtant à résorber les traces de doute qui subsistent dans le 
champ de la connaissance (p r o m a n a )  et concernent les injonctions 
et prohibitions divergentes des traités susceptibles de soulever 
un dilemme, et aussi les impressions subtiles mais envahissantes 
fondces sur la crainte de ne pas ètre définitivement libere, ou 
encore la peur de retomber dans la dualité qui surgit en particulier 
au moment où la k u n d a lin l  entre dans le canal médian.

Dans le domaine de l ’objet connu, le doute, diffìcile à déloger, 
réside au commencement, au milieu et à la fin de rexpériencc, 
c’est-à-dirc sur toute la ligne ; ici dans le domaine de la connaissance, 
il point au début et à la fin seulement, non au milieu, à savoir 
en plein p ra m ä n a , zone de l’expérience mystique, où, en raison 
de la lucidité du yogin, sa certitude ne peut ètre ébranlée. Notons 
que dans ce domaine le doute disparalt plus aisément que dans 
celui du pram eya .

La coagulation, nous l ’avons vu, s’efTectue dans un vide partiel- 
lement inconscient, tandis que la fonte a lieu en Tindicible 
( andkhya )  qui méne à Paramasiva. Dès que coagulation et fonte

1. Idarji sarvam asarvam yalsaqxhàrànlarp tu nilyaéah | 
kulileksanarekhànlagraslam aslamilarji ca yat \ \
tato bodharasàvislà spanda móna niràkulà \ 
didhilìnàrji sahasrarji yad vamec ca pibaie bhréarp | | 
sà kalà liyale yasyärp rudrakàliti sä srnflä || T.A., p. 173.

2. Sans arrél clic crislallise ce qu’elle avait dissout, et dissout 6 nouveau cc qu’elle 
avait crislallisé, jusqu’à parfaite dissolution dans le domaine absolu (akula) ,  cc que l ’on 
efTectue en se concenlrant sur le lournoicment extrémement rapide de la grande roue 
de Bhairava ; alors les impressions latentes et cc qui semblait encore extérieur à la 
Conscience et ' autre ’ qu’clle se mcttcnt à fondre dans la roue etcelle-ci fond à son 
tour dans la Conscience qui brille libre de tout objet. Il n’y  a plus dès lors que 
Conscience. Cf. T .A . V. 32-35.
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baignent en plcine lucidità d’esprit ( bodha ) ,  les lignées du mal 
s’évanouissent à jamais.

Dans Ics strophes 21 ct 22 dc son Kramastotra, Abhinavagupta 
montre, avec grande precision, la gioire divine sc répandant 
cn trois energies dont la succession forme les six plans de I’univers : 
trois pour éiva et trois pour l ’éncrgie, cn allant du niveau supreme 
au niveau subtil puis au grossier. Ce faisant les trois énergies 
dessinent les limites et cristallisent le nectar qui jaillissait sponta- 
néinent. Le poète aspire à se libérer de ces contraintes pour 
retrouver l ’irrésistible courant des énergies innées. Abhinavagupta 
oppose ainsi deux états ayant une méme cause : l ’un rend compte 
des 4 lignées de maléfices ’ qui se rattachent à la peur du samsàra  
ct, remontant à des vies antéricures, font obstacle à la félicité 
cosmique; l ’autre, rempli de la saveur de l’ illumination (b o d h a ),  
jaillit à la disparition des craintes et de leurs fluctuations qui ne 
pcrmettent pas de sc fixer dans la Réalité.

En ru d ra k à ll repose l’artisane qu’est l’éncrgic mystique dressée, 
l’universelle résorbatrice appelée sa m h à ra k u n d a lin i qui, pour 
anéantir le doute, rétracte en elle-mème connaissance et activité 
limitées et, roulant des yeux, détruit totalemcnt le devenir d’un 
froncemcnt de sourcils. Cettc k u n d a lin l  n’est autre que la parfaite 
conscience de Soi; sans confusion ni hésitation elle émet les mille 
rayons, à savoir l’infinie multiplicité reconnue en tant qu’énergies 
conscientcs, puis elle Ics réabsorbe avec puissance ct certitude. 
Échappant à l’illusion puisque suprèmement éveillée, elle prend 
son plaisir à savourer le nectar de la conscience illuminée (v i jh à n a ) ,  
dont la vibrante lumière disccrnc Ics choses non plus cristallisées 
en bicn et en mal, licite et illicite, mais cornine baignant dans une 
totale béatitude —  au sens fort du terme ambroisie (a m r la ) .

Grace à cettc discrimination intuitive et globale, la Connaissance 
se répand comme un nectar sur le monde sensible. Le bonheur 
de Rudra qui a tout envahi appartient à Rudra, car on y décèle 
encore une nuance de difTérenciation tandis qu’cn Bhairava ne 
règne que l’indifTérencié.

Sous les activités de coagulation et de fonte, le yogin pergoit 
uniquement le jeu des divines énergies qui, leur tàchc achcvée, 
folàtrcnt dans le coeur, afTranchics de la crainte et, à leur gré, 
font apparaltrc et disparaltre le multiple devenir.

Quant à la pratique, ru d ra k à ll se déploie dans la voie de é iva 1. 
Par certains traits, elle correspond à y a m a k à ll de la sphère du 
connaissable qui, elle aussi, coagule et fait fondre ce qu’elle a 
ainsi coagulé; mais au lieu de se trouver en l ’indicible état, elle

[. S äm bh a vopäya .
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reside dans la résorption, ce qui ne nous étonne pas puisque 
coagulation et fonte propres aux états de vide et d’indicible 
formen t transition entre deux domaines. lei le véri table anäkhya 
ne s’épanouira qu’en märlandakäll.

Par la situation rudrakäll se rapproche de la troisième des 
énergies, sthilinäsakäll : toutes deux consumcnt par leur fiamme 
et, tournées vers l’ intérieur, se livrent à une activité résorbatrice1, 
à ceci près, que rudrakäli fait tout réapparaltre mais transfigure. 
En outre, fune et l ’autre resident dans le corps humain et, bien 
apaisées, s’établissent au Centre unifiant, dans le va-et-vient, 
celui de Konspiration et de l’expiration pour slhilinäsakäll et pour 
rudrakäll, celui des rayons qu’ellc émet puis résorbe sur le plan 
cosmiquc. Sans jamais quitter le Centre paisible, toutes deux 
demeurent toujours à l’aise en plein va-et-vient, qu’il soit créateur 
ou destructcur, qu’il concerne le souffle quant à la première ou 
Ics rapports amoureux quant à la seconde, ainsi que le suggère 
le jeu sur la racine gam-, sugamya, accessible, avec qui on peut 
facilemcnt fraycr1 2.

En son activité émettrice et résorbatrice, la kramamudrä fait 
ici resurgir le Hot des rayons de la connaissance avec ses traces 
résiduelles, puis le ramène cn elle. Quand la fusion dans l ’unicité 
de la Conscience s’achòve, l’harmonic ( samala)  s’cpanouit au cceur 
du suprème Sujet conscient.

8. Märlandakäll, e n e r g i e  r é s o r b a t r i c e  d u  s o l e i l

Cette energie du moi (ahamkära) qui résorbe Ics Organes cognitifs 
et autres se caractérisc par l’indiciblc relatif à la connaissance 
(anäkhya en pramäna). Étant indicible, seul subsiste le germe 
de la connaissance, tandis que volonte et activité y sont indifFé- 
renciécs.

Märlandakäll dissout le différcncié en elle-mème sans recourir 
à une voie ( anupäya) .  Ka l- prend done ici le sens de näda qui 
rcmplace désormais jnäna, activité consciente dont näda est le 
résultat du fait que l’impression d’avoir accompli une tàchc se 
dissout, elle aussi, dans l’ indifTérenciation, par-delà vikalpa et 
nirvikalpa, et il ne demeure que la pure conscience de Soi.

Gràcc à märlandakäll, le soleil que formcnt Ics instruments 
de la connaissance se perd dans le feu du Sujet connaissant. 
Le terme védique märlanda, soleil, 1 surgi d’un oeuf stèrile ’ ou 
oiseau du del, désigne ici Ics modalitcs de la connaissance propre

1. Cf. ici p. 182.
2. Cf. le Pailcaéalika, ici pp. 121, 195.
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aux mortels, ces humains soumis à la mort, parce que limités 
par leurs Organes. Ces organes sont comparables au soleil puisque, 
commc lui, ils éclairent les choses à connaltre; sans eux, Tètre 
privé de ses sens serait plongé dans les ténèbres. Soleil lumincux 
pour les hommes libérés, mais qui pour les autres, se montre 
cause déterminante de mort en raison de la dispersion qu’il 
implique.

Le soleil comporto douze instruments de connaissance : cinq 
organes d ’action, cinq de perception, auxqucls s’ajoutent la 
pensée discursive (manas) et Intelligence discriminatrice ( buddhi) .  
Ces modalités du connaltre appartiennent au sujet limitò, dit 
kälägnirudra, qui au verset suivant se révélera pleincment après 
s’en étre dépouillé.

Dans le Tanträloka Abhinavagupta définit Tessence indiciblc 
propre à la presente käll et montre comment la Conscience, ayant 
assimilò le connu, va tirer è soi les douze organes et les plonger 
dans Tagent du moi (ahamkàra) :

« De cettc manière, bicn qu’elle ait joui parfaitement de Tobjet 
mème de Texpéricnce, elle résorbe égalemcnt Ics instruments de 
cette (expérience) et elle absorbc en elle-mème sous sa forme 
(d ’agent) du moi ces douze (organes) eux aussi (159).

« Cet ensemble fait de douze organes d ’action et de connaissance, 
dont Tintelligence est le dernier, consiste en soleil puisqu’il est 
la lumière qui se manifeste en objets différenciés (160).

« Mais si Tagent du moi est un Organe productif du scul sentiment 
du moi, sa manière d’appréhender n’est pas circonscrite; cet 
(ensemble d’organes peut) done s’y perdre (161).

«T ou t comme la main reste la mème, en vérité, quelles que 
soient ses differentes activités, manicr le glaive, cncordcr et autres, 
ainsi en est-il pour Topération (de Tagent du moi à Tégard de ses 
instruments varies qui rcposent en lui) (162).

« Il s’ensuit que la Déesse-Consciencc, de par sa propre autonomie, 
fait spontanément disparaltrc dans Tagent du moi limité, le 
cercle du soleil de la connaissance : (ce) flot des organes, intelli­
gence, etc. (163). »

Jayaratha commente ainsi ces versets : ceil, ou'ie et le reste 
des organes saisisscnt leurs objets respectifs d’une manière limitéc, 
car si Toeil ne voit que formes et couleurs, n’appréhcndant ni sons 
ni odeurs, au contraire Tagent du moi, étant le centre récepteur 
et organisateur de tous Ics organes, échappe à une semblable 
limitation. Ne se dit-on pas : je vois, j ’entends, je pense, simulta- 
nément ? En sorte qu’un seni et mème organc possède des 
activités variées commc la main par rapport à ses diverses 
opérations. Intelligence et sens reposent done en lui du fait qu’il
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ne difTère pas du sujet conscient et saisit tout objet à quelque 
Organe qu’il appartienne.

Comment les Organes actifs, scnsoriels et cognitifs se pcrdent-ils 
dans Yahamkära ? C’est l’oeuvre spontanée de la libre Conscience 
qui engloutit le Hot des instruments de connaissance en l ’absorbant 
dans l’agent du moi, mettant fin au différencié : aux trente-six 
catégories et aux neuf formules ; par cette résorption, la Conscience 
transcende l’univers appelé oeuf de brahma ainsi que sa fragmen­
tation.

Constatons ici une touche de connaissance résultante ( pram ili)  
qui offre la possibilité de se détourner du connu dont on a totalement 
joui puisqu’on n’a plus ni désir ni curiosité à son égard; les 
instruments de la connaissance ayant rcmpli Ieur tàche cessent 
d’agir et seul demeure Yahamkära. Ou pour plus de précision, 
cette indicible käll les plonge dans l ’organe du moi en tant 
qu’énergie indéfinissable de la connaissance et, identifiés à lui, 
ils perdent leur ètre propre et deviennent, eux aussi, indicibles, 
d’où le nom donné à cet état.

A  l’encontre du systèmc Sàmkhya, Sivànanda considère 
Yahamkära comme supérieur à l’intelligcnce (buddhi), car il est 
déjà un je (aham) dynamique et done plus proche qu’elle du 
pur Je (pram älr) et de son cffìciencc1.

De quelle manière l’énergie indiffércnciée détruit-elle l’éclat des 
organes ? A  la stanco 23 de son Kramastotra, Abhinavagupta 
explique que c’est à l ’aide de leur éclat respectif. Le sujet s’est 
forgé un moi isole ayant pour trait distinctif Yabhimäna, l ’cstime 
qu’on lui accorde du fait que tout est pergu par lui. Gràce à 
märlandakäll les saveurs de la vision, de Tome... font place aux 
seulcs energies du moi, leur source; la connaissance issue des 
organes et en quclquc sorte passive se résorbe dans les energies 
qui les animent, celles de Yahamkära qui laissent transparattre le 
sujet efficient. On peut dire des organes que leurs energies divinisées 
vont inonder et recouvrir les énergies ordinaires et mème les 
objets qu’ils appréhendent, ces énergies devenant alors des 
puissances surnaturelles (siddhi), qui permettent de connattre, 
d ’entendre, de percevoir, de manière immédiate et pourtant 
spécifique, des sons, des événements trop éloignés pour donner 
prise à la perception normale. D’où une perception universelle, 
omnisciente, indépendante du temps et de I’espace, l’objet étant 
intéricur au Sujet.

Ainsi märlandakäll résorbe les organes et leurs saveurs en vuc 
d ’éliminer la connaissance et son processus et done, en dernière

ì. cr. M. M. p. 106 n*.
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analyse, afin de détruirc l ’activité temporcllc. Lcs connaissances 
difTérenciées ne s’affaibliront pas tant qu’on ne dirige pas le 
mouvcmcnt des Organes de connaissancc et d’action vers Icur 
source éternelle, la lumière de la Conscience.

L ’ancien Kramastotra montre quc la ronde des Organes est 
aspiréc par le feu de l’agent du moi, comme la ronde du papillon 
de nuit ou d’un mouchcron insignifìant s’achève inopinément 
lorsqu’il est happé et ‘ bu ’ par la fiamme d ’unc chandellc, englouti 
sans laisscr la moindre trace1.

Mais palangacakra, ronde de ce qui vole, soleil, oiseau ou 
papillon, peut aussi désigncr ici, outre la roue ou cycle des Organes 
du connaltre, la roue des douzc voyclles qui pénètrent d ’abord 
en la voyelle originelle A  ou éiva, puis dans la supreme Conscience, 
au-delà de tout phonèmc, échappant par là à la sphère du 
brahman-son.

C’est done cn deux temps que s’efTectue cette résorption : la 
Conscience dissout d ’abord l’ensemble des moyens de connaissance 
dans le sujet limite, lequcl est dénudé de scs connaissances et de 
ses instruments, puis elle dévore ce sujet1 2.

On peut se demandar en quoi le present agent du moi difTère 
de Yaharnkàra precedent et de celili que Ton va maintenant 
examiner. L'ahanikàra, au niveau de l’énergic résorbatrice de la 
mort, est un moi orgueilleux qui s’attribue les activités de ses 
Organes, et a puissance sur cllcs. Le présent ahamkàra a absorbé 
les Organes ainsi que leurs saveurs particulicrcs, il nc conserve 
done qu’une hautaine estimo à l’égard de soi; il s’agit du moi 
spiritualisé, encore impur, méme s’il est plongé dans la félicité 
mystique. Enfin, au niveau de l’énergie qui va le rcsorbcr dite 
paramärkakàll, Yaharnkàra n’est plus que le moi apaisé.

Étant indicible comme yamakàli, quels points communs 
màrlandakàll offre-t-ellc avec celle-ci ?

La première est douée de forme et pourtant au-delà de la forme ; 
la seconde qui met fin aux saveurs est au-dclà de l’oeuf de brahman. 
Toutes deux sont ‘ extrayeuses ’ , l’une pressurant l’essence de 
l’alternative mortelle (yama) tandis que l’autrc extrait en la 
pressurant toute la modle des Organes. Elles elTacent l’une et 
l’autre la peur de l’cxistcncc ou la difierenciation qui en resulto. 
Elles s’attaquent à la connaissance dualisante ( vikalpa)  ou à la 
limitation de ses instruments.

Si Ics quatre énergics précédcntcs ont dévoré les moyens de

1. Le soleil qui brùlc c l éclaire tout ici-bas devient aussi insignifìant qu’un papillon 
avidemcnl bu par la flamme de màrlandakàll.

2. En ceci consiste pour elle la kramamudrà.
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connaissance, les quatre dcrnicrcs käll, cn sc rcsorbant les uncs 
dans les autres, livrent acccs au domainc du pur Sujet (pram älr). 
Les deux premieres dépouillent le sujet de ses limites individuelles, 
derniers vestiges de connaissance et de jouissance.

Déjà avec märlandakäll, à la fin du ccrcle de la connaissance, 
le solcil et scs douze instruments ont été dévorés par le moi. 
Celui-ci doit s’apaiscr et se fondre maintenant dans le très pur 
Sujet qui seul peut recouvrer l’universalité. Mais à chaque étape 
le Sujet change de nom, ce qui rend la comprehension de ces 
hymnes si difficile1.

1. A  la première étape du sujet, le moi apaisé, qualifié de feu 
(paramärka) ou de flamme ( bhargasikhä)  s’absorbe dans l ’énergie 
dite paramärkakäll, sujet limité qui se révèle en sa pureté.

2. Puis ce dernier, désigné par le terme kälägnirudra ou 
kalànarudra, feu universel du temps qui détruit le monde à la 
fin du cycle cosmique, va se trouver dévoré par le suprème Sujet 
kalägnirudrakäll, brasicr primitif et ardent, d’où jaillissent les 
innombrables étincelles que sont les sujets conscients.

3. Cet universel SujeL appelé désormais mahäkäla, nom de Siva 
sous l ’aspcct de Temps indivis, est à son tour englouti par 
mahälcälakäll, et, commc il n’y a plus de sujet conscient, cet état 
demeure inexprimable.

4. Le Sujet ayant fondu dans l’Énergie divine, celle-ci rccouvre 
l ’identité à èiva-akula, indifférencié ; et c’est en elle-mème que 
la grande kàll s’amuse à faire apparaìtre et disparaìtre, cn une 
ronde ctcrncllc, les autres énergies dont elle est la substance.

9. Paramärkakäll, e n e r g i e  r é s o r u a t r i c e  d e  l ’ a g e n t  d u  m o i

Avec la présente käli, habile à savourer le sujet ou feu, la 
pratique prend pour point de depart le moi apaisé; la volonté 
se montre prédominante, connaissance et activité y  reposant 
indiffércnciécs. A  nouveau se révèle l ’énergie créatrice mais relative 
au Sujet connaissant ( srsli cn pramälr).

Dans son Tanträloka Abbinavagupta célèbrc ainsi l ’énergie 
paramärkakäll qui engloutit Yahamkära et fait émerger cn consé- 
quence, le pur Sujet :

« Et lui-mème, très haut soleil prochc de sa plenitude, ce

1. Des douze points póriphóriqucs de la roue à douze rayons —  Ics organes —  
s’élèvcnt douze flèclies, ces flammes dont Ics extrómitós s’unissent et meurent dans le 
moi (ahaijilcàra) d ’où son nom de bhargaükhä, pointe de la fiamme. A son tour celui-ci 
se perd dans un feu plus ardent encore, kälägnirudra, le sujet pur, et par-delà limites 
spatiales et temporelles le feu se transforme cn lumière uniformèment répandue.
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treizième (doit), du fait qu ’il est un organe par nature, se résorbcr
clairement, lui aussi, dans lo sujeL créateur (164). »

S ’il est «  presque plein »  (pùrnakalpa) c ’cst qu ’il a assimilò 
les douze instruments de connaissance et qu ’il tend à l ’état de 
pur sujet (pramdtr). Autrement dit, les douze Organes se sont 
absorbés dans le treizième, à la cime de la connaissance, et celui-ci 
disparalt à son tour dans le sujet créateur en assumant une forme 
unique et en s’identifiant à lui.

Abhinavagupta poursuit : « On déclare que ce sujet créateur 
(ka rlr ) est double selon qu’il est limité ou non1. Limité, il est 
déterminé par le corps, Tintelligcnce et d’autres causes (165). Les 
traités le désignent par le terme kälägnirudra; käla, Temps, car 
le temps détcrminc et limite, agni, feu qui s’y associe, d’où son 
noni de sujet qui expérimcnte ( bhoklr)  et rudra, maitre, car en 
coagulant et en liquéfìant il compose et décompose le devenir.
Il n’échappe (pourtant) pas à la servitude. C’cst done là (en lui) 
que l’agent du moi se dissout complètement (165-167). » D ’après 
le commentaire de Jayaratha, il s’agit du pramälr limité, uni 
au corps et à scs organes, soumis au temps et devenu un sujet 
qui expérimentc; à cause d’un reste d’ignorancc et par désir de 
posséder, il coagule les résidus du désir de jouir. Orientò vers 
la jouissance à laquelle il demeure asservi en quelque sorte, on le 
nomme pasu, ètre lié auquel manque une parfaite autonomie; 
mais ce n’est pas un homme ordinaire, c’est un yogin en samàdhi 
aspirant aux joies spirituelles. Si, à Tissue de la fonte de tout 
résidu, il prend parfaite conscience de Soi, on le qualifie de rudra, 
maitre, parco qu’il a tout assimilò en lui-mème. Ainsi tourné 
vers ce dont on jouit, il conserve Timpureté limitatrice congénitale1 2 
ou aspiration se rattachant au premier regard3.

L ’ahamkära ‘ apaisé ’ , qui va ètre dévoré défmitivement par 
la présente /ca/F, est appelé paramàrka, suprème rayon de lumière 
(a rk a )t feu ou soleil, ou bhargasikhä, Bharga étant le nom de 
Siva, et sikhä, la pointe de la flamme ; faisceau de rayons 
lumineux, à la fine pointe de Tètre individuel, ces rayons du moi 
se perdent comme des langues de feu dans la flamme eflìlée du 
Sujet conscient. Le pandit Harabhatta Prasad explique de la 
manière suivante, le terme bharga : par bha, il brille et se manifeste, 
par ra, il se mèle à la jouissance et par ga, il procède et s’en va; 
d ’où bhasanat, ranjanat et gamanat.

1. Le Sujet univcrscl et il 1 imiL6 ( parapramàlr)  est décrit au éloka 168.
2. Äriavamala. Par contro il n’y a plus trace en lui des impuretés d ’ illusion et de 

karman. A  ce sujet cf. Le Paramàrlhasàra, Introduction, p. 34.
3. Pronmifadabhilàsa.
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1. La pratique graduelle propre à la kramamudrä se produit 
ainsi : les douze rayons solaires ou Organes de la connaissance, 
qui s’étaient déjà lcvés et couchés, s’absorbent en bhargasikhd, 
l ’agent du moi, faisceau unique à l’cxtrémité de la flamme solaire 
qui forme transition entre eux et le feu consumant du Sujet 
conscient, leur source. La splendeur de ce dernier illumine dès 
que ce faisceau, qui conticnt les multiples rayons de la connaissance, 
disparatt à son tour. Enfin, ce feu intense et pourtant apaisé du 
Sujet appelé kälägnirudra, que limite encore le vouloir ou le 
désir (icchä), est absorbc par l ’éncrgie de la paisible conscience, 
la paramärkakäll.

2. Le Kramastotra d’Abhinavagupta célèbre pour sa part, 
l ’activité sans progression ( akrama)  de notre leali (si. 24). Infime, 
elle résorbe en elle-mème, de fagon soudaine et done simultanément, 
l’ensemble des Organes fondus en elle. Atteignant ainsi d ’emblée 
le suprème Sujet, elle abonde en générosité et en noblesse puisqu’elle 
répand partout la beatitude du Soi. Elle est Splendeur bien apaisée 
(prasanladhdman), du fait que tous les résidus du moi ont été 
engloutis dans cotte fiamme illimitée où aucun objet ne demeure. 
Elle mérite done d’etre nomméc ‘ dcstructricc du suprème rayon ’ ; 
et, si elle jouit des douze instruments de la connaissance, c’cst 
uniquement en elle-mème, en son intimité.

Ekavira, unique et ne tolérant pas de second, elle est à la fois 
subtile et non-subtile en tant que substance universelle qui contient 
le supérieur et l’inférieur.

Comme la cinquièmc kdli au seuil de la connaissance, elle unifìe 
en elle-mème les moyens de connaissance, défìnitivement cette 
fois. Comme la première des kali, la créatrice, elle est feu et flamme 
apaisés et, si elle aussi émet et résorbe, ce n’est plus le connaissable 
mais les rayons de la connaissance.

K a l- a ici le sens de näda : dissoudre en soi-mème le manifestò 
et sa diflércnciation pour ne laisser subsister que la pure Conscience 
de Soi.

10. K à ld g n iru d ra k d li dite aussi kà la n a la ru d ra k d li

É N E R G IE  Q UI RÉSORBE LE  SU JET L IM IT E

La pratique a maintenant pour point de départ le pur Sujet 
connaissant, encore quelque peu limitò et qui, gràce à k à ld g n iru d ra ­
k d li, va reconnaìtre son essence permanente de suprème Sujet 
illimité nommé bhairava  (d ’où s ib i l i  en p ra m d lr ).

Le Tantràloka décrit ainsi ce processus :

« Mais ce (sujet créateur) lui-mème, en raison de son activité
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limitée, (doit) se dissoudre dans le supreme Sujet appelé Mahäkäla 
(Siva ou le Temps indivis), qui consiste cn (la conscience) de ceci et 
du .le bicn épanouis, et qu’on célèbre parco qu’il fait de l’univers 
entier une unité indifférenciée1 (168). »

L ’éncrgic dite kàlàgnirudrakàli, qui a cnglouti le sujct limitò 
( kàlàgnirudra) ,  est prise de conscience du Je universel (pürnäham- 
vimarsa), quand l’extériorité s’apaise dans l’intériorité. ‘ Bien 
épanouis ’ car selon un verset :

« Le temps, sous forme de Bhairava, émet le monde, de la cause 
primordiale jusqu’au vermisseau »1 2.

Tel est le suprème Sujct pleinement conscicnt de Soi.
Gràce à la roue des douze Organes bien manifestés, le sujet 

( kàlàgnirudra)  s’était emparé du faisceau ou carquois de flèches, 
feu intime de la subjectivité. Quand la roue de la connaissancc 
pénctrc dans le feu (le sujet), elle le rend tcrrifìant, d ’où son nom 
de kàlàgnirudra. Si la roue solairc aide le Sujet à recouvrer la 
totale intériorité, c’est parce que le sujet limitò ne peut devenir 
universel tant que les organes ne sont pas divinisés. A  cotte fin, 
la succession temporellc (kàlakrama) doit ótre surmontée du fait 
qu’elle limite et détermine organes et instruments de la connais­
sancc.

Alors Ics cycles, échappant à la duréc, sont désignés autrement 
pour mieux mettre en relief leur nature d’énergies divinisées puis- 
que intériorisées; et au lieu de srsli, slhili, samhàra, lirodhàna 
et anugraha, on aura respcctivcmcnt : udyoga ou udyama, élan 
créateur d’ordre spiritucl, auabhàsa ou àbhàsa, la permanence 
n’étant plus que jouissance quand l’univers se manifeste comme 
un ensemble de reflets dans la Conscience; carvanà ou rakti quand 
on savourc le monde en sa totalité; kàlagràsa quand le temps 
s’engloutit et enfin suarùpavisrànli ou vimarsana, repos en son 
Essence qui est prise de conscience parfaite et sans houle3. 
L ’ensemble des solcils sc trouve done rcmpli par ce cycle (kram a) 
au-delà de toute nécessité temporelle, libre jeu à l’ intérieur de 
la béatitude universelle dans laquelle apparatt et disparaìt le 
monde cn harmonie avee le déploiemcnt des activités divines.

G’est ainsi que kàlàgnirudrakàll impose au temps le sceau 
appliqué à la succession4 et qui, d’une certaine manière, l’anéantit.

Dès que se révèle la munificence de Siva, les moyens de connais-

1. Ou encore : qui possède uniquement la nature indillérenciée du Tout.
2. Citò par le glossateur p. 182.
3. Nislarariga. Les traités ne semblent pas d'accord sur ces divers termes répondanl 

aux cinq activités divines sur le pian de l ’expéricnce du yogin.
4. La kramamudrà. A  ce sujct ici, p. 89.



183 —

sance se dissolvent, et l’énergie parfaite, resplendissante, accorde 
la béatitude totale, la gioire divine s’étalant de toutes parts, 
tandis que le Sujet entre en possession de sa Conscience infime 
et omniprésente, car il perQoit l’universelle objectivité en lui-mème 
et non-différente de soi.

lei encore une touche de pure connaissance (p ram iti) doit ètre 
signalée puisque le Sujet universel, ayant réalisé son identité au 
tout, est apte à se détourner de l ’univers.

D’après le Pancasatika, cette artisane très élevée, étant univer­
selle, satisfait tous les désirs. Elle couvre intégralement le champ 
des sonorités mystiques et les transcende. Dépourvue de toute 
qualité et modalité, elle n’est done pas soumise à ce qui pourrait 
porter atteintc à l’universalité du Sujet conscient.

La pratique au cours de cette leali emprunte la voie de l ’énergie 
la plus intense1.

Kàlàgnirudrakàli, outre le fait d’appartenir à la permanence, 
offre certains traits communs avec raklakäll, la rouge1 2 : toutes 
deux sont exemptes de qualitcs et jouissent de l’univers en sa 
nature indifférenciée3. Si la rouge käll boit le nectar de sang, 
la présente énergie est ardente à dévorer le sujet en pressurant 
ses limites. Gomme mrlyukàll, dont elle occupe une position 
analogue bien que sur un autre pian, elle est resplendissante et 
pieine de béatitude, en relation aussi avec le corps, le son, le 
temps destructcur ou par-delà.

Pourtant la prise de conscience propre au suprème Sujet 
conscient appelé mahàkàla, doit à son tour s’évanouir parce que 
ce Sujet reste lié à la jouissance de l’universelle objectivité4, 
bien qu’il s’agisse de la jouissance la plus élevée qui soit, celle de 
bhairava émettant tout. Telle sera la tàche de l’énergie suivante, 
qui opere au niveau où se résorbe (samhàra) le suprème Sujet 
conscient.

11. Mahäkälakäll, e n e r g i e  q u i  e n g l o u t i t  l e  s u j e t  u n i v e r s e l

Ainsi que nous l’avons vu, le pur sujet apparatt comme un 
feu qui gagne en intensité : d ’abord feu temporei (kälägni), il 
dévore la connaissance et ses instruments. Devenu ensuite feu 
du Temps puissant (mahäkäla) lequel, à la fin d’un cycle cosmique,

1. éàklopàya.
2. Permanence des choses pour celle-ci, permanence du Sujet pour celle-là.
3. A  la difTérence qu’il s’agit du sens jfiàna de leal- pour raklafeàll et de nuda pour 

la présente énergie, ut done par-delà uikalpa et nirvikalpa propre ò la prise de conscience 
globale du Soi.

4. Sarvàlmabhàoa.

13
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consume tous les mondes, il anéantit sous forme de suprème Sujet, 
les constructions limitatrices. Enfin, recouvrant son universalité, 
ce feu cosmiquc devient maintenant un ardent brasicr qu’attisc 
encore un vent furieux, car sans un tel vent, jamais le feu ne 
pourrait consumer le Sujet universel. C’cst done d’une manière 
forcée, que le supreme Sujet s’engloutit ici en mahäkälakäli où 
il ne peut pénétrer sans un élan (udyama) qui le soulève par-dclà 
lui-mème. La Conscience jouit done des choscs en tant que Soi 
universel, puis les absorbe avec impétuosité selon un processus 
dit de maturation hàtive (halhapdkakrama).

Abhinavagupta consacre deux versets du Tanträloka à cette 
kàll que caractérise la résorption relative au sujet (samhàra en 
pramàlr) et dont l ’activité, comme les précédcntcs, se ramène 
à plonger le différcncié dans rindifTérencié1.

« C’est en cette conscience de son propre Soi (qui a englouti le 
sujet limitò) que la Conscience se manifeste comme un épanouissc- 
ment en se disant: ‘ omniprésente, tout ceci, c’est m oi’ (169). 
Mais bicn que sa plénitude soit parfaite, du fait qu’elle reste 
éprise (et imprégnée) de la jouissance (supreme) de toutes les 
choses résidant en cllc-mème sous leur forme universelle, clic se 
dissout dans le domaine indifTércncic ( akula)  (170).»

Notons ici encore, une touche de pure connaissancc (p ra n iili) 
ou certitude absolue quand elle constate que tout ce qui revetait 
l’aspect d ’un univers objectif n’est autre que le Je ( aham) ,  le 
ceci étant totalement assimilò par lui. En conséquence, Jayaratha 
précise : « elle repose en la prise de conscience du Je, cc ravisscment 
du repos en soi-meme »1 2 3 * *. Différente en cela de mrlyukàll où l’agcnt 
du moi s’écriait : ‘ tout ceci est mien ’ , ainsi que de la précédente 
kàll où le Je universel, mahàkàla, s’émerveillait : ‘ je suis tout 
ceci

La glose cite à cc propos une stance célèbre :

« Parce qu’il a parfaitement reconnu : ‘ toute cette glorieuse 
efTìcience est mienne ’ et puisque le Soi est identique au Tout, 
il jouit d’une puissance souveraine mème si continuent à déferler 
les pensécs dualisantes. » 8

Telle est l’omniprésence de cette énergie experte à savourer 
le sujet limitò. Le monde, unifìé par elle, s’ identifie au suprème

1. D'où le sens nòdo de kal-,
2. svàlmaviérànlicamatkàrarùpàharpparàmaréadaiàdhiéàyitàm iyäd Ui... IV, p. 185, 

I. 9.
3. Sarvo mamàyarp vibhava ily tvam abhijànalah \

viivälmano vikalpanarp prosare 'p i maheialà || I.P. IV, 1.12. Cf. M.M. comm.
du 61. 60.



—  185 —

Sujet à l ’intérieur de cette pieine conscience de Soi, la résorption 
du sujet ne pouvant avoir lieu à ce stade qu’en akula, domaine 
indifférencié du Je absolu, libre de toute objectivité, d ’où la 
strophe extraite d’un Källstotra sans doute perdu, que cite 
Jayaratha :

« Victoire au domaine éminent de käll que glorifie au plus haut 
point la Lumière consciente! Immuable, indifTcrencic, illimité, 
c’est en lui que cessent tous les remous de la discrimination entre 
le bicn et le mal. » 1

De son cóté le Kramastotra compare ce domainc —  colui de 
l ’éther infini de la Conscience (cidäkäsa) —  à un immense champ 
de crémation. C’est là que le suprème Sujet identifié au dieu 
Bhairava, qui avait avalé l’objectivité —  d’où son nom de temps 
destructeur, mahäkäla —  est à son tour impétueusement dévoré 
par mahäkälakäll qui prèside à la nuit cosmique, quand seule 
dcmeure la Conscience indifTérenciée. On la dit ‘ inexprimablc 
car la désigner par le terme ‘ suprème Sujet ’ scrait cn quelque 
sorte l’assimilcr à un état de conscience alors qu’ellc est absoluc. 
Trois traits la caractériscnt : elle livre d’abord combat au suprème 
Sujet conscient condamné à disparaìtre parce qu’il s’attache 
encore à la jouissancc, celle très élcvéc de l ’univers saisi en sa 
totalité. A  la manière d ’un feu excessif elle engloutit ce Sujet, 
de là l’emploi du terme kalana et non de kalà pour designer son 
activité résorbatrice puisque aucune fonction ne la pollue. Puis, 
flamboyante, elle l’entralne hors de l’empire du temps et le fait 
fusionner avec le Tout, efTagant ainsi sa dernière caractéristiquc, 
celle d’ètre un sujet. Enfin, Conscience ultime apaisée, elle a 
perdu son impétuosité aussitót le temps éliminé. C’est ainsi que 
disparatt le dieu Bhairava cnglouti par BhairavI —  royaume de 
la pure unicité.

La kramamudrä atteint alors sa perfection : la lumineuse 
Conscience part du vide indéterminé ( niruikalpa)  pour aboutir 
à la diversità mais sans ètre soumise à la succession, sans quitter 
le Centre et son indifférenciation, le temps intégralement abolì 
à l ’intérieur mème de ce qui semble successif. Tel est, nous l ’avons 
dit, le paradoxe de la kramamudräsamalä.

Dans la Conscience toujours égale et que ricn ne dépasse, 
l ’objectivité totale s’est identifìéc au Soi1 2, d’où la glorification du feu 
(ana la )3 qui symbolise dans ces hymnes la lumière consciente pieine

1. Avyavam akulam ameyarp vigalilasadasadvivekakallolam \
jayali prakàèavibhavasphilaTp. kälyäh pararp dhäma || T .A . IV , p. 185, l. 4.

2. I danlä =  ahanlà, d ’où pùrnàhantd.
3. Le feu s’apaise dès que le combustible dévoré s’ est tu. La dissemblance entre 

leu et bois suppriméc, ' tout ’ n’est plus alors qu’un seul feu.
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d’effìcacité et ne devanl son éclat qu’à soi-mème (  svapvakàèa ). 
Resplendissante, omnipréscnte, indifférenciée, incommensurable, 
la Conscience ne comporte plus aucune distinction entro bien 
et mal, vrai et faux, réel et irréel. Félicité massive, indivise, dans 
laquelle le Je et l’univers ne font qu’un, elle réside bien au-delà 
de la jouissance d’un univers reposant dans la Conscience.

Voic très réduitc, celle de éiva qui à son sommet confine à la 
non-voie (nmipäya).

12. Mahàbhairaracandograghorakàli, Conscience absolue

Ln l’ultimc énergie consciente, une impression de volonté 
subsiste tandis que activité et connaissance y sont divinisées. 
Kal- y prend le sens de gali du fait que mahäbhairauakäli « établit 
toute l’objectivité différcnciéc en sa propre essence indifférenciée », 
domarne du Je absolu ( akula)  où sujet, objet, la connaissance 
et ses moyens sont identifiés à la pure Conscience, et comme ils 
s’y révèlent en tant que saveur unique et d’une manière inexpri- 
mable, il s’agit de l’indicible relatif au cercle du sujet (anàkhya 
en pramàlr). Cette énergie étant le Tout, plus de quéte, aucun 
mode d ’approche, nulle voie n’y méne ( anupàya) .

Que dit le Tanträloka à son propos ?
« L ’ensemble des sujets connaissants, le Hot des moyens de 

connaissance, et la connaissance (elle-mèmc) qui se manifestent 
d’ innombrables fa^ons, enfìn le flot des objets connus, tout cela 
n’est plus ici (en akula) que Conscience (171). »

« L ’autonomie inconditionnée de la Conscience de soi —  support 
d’une telle variété de formes —  voilà paramesvari, suprème 
souveraine du fait que ccs activités n’expriment que son déploie- 
ment (172-173). »

Afin d’éclairer son autonomie qui réside en la prise de conscience 
du Je universel, Jayaratha cite une stance :

« La prise de conscience de ce Dieu qui transcendc les dieux 
et a pour essence la plus élevée des illuminations, la voilà cette 
éminente énergie douéc de connaissance omnisciente. »*

Le dernier verset que chacun des hymnes consacre à la douzième 
kàli ne révèle rien de nouveau et ne conduit pas à un degré 
supérieur; comprendre cela, c’est reconnaltre que les douze kàli 
se valent; l’accent pése done sur la non-progression (akrama), 
tout étant déjà éternellement accompli.

Comme la précédente, la suprème kàli montre que le Sujet I.

I. Tàsya deuàtideuasya parubodhasvarùpinah \
vimariah paramà iaktih sarvajftajftànaéàlinì || p. 187.
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nommé Bhairava qui expérimente quelque état de l ’énergie ou 
sa fonction ( kalà)  doit, lui aussi, disparaftre, l’absolu étant 
au-delà de tout état et de toute expérience. Par contre l’omni- 
présencc. de notre käli ressort clairement puisque les onze leali 
apparaissent cornine ses manifestations, ainsi qu’en témoignent 
ses noms charges de la terreur croissante qu’elle inspire : Canda 
ou Durgä, la Féroce, suscite et met un terme à la multiplicité 
du quadruple cercle du connu, Ghora, I’EfTroyable, agit de méme 
onvers le quadruple cercle des instruments de la connaissance, 
Ugra, la Terrible, remplit et résorbe le cercle de la pure connaissance 
tout comme Mahäbhairava le fait à l’égard du quadruple cercle 
du Sujet conscient; on la dit Très-redoutable puisqu’elle dissout 
tout en ellc-mème sans laisser le moindre vestige et il n’est rien 
que Ton redoute autant que rindifférencié du fait qu’ il faut ótre 
dénudé de toute distinction pour oser s’en approcher.

Ne régno done qu’une seule käli, Réalité totale qui sous-tend 
tous Ics états possibles. Quelques images saisissantes utilisées par 
ces hymnes indiquent de quelle manière la suprème Conscience 
lumineuse par soi, à la fois surabondantc et paisible, manifeste 
librement son essence indivise sous la forme d ’une infime variété. 
D’abord celle du miroir qui insiste sur la saveur unique que 
possèdent, en dépit de leurs distinctions, les modalités de la 
connaissance et du connu, quand elles baignent dans le domaine 
indifTérencié de la Conscience : tel un pur miroir dont la surface 
reste inaltérable malgré les reflets divers qu’il contient, ainsi la 
suprème käli fait accèder à son essence l’univers diversifìé. Elle 
le crée, le conserve et le résorbe successivement lors de l’adoration 
des douze énergies1 sans laisser d’ètre une.

Une seconde image la niontre experte à donner le branle à la 
roue des rayons lumineux, à savoir le monde illuminé. Et cette 
roue est celle du dicu artiste, le charpentier Tvastr védique 4 Dieu 
aux bons actes, aux mains habiles ’ possédant le ria1 2 * ’ et qui 
découpe farbre cosmique pour cn faire un univers multiple bien 
agencé. La fonction de la grande käli est de découper en morceaux 
l’unique réalité afìn de manifester le multiple, mais elle consiste 
aussi à réunir ces morceaux afin d’ajuster la triple succession 
qui s’étend aux trois domaines : inférieur, supérieur et intermédiaire. 
Le découpage signifie qu’elle établit en elle-mème l’objectivité 
très différenciée, elle est done toujours plcine et cntièrc cn son

1. Kramàrcàknlì mi knlipùjà de l ’école Krarnn.
2. C’est-à-dire le parlai!, agencement des rayons au centre de la Houe. ftg Veda I II ,

54, 12. Tvastr, donneur de force, incile à la vilcsse le cliar, nolons qu’ il est presque
toujours invoqué avec Ics Kemmes divines, lui qui viv ifle  e l assure le bonheur, X , 66.3.
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essence et pourtant chétive et maigre (k rsa )1 quand, manifestéc, 
tailladée, elle se détache en copeaux insignifiants et légcrs.

line autre comparaison qui revient à plusieurs reprises dans 
Ics hymnes, est celle d’un flot afin de marqucr le dynamisme 
universel qui cntralne sujet, connaissance et connu. En ce flot 
dont elle est l’eau, la douzièmc kàll est le support de la variété 
quand elle émct dix-sept courants, Ics artisanes ou portions 
lunaircs. Résidant ainsi en pieine manifestation, elle plonge dans 
la terreur jusqu’à Bhairava-lc-Rcdoutable qui jouit de l ’état 
d ’énergie conscicntc. Autrcment dit, le suprème Sujet s’immerge 
dans l’Énergie ultime où la distinction éiva-sakti n’a plus cours. 
Telle est la parfaite Déesse BhairavT qui attire vers elle, en Ics 
contractant pour n’en faire qu’un seul, les sujets conscients ayant 
réalisé les onze kàll précédentcs.

Gomme la Conscience resplendit, le Kramastotra exalte la 
‘ Splendeur lunaire car semblable à la pieine lune, elle illumine 
le ciel de kalà1 2, scizième portion du cerclc lunaire, ‘ lunaire ’ 
puisqu’elle renfcrme le monde sensible3 4. G’est en tant que dix- 
septième, et unité indivise des seize autres kàll, qu’elle déverse 
sa lumière universelle et douce, formant la Réalité memo du 
(Juatrième état, à savoir turyàlUa qui, se révélant constamment, 
efface les états de veille, de sommeil avec ou sans rève et l ’extase 
du samàdhi. Il n’y a plus dòs lors, qu’une seule kàll contenant 
toutcs les autres et s’amusant à les manifester puis à les résorber; 
cachant les uncs pour mettre les autres en valeur, d ’où son libre 
jeu, la Souveraine étant de manière simultanée Conscience parfaite 
et énergie omnisciente.

Discutant du nombre exact des kàll, Jayaratha cite encore 
deux versets en l’honneur de l’ultime kàll : le Pancasatika qui 
célèbre une treiziòme kàll dite sukàll et se platt à des jcux de 
mots : Bonne kàll, elle séme la terreur; si aucune marque ne la 
distingue, elle peut néanmoins, à sa guise, s’en parer ou non. 
De mème, solitaire que rien ne trouble et done infìnimcnt calme 
( niràkulà) ,  elle est l’énergie de la foule ( kulakàll)A, énergie totale 
de la lumière consciente; le Tout, saisi en une prise de conscience 
intense, est transfiguré.

L ’exlrait du Kramasadbhäva que donne Jayaratha, chante

1. Kf&odhari. lei p. 10G, où l'on donne une autre interprétation.
2. Kalàkàéa di fière de àkàélkalà, fonction propre à la lumière élhérée et qui peut 

ètre soleil, lune et feu, landis que la lumière élhérée de kalà se rapporte à l'cssence 
méme du suprème Sujet et c’est en elle qu’ il se résorbe.

3. Sur le sens profond de la lune, voir ' La Bhakli \ p. 71.
4. Au sujet de kulakàll, et. Lag liu v flli de Abhinavagupta p. 2 et ici p. 123 pour 

la traduction de cette stance.



également la double nature tcrrifique et bienfaisante de la dix- 
septième K ä ll1 :

« Cette grande Roue extrèmement effroyable des trois successions, 
ayant forme de temps, source des rayons, propre au divin charpen- 
ticr, et qui parvient à mettre un terme à la destruction universelle, 
c’est en elle qu’il faut s’adonner, à l ’aide d’une intelligence habile, 
à la grande cérémonie sexuelle. La très effroyable et terrible 
fonction de celle (qui est la grande Énergie), c’est elle la bcnéfìque 
lorsqu’ellc accède au Quatrième état, elle la grande Énergie de 
l ’essence mahabhairauaghoracanda1 2, elle qui dévore de toutes parts, 
la destructrice du temps, à seize (fonctions), connais-la comme 
la dix-septième Énergie qui confère tous les désirs. »3

A  son activité effroyable d’universelle engloutisseuse, s’ajoute 
une activité bienfaisante lorsqu’clle magnifìe la conduite journalière. 
Mais c’est en particulier à travers une certaine pratique d ’union 
sexuelle (äcära) quc la très haute kali apparatt en son ambiguità 
à l ’cgard du temps. En cffet cette pratique, accomplie à l ’aide 
d’une intelligence subtile et des plus éclairée afin de ne pas tomber 
dans le piège de l ’attachement à la jouissance, réussit à unir deux 
extremes : excitation qui sc déroule dans le temps et quietude 
supra-temporelle. Lorsquc s’achèvc le mouvement automatique 
de l ’alternancc, la succession s’effacc, l’univers entier en tant 
que Sujet se dissout pour laisser subsistcr la pure Conscience. 
Plus n’est besoin de vivre à la fine pointe de son ètre ct dans le 
samädhi, tout est étale en quclque circonstance que ce soit.

Tel est le sens profond du cycle des énergies, cakra, roue aux 
innombrables rayons, car nos énergies forment une ronde incessante 
ct à tous les niveaux : elles surgissent du Sujet, parcourent les 
cercles de la connaissance et de l’activité, puis reviennent au 
Sujet pour s’immerger dans la Conscience. Avcc la douzième, 
l’Unique dans laquelle la ronde des käli a son origine ct sa fin, 
on s’installe défìnitivement au cceur de la Réalité. Ainsi serait-il 
faux de soutenir que l’on a atteint la cime de la vie mystique, 
le sommet de toutes les experiences, car cette expérience constitue 
le Substrat des autres en tant que Conscience non-incompatible
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1. Ce texte vénère 16 artisanes (ka là ).
2. Féroce, effroyable et redoulablc, cf. ici p. 187.
3. Iiramatrayànàip. yaccakrarp ghorayhoralararp mahal \ 

kàlarùpaiji maricyàdyarp. tvàslram kalpänlakänlagam \ \ 
àcarel tu mahäcäracäluryenaiva taira ca \
yà kalà ghoraghorogrà tasyäh sä luryagä éivà \ \ 
mahàbhairavaghorasya candarùpasya sarvalah \ 
grasate yà mahàkàll dvyastakà kàlanàéini ||
saptàdaéi tu sà kàlì viddhi sarvàrlhakàrini || T .A . IV , p. 190 comm. du él, 173,
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avcc les divers domaines sensoriels et intellectuels. En réalité 
ce n’est plus unc expérience puisqu’il n’y a pas de sujet face à 
un objct. Alors que dire si ce n’est légèreté, transparence, sponta­
neity et hnrmonie en évoquant l’image du Firmament infini sur 
lequel rien nc pése1.

La véritable libcrté, clef du système Krama, c’cst de saisir 
à la lumière de l’unité l’Énergie divine telle qu’elle se manifeste 
simultanément dans le multiple et dans l’ Un. Mieux encore : 
qu’on s’écoule spontanément avec le flux, et tous les étres procla- 
ment la Réalité indifTérenciée, qu’aveo le reflux, on retourne à 
la source, le royaume indilTérencié, et ces mèmes ètres montent 
jusqu’au Soi pour en Lui ne former qu’Un. De la sorte on s’adonne 
au flux et au reflux de l’énergie, toujours libre d’exercer des 
activités créatrices et résorba trices, sans quitter 1’inelTable 
indifTércnciation.

1. Selon la glose de K^emaräja aux Pratyabhijftäsfltra {19;, le grand yogin en pieine 
ivresse de joie appréhendo la lo la lilé  des choses se dissolvant dans le ciel de la 
Conscience à l’ instar d ’un léger nuagc d ’aulomne.



S R I  K Ä L IK  Ä S T O T  RA

sitatarasainvidaväpyam sadasatkalanävihlnam anupädhi / 
jayati jagattrayarüpam nirùpam devi te rüpam // 1

ekam anekäkärarp prasrtajagadvyäpti vikrtiparihinam / 
jayati tavädvayarüparn vimalamalam citsvaröpäkhyam // 2

jayati tavocchaladantah svacohecchäyäh svavigrahagrahanam / 
kim api niruttarasahajasvarüpasamvitprakäsamayam // 3

vämtvä samastakälam bhütyä jhamkäraghoramürtim api / 
nigraham asmin krtvänugraham api kurvati jayasi // 4

kälasya käli deham vibhajya munipancasainkhyayä bhinnam / 
svasmin viräjamänain tadrüpam kurvati jayasi Hl 5

bliairavarüpl kälah srjali jagat käranädi kl lantani /1 2 
icchävasena yasyäh sä tvatn bhuvanänibikä jayasi // 6

jayati sasänkadiväkarapävakadhämatrayäntaravyäpi /
janani lava kim api vimalam svanìparüpam param dhäma // 7

ekam svurüparüpam prasarastliitivilayabliedatas trividham / 
pratyekam udayasamsthitilayavisramatas eaturvidham tad api //38

iti vasupaneakasamkhyam vidliäya sahajasvarüparn ätmlyam / 
visvavivartävartapravartakam jayati te rüpam //4 5 9

sadasadvibhedasüter dalanaparä käpi sahajasamvittih / 
udita tvam eva bhagavati jayasi jayäilyena rii pena //• 10

jayati samastacaràcaravicitravisvaprapafiearacanormi / 
amalasvabhävajaladhau säntam käntani ca tc rüpam // 11

1. Citò dans I.« co
2. Irl. p. 108.
3. Id. p. 107.
4. Id. p. 197.
5. Id. p. ?00 Variante jayiisi.

I Tanlräloka, IV , p. 108.
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sahajolläsavikäsaprapüritäsesavisvavibhavaisä /
pürnä tavämba mürtir jayati paränandasampürnä // 12

kavalitasakalajagattrayavikatamahäkälakavalanodyuktä / 
upabhuktabhävavibhavaprabhaväpi krsodari jayasi // 13

rüpatrayaparivarjitam asamain röpatrayäntaravyäpi / 
anubhavarüpam aröpam jayati param kim api te rüpam // 14

avyayam akulam amcyam vigalitasadasadvivekakallolam / 
jayati prakäsavibhavasphltam kälyäh pararn dhäma // 15

rtumunisamkhyam rüpani vibhajya pancaprakäram ekaikam / 
divyaugham udgirantl jayati jagattärinl jananl1 // 16

bhödiggokhagadevlcakralasajjnänavibhavaparipürnam / 
nirupamavisräntimayam sripitham jayati te röpam // 17

pralayalayäntarabhümau vilasitasadasatprapancaparihlnäm / 
devi niruttarataräm naumi sadä sarvatah prakatäm // 18

yädrnmahäsmasäne drstam dcvyäh svaröpam akulastham / 
tädrik jagattrayam idam bhavatu tavämba prasädena // 19

ittham svaröpastutir abliyadhäyi samyaksamävesadasävasena / 
mayä sivenästu siväya samyak mamaiva visvasya tu manga-

[iäya II 20

Trtiriyam  srlmadavatärakanäthä paraparyäyasya sri vijnänane 
trapädasyeti sivam

1. Ci té dans T .A . IV, p. 201.



K B A M A S T O T B A

srstikäll
kaulärnavänandaghanormirüpäm unmesamesobhayabhäjam an-

[tah /
nillyate nllakulälaye yä täm srstikällm satatam namämi1 // 

raktakäli
mahävinodärpitamätrcakravlrendrakäsrgrasapänasaktäm / 

raktikrtäm ca pralayätyaye täm namämi visväkrtiraktakällm // 

sthitinäsakäli
väjidvayasvlkrtavätacakraprakräntasamghattagamägamasthäm /

sucir yayästamgamilo ’rcisä täm säntäm namämi sthitinäsa-
[källm II

yamakäll
sarvärthasamkarsanasamyamasya yamasya yantur jagato

[yamäya /
vapur mahägräsaviläsarägät samkarsayantlm pranamämi källm //

samhärakäll
unmany anantä nikliilärthagarbhä yä bhävasamhäranimesameti / 

sadoditä satyudayäya sönyäm samhärakällm muditäm namämi //

mrtyukäli
mamety ahamkärakaläkaläpavisphäraharsoddhatagarvamrtyuh /

grasto yayä ghasmarasamvidam täm namämy akaloditamrtyukä-
‘ [Um II

bhadra (rudra) kälT
visvam mahäkalpavirämakalpabhaväntabhlmabhrükulibhraman-

[tyä /
yäsnäty anantaprabhavärcisä täm namämi bhadräm subhabhadra-

[källm If

1. Cilé dans la Mahàrthamafljarl (SK ) è\. 51, p. 131 éd. Trivandrum Sanskrit Series, 
variante änandamayormirflpäm.



—  194 —

märtandakäli
märtandam äpltapatangacakram patarigavat kälakalendhanäya /

karoti yä visvarasäntakäm täm märtandakällm satalam pra-
[naumi //

paramärkakäll
astoditadvädasabhänubhäji yasyäm gatä bhargasikhä siklieva /

prasäntadhämni dyutinäsam oti läm naumy anantäin paramär-
[kakàllm //

kälägninidrakäli
kälakramäkräntadinesacakrakrodlkrtäntägnikaläpa ugrah /

kälägnirudro layam eti yasyäm täm naumi kälänalanidrakällm //

mahäkälakäl!
naktarn mahäbhütalaye smasäne dikkhecarlcakraganena säkam /

kälirn mahäkälam alamgrasantlm vande hy acintyäm aniläna-
[läbhäm //

mahäbhairavaghoracandakäli
kramatrayatvästramarlcicakrasaiicäracäturyaturlyasattäin / 

vande mahäbhairavagboracandakälim kaläkäsasasänkakäntim //



p a x c a Sa t i k a

Srslikäll

Mantrodayä vyomarüpä vyomasthä vyomavarjitä / 
sarvä sarvavinirmuktä visvasmin srstinäsinl //
Yä kalä visvavibhavä srstyarthakaranaksamä / 
vad antah säntim äyäti srstikällti sä smrtä //

Raklakäli
Na caisä eaksusä grähyä na ca sarvendriyasthitä / 
nirgunä nirahankärä raiìjaycd visvamandalam //
Sä kalä tu yadutpannä sä jncyä raktakälikä /

Slhitikäll
Häsinl paudgall yeyam välägrasatakalpanä / 
kalpate sarvadehasthä sthitih sargasya kärinl // 
Yadutpannä tu sä dev! punas tatraiva llyate / 
täm viddhi devadevesa sthitikällrn mahesvara //

Yamakäli
Yainarüpasvarüpasthä rüpätltasvaröpagä / 
sä kalä llyate yasyäm yamakäli tu sä smrtä //

S a m h ä ra k a li

Candakäll suddhavarnä yämrtagrasanodyatä / 
bhäväbhävavinirmuktä visvasamhäraröpinl //
Yatra sä yäti vilayatn sä ca samhärakälikä /

Mrtyukäll
Auin ity esä kulesäni mrtyukäläntapätinl / 
mrtyukälakalä yasyäh pravised vigraham siva // 
Tadä sä mrtyukällti jneyä girisutädhava /

BhadrakälT
Gamägamasugamyasthä mahäbodhävalokinl / 
mäyämalavinirmuktä vijnänämrtanandinl // 
Sarvalokasya kalyänl rudrä rudrasukhapradä /
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yatraiva sämyati kalä rudrakällti sä smrtä //
Bhedasya drävanäd bhadrä bhadrasiddhikariti yä /

Märlandakäll

sabdabrahmapadätltä sattrimsäntanaväntagä / 
brahmändakhandäd uttlrnä märtandi mürtir avyayä // 
sä kalä llyate yasyäm märtandi kälikocyate /

Paramärkakäll

ekäkini caikavlrä susüksmä süksmavarjitä / 
paramätmapadävasthä paräparasvarüpinl fl 
sä kalä pararüpcna yatra samllyate siva / 
sä käll paramärketi jneyä bhasmängabhüsana //

Kälägnirudr alcali
varadä visvarüpä ca gunätltä parä kalä / 
agliosä säsvarärävä kälägnigrasanodyatä // 
nirämayä niräkärä yasyäm sä sämyati sphutam / 
kälägnirudrakällti sä jneyämaravandita //

Mahäkälakäll
rtojjvalä mahädiptä süryakotisamaprabhä / 
kaläkalankarahitä kälasya kalanodyatä // 
yatra sä layam äpnoti kälakäliti sä smrtä /

Mahäbhairauacandograghorakäll 

dasasaptavisargasthä mahäbhairavablnsanä / 
samhared bhairavän sarvän visvam ca surapujita // 
säntah sämyati yasyäm ca sä syäd bharitabhairavl / 
mahäbhairavacandograghorakäli parä ca sä //

Sukäll
dakalä bhlsanä raudrä kulakäliniräkulä / 
alaksyä laksyanirlaksyä sukäll näma siddhidä //



K R A M A S T O T R A  D E  A B H I N A V A G U P T A

1. ayam duhkhavrätavrataparigame päranavidhir mahäsaukhyä-
[säraprasaranarase durdinam idam / 

yad anyanyakkrtyà visamavisikhaplosanaguror vibhoh stotre 
[sasvat pratiphalati ceto gatabhayam //

2. vimrsya svätmänain vimrsati punah stutyacaritam tathä stotä-
[stotrc prakatayati bhedaikavisaye / 

vimrstas ca svätmä nikhilavisayajiìànasamaye tadittham 
[tvatstotre ’barn iha satatam yatnarahitah //

3. anämrstah svätrnä na hi bhavati bliävapramitibhäj anämrstah
[svätmety api hi na vinà ’marsanavidheh // 

sivas cäsau svätmä sphurad akhilabhävaikasarasas tato ’harn 
[tvat stotre pravanahrdayo nityasukhitah //

4. vicitrair jätyädibhramanaparipätlparikarair aväptam särva-
[jnam hrdaya yad ayatnena bhavatä / 

tad antas tvadbodhaprasarasaranlbhütamahasi sphutam väci 
[präpya prakataya vibhoh stotram adhvanä1 //

5. vidhunväno bandhäbhimatabhavamärgasthitim imäm rasl-
[krtyänantastutihutavahaplositabhidäm / 

vicitrasvasphärasphuritamahimärambharabhasät pivan bhävän 
[etän varada madamatto ’smi sukhitah //

6. bhava präjyaisvaryaprathitabahusakter bhagavato vicitram
[cäritram hrdayam adhisete yadi tatah / 

katham stotram kuryäd atha ca kurute tena sahasä sivaikät- 
[myapräptau sivanatir upäyah prathamakah //

7. jvaladrüpam bhäsvatpacanam atha däham prakatanam vimu-
[cyänyad vahneh kirn api ghatate naiva hi vapuh / 

stuve sainvidrasmln yadi nijanijäms tena sa nuto bhaven 
[nänyah kascid bhavati paramesasya vibhavah //

8. viciträrambhatve galitaniyame yah kila rasah paricchedäbhä-
[vät paramaparipörnatvam asamam /

1. Autre version adhunä.
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svayam bhäsäni yogah sakalabhavabhävaikamayatäviruddhair 
[dharmaughaih paracitir anarghocitagunä //

9. itldrksair rüpair varada vividham Ic kila vapur vibhäti svämsc 
[ ’smin jagati gatabhedam bhagavatah / 

tad evaitatstotum hrdayam atha gir bähyakaranaprabandhäs 
[ca syur me satatam aparityaktarabhasah //

10. tavaivaikasväntah sphuritamahaso bodhajaladher vicitrormi-
[vrätaprasaranaraso yah svarasatah / 

ta evämi srstisthitilayamayasphürjitarucäm sasänkärkägnlnäm 
[yugapad udayäpäyavibhaväh //

11. Atas citräcitrakramataditarädisthitijuso vibhoh saktih sasvad
[vrajati na vibhedam katham api / 

tad etasyäm bhümäv akulam iti te yat kila padam tad- 
[ekägribhüyän mama hrdayabhur bhairava vibho //

1*2. amusmät sampürnät vata rasamaholläsasarasän nijäin saktim 
[bhedam gamayasi nijccchäprasaratah / 

anargham svätantryam tava tadidam atyadbhutamaylm bha- 
[vacchaktirn stunvan vigalitabhayo’ham sivamayah //

13. idain tävadrüpain tava bhagavatah saktisarasam kramäbhäväd
[eva prasabhavigalatkalakalanam / 

manahsaktyä väcäpy atha karanacakrair bahir atho ghatädyais 
[tadrüpam yugapad adhitistheyam anisam //

14. kramolläsam tasyäm bhuvi viracayan bhedakalanäm svasaktl-
[näm deva prathayasi sadä svätmani tatah / 

kriyäjnänecchakhyärn sthitilayamahäsrstivibhaväin trirüpäm 
[bhüyäsain samadhisayitum vyagrahrdayah //

15. pura srstir lina hutavahamayl yätra vilaset parolläsaun-
[mukhyam vrajati sasisamsparsasubhagä / 

hutäsendusphärobhayavibhavabhäg bhairavavibho taveyam 
[srstyäkhyä marna manasi nityam vilasatäm //

16. visrste bhävämse bahiratisayäsvädavirase yadä tatraiva tvam
[bhajasi rabliasäd raktimayatäm / 

tadä raktä devi tava sakalabhävesu nanu mäm kriyäd 
[raktäpänakramaghatitagosthlgataghrnam //

17. bahir vrttim hätum citibhuvam udäräm nivasitum yadä
[bhäväbhedarn prathayasi vinastormicapalah / 

sthiter näsain devi kalayati tadä sä tava vibho* sthiteh 
[sämsärikyäh kalayatu vinäsam mama sadä // 1

1. Version vibhoh.
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18. jagatsamhärena prasamayitukämah svarabhasät svaéankatan-
[käkhyam vidhim atha nisedham prathayasi / 

yamam srstvettham tvam punar api ca sankäm vidalayan 
[mahädevl seyam mama bhavabhayam samdalayatäm //

19. villne sankaughe sapadi paripürne ca vibhave gate lokäcäre
[galitavibhave sästraniyame / 

anantam bhogyaugham1 grasitum abhito lampatarasä vibho 
[samhäräkhyä mama hrdi bhidämsam praharatu //

20. Tadittham devlbhih sapadi dalite bhedavibhave vikalpaprä-
[näsau pravilasati mätrsthitir alam / 

atah samhärämsam nijahrdi vimrsya sthitimayl prasannä syän 
[mrtyupralayakaranl me bhagavati //

21. Tadittham te tisro nijavibhavavisphäranavasäd aväptäh sat-
[cakram kramakrtapadam saktaya imäh / 

kramäd unmesena pravidadhati citrärn bhavadasäm imäbhyo 
[devlbhyah pravanahrdayah syärn gatabhayah //

22. Imam rundhe bhümim bhavabhayabhidätankakaranlm imäm
[bodhaikäntadrutirasamaylm cäpi vidadhe / 

tadittham samrodham drutim atha vilupyäsubhatatlh1 2 
[yathestharn cäcaram bhajati lasatäm sä mama hrdi //

23. kriyäbuddhyaksädeh parimitapade mänapadavim aväptasya
[sphäram nijanijarucä samharati yä / 

iyam märtandasya sthitipadayujah säram akhilam hathäd 
[äkarsanti krsatu3 mama bhedam bhavabhayät //

24. samagräm aksällm kramavirahitä sätmani muhur nivesyänan-
[täntarbahalitamahärasminivahä / 

parä divyänandam kalayitum udärädaravatl prasannä me 
[bhöyät hrdayapadavlm bhüsayatu ca //

25. Pramäne samllne sivapadalasadvaibhavavasät sarirapränädir
[mitakrtakainätrsthitimayah / 

yadä kälopädhih pralayapadam äsädayati te tadä devi yäsau 
llasati mama sä syäc chivamayl //

26. prakäsäkhyä samvit kramavirahitä sönyapadato bahir llnäty-
[antam prasarati samäcchädakatayä / 

tato ’py antahsäre galitarabhasäd akramatayä mahäkäl! seyam 
[mama kalayatäm kälam akhilam //

27. tato devyäm yasyäm paramaparipürnasthitijusi kramam
[vicchidyäsu sthitimatirasät samvidadhatc /

1. Var. bhcüaugham.
‘2. Var. vilupyàéu bhavalu ; nous lisons vilupya-aéubhatalih.
3. D'après le T .A . au lieu de kfsati.
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pramänam mätäram mitim atha samagram jagad idam sthitäm 
[krodikrtya srayatu1 mama cittam citim imäm //

28. anargalasvätmamaye mahese tisthanti yasmin vibhusaktayas
[täh /

tarn saktimantam pranamämi devam manthänasamjnam
[jagadekasäram //

29. Ittham svasaktikiranaughanutiprabandhän1 2 3 àkarnya deva yadi
[me vrajasi prasädam / 

tenäsu sarvajanatäm nijasäsanämsusamsätitäkhilatamahpa-
[taläm* vidheyäh //

30. satsastinäm cke varse navamyäm asite ’hani / 
mayä ’bhinavaguptena märgasirse stutah sivah //
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Iti srl abhinavaguptapädäcäryakrtam krama9totram sampür-
[nam //

1. Aulrc version, érayati.
2. Autre version, prabandhàt.
3. Variante sarfiààntita.



T A N T R Ä L O K A , c h a p i t r e  IV. 148-173 s u r  l e s  d o u z e  K Ä L l

srsiikäli
148. tatas ca präg iyam suddhä tathäbhäsanasotsukä | 

srstim kalayatc dev! tannämnägama ucyate ||

raktakälT
149. tathä bhäsitavastvamäaranjanäm sä bahirmukhl | 

svavrtticakrena samam tato ’pi kalayanty alam ||

slhilinäsakäll
150. stbitir esaiva bhävasya täm antarmukhatärasät | 

samjihir?uh sthiter näsam kalayantl nirucyate ||

yamaküll

151. tato fpi samhärarase pürne vighnakarim svayam | 
sankäm yamätmikäm bhäge süte sambarate ’pi ca ||

sarnhärakäli

152. samhrtya sankäm Sankyärthavarjam vä bhävamandale | 
samhrtim kalayaty eva svätmavahnau viläpanät ||

153. viläpanätmikäin täm ca bhävasamhrtim ätmani | 
amréatyeva yenaisä mayä grastam iti sphuret ||

mrtyukäll
154. samhäryopädhir etasyäh svasvabhävo hi samvidah | 

nirupädhini samàuddhe samvidrüpe ’stamlyate ||

rudrakäli
155. viläpite ’pi bhävaughe kamcidbhävam tadaiva sä | 

äsyänayed ya eväste sankä samskäraröpakab ||

156. äubhääubhatayä so ’yarn sosyate phalasampadam | 
pörvam hi bhogät paäcäd vä éankeyam vyavatis^hate ||

157. anyad äsyänitam api tadaiva drävayed iyam | 
präyascittädikarmabhyo brahmahatyädikarmavat ||
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158. rodhanäd drävanäd rüpam ittharn kalayate citih |
Lad api dràvayed eva tad apy äsyänayed atha ||

märlandakäll
159. ittham bhogyc ’pi sambhukte sati batkaranäny api | 

sarnharanti kalayate dvädasaivähnmätmani ||

160. karmabuddhyaksavargo hi buddhyanto dvädasätmakah | 
prakäsakatvät süryätmä bhinne vastuni jrmbhate ||

161. ahamkäras tu karanam abhimänaikasädhanam | 
avicchinnaparämarso llyate tena tatra sah ||

162. yathà hi khadgapäsädeh karanasya vibhedinah | 
abhedini svahastädau layas tadvad ayam vidhih ||

163. tenendriyaughamärtandamandalam kalayet svayam | 
sarnviddcvl svatantratvät kalpite ’hamkrtätmani ||

paramärkakäli
164. sa eva paramädityah pürnakalpas trayodasah | 

karanatvät prayàty eva kartari pralayam sphutam ||

165. kartä ca dvividhah proktah kalpitäkalpitätmakah | 
kalpito dehabuddhyädivyavacchedena carcitah ||

166. kälägnirudrasamjnäsya sästresu paribhäsitä |
kälo vyavacchit tad yukto vahnir bhoktä yatah smrtah ||

167. samsäräkjptiklptibhyäm rodhanäd drävanät prabhuh | 
nnivrttapasübhävas taträhainkrt prallyate ||

kälägn irudrakäll
168. so ’pi kalpitavrttitväd visväbhedaikasälini | 

vikäsini mahäkäle liyate ’hamidammaye ||

mahäkälakäli
169. etasyäin svätmasamvittäv idam sarvam a harn vibhuh | 

iti pravikasadröpä samvittir avabhäsate ||
170. tato ’ntahsthitasarvätmabhävabhogoparäginl | 

paripürnäpi samvittir akule dhämni liyate ||

Ultime kälT
171. pramätrvargo mänaughah pramäs ca bahudhä sthitäh | 

meyaugha iti yatsarvam atra cinmätram eva tat ||

172. iyatlin röpavaicitrim äsrayantyäh svasa ui vidah | 
sväcchandyam anapeksain yat sä parä paramesvarl ||

173. imäh präg uktakalanäs tadvijrmbhocyate yatah |
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IN D E X  S A N S K R IT

akula, indifférencié, 123 n», 139, 158 n‘ , 173 n«, 179, 184, 186, 193, 198, 202. 
ogni, anala, feil, 43, 51, 94, 130, 137, 185, 194. —  sujel connaissant, 60, 84, 198. 
adili, celle qui dèlie, l'inflnie, la mère, 43-44, 102 n1, 157. 
advaya, advaita, Un sans second, non-dualité, 9-10, 90, 191.
anSkhya, indicible, 10, 22, 26, 29-30, 32-39, 70, 74, 79-82, 107, 143, 164, 166 n», 168, 

175, 186. °cakra, roue indicible, 13, 62. 
anàSritaSiva, éiva sans relation avec le monde, 23, 26, 36, 38-39, 165 n1. 
anugraha, grftcc, 182, 191. 
anuttara, sans égal, 60, 62. 
anupàya, non-voio, 175, 186. 
abhimina, amour-propre, orgueil, 58 n*, 177, 202. 
avikalpa, indifférencié, 50, 87-88, 128, 160. 
aham, Je, 14, 24, 120, 127, 184.
ahaipkàra, ahaipkrta, agent du moi, je  condilionné, 14, 58 n\ 114 n1, 122 n\ 127, 169, 

175-180, 193, 195, 202. Ahanlà, inlériorité, 24, 39.
Snanda, félicité, de six espèces, 39, 199, spontané, 48, 192-193. °éakti, énergie de 

félicité, 74. —  gaine de félicité, 128 n4.
icchà, intention, volonlé, désir, 19 et n1, 104, 181, 198, °éakli, énergie d ’intention, 

76 n», 105, 191.
idam, idanlà, ceci, exlériorilé, objecliv ilé, 24, 39, 76. 
uccàra, ascension du soullle, 21, 50 n1, 52 n*. 
ucchalatà, ucchalana, élan, vibration, 52, 63, 191. 
udäna, souffle vertical, 35 n1, 39, 51-52, 153. 
iidyama, udyoga, élan, 182, 184. 
upäya, voie libératrice, 197.
ria, antique notion de l ’agencemenl cosmique, 123 n‘ , 156, 187, 196. 
karapa, acliv ilé  des Organes, 21, 171, 198, 202. 
kal- sens du verbe, 87 sqq.
kal9, artisanc, fonclion parcellaire, 41-44, 58, 76, 84, 86 sqq., 99, 117, 156, 185-188, 

191-196.
karman, acte, 152, 202.
kSma, désir, dieu du désir charnel, 128, 131, 197.
käla, temps, 11 sqq., 26, 191-196, 198-199, 202. “cakra, roue du temps, syslèmc boud- 

dhique, 44-48. °saqikarsinl ou karsinl, celle qui pressure le temps, 11,44, 55, 79, 
89 sqq., 95, 101, 115, 155 sqq., 193 sqq. °gràsa, dévoralion du °, 49 sqq., 182. 

kSlagnirudra, sujel limité, 176, 179, 182 sqq., 194, 202. °kàli, 10* énergie, résorbatrice 
du sujet, 114, 122, 132, 146, 154, 181-183, 194, 196.

KSIF, énergie divine, la Dócsse, 12, 24, 86-89 ; 12 energies, 2, vacuitunlcs, 12 sqq., 
°püjä, leur vénération, 2, 83-87, 187 n1.

kundalini, énergie vitale canalisée, 14, 30, 35 n1, 64 n*, 85 n'. 112, 118, 121 nf , 163, 
172-171.
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kula, kaula, energie indifTérenciòo, 19 n*, 41, 111, 121 notes 6 e l 7, 123 n*, 155 n*. 158.
Le Tout, 171, 193, 196, le Corps, 195, la lignéc spirituelle, 46. °käll, 188. 

krama, succession tcmporclle, cycle, 51 sqq., 12, 49, 142, 159, 182. —  Krainakàli, pra­
tique des énergies, 16, 80. Kramamudrà, attitude d'égalisalion, 12, 15-16, 81, 
89, 112, 159 sqq., 166, 168 sqq., 171, 175, 181 sqq. °samalà, harmonic parfaile, 
63 n\ 80, 140 sqq., 159, 164 n*, 175, 185. 

kriyä, activité, 80 sqq., 198. “éakti, énergie active en ce monde, 72, 84 n4, 105. 
khecari, un des couranls de l ’énergie, énergie souverainc, 57 sqq., 107. 
guru, maitre spiriluel, 4-6, 57.
cakra, roue, cerclc, groupe dynamiquc bien agencé, 61, 149. °des énergies, 13,41 sqq., 

58 sqq., 192 sqq., 201. “du brahman, 42. —  ronde des mères, 193. —  
centres du corps, 64 n*, 146. Voir kälacakra, roue du temps, 

cit, Conscience, 191, 202. “àkàéa, élher inflni de la Conscience, 185. Cidànanda, félicilé 
de la°, 91.

citi, conscience dynamique, 58, 138, 143, 147, 198. 
jagadànanda, félicité universelle, 37 na, 39, 91, 105, 125, 134, 164 n1. 
jftàna, connaissancc, 167, 172, intuitive, 87 sqq., 161 n\ 183 n*. °4akti, énergie cogni­

tive, 105.
jftànin, doué de Connaissancc, 93, 156.
tirodhànaéakti, énergie obscurcissante et déviante, 24, 165 n*, 182. 
turya ou turlya, Quatrième état mystique, inlériorité, cxtase, 16, 34 n4, 35, 37, 39. 48, 

71, 194.
turyätita, par-delà ce Quatrième, 37-39, 97 n*. 106 n', 188.
dràvana, fonte des coagulations, 33, 38, 196, 201-202.
dhäman, domaine de Siva, l’absolu, 202, et splendeur, 104, 191 6qq., 194.
dhvani, résonancc universelle et spontanée, 91-92.
nàda, résonance indifTérenciée, 87 sqq., 181, 183 n’ , 184 n'.
niruttara, insurpassable, cf. anuttara, 9, 95, 97, 103 n*, 191 sqq.
nirvikalpa, indifTérencié, 16, 18, 35, 37, 39, 63, 73-74, 88, 107 n», 152, 164 na, 167 n*. 185.

Absence de vikalpa, 28, 32. “samàdhi, 27 n*, 36, 81. 
pada, royaume indifTérencié de Siva, 64, 140, 155, 198-199. 
parapramàtf, suprème Sujet connaissant, 74. 
paramaéiva, l’absolu, 11, 27, 38, 132.
paramärka, feu, Sujet apaisé, 179 sqq. °k51i, 9® énergie résorbatrice de l ’agent du moi, 

114, 122, 132, 145-146, 178-181, 194, 196. 
paràmaréa, conscience globale et dynamique, 83 na, 86 na, 91 na, 202. 
püjä, vénération des énergies divinisécs, 20, 64 à 69, 83 sqq., 171. 
pürnähantä, absolue inlériorité ou Je plénier, 14,24. 
prakàéa, lumière consciente, 21-23, 84 na, 104 n', 106 n4, 191 sqq., 202. 
pramàtr, sujet connaissant, 14, 28, 30, 36-38, 65, 71 sqq., 84, 119, 154, 169, 171, 177, 

179 sqq., 181-186, 202. “de quatre sortes, 26. 
pramàna, connaissance, 28, 31, 34-35, 58, 64, 71 sqq., 119, 160 sqq-, 167 sqq., 200. 
pramiti, certitude, connaissancc intuitive, déflnitivc, 30, 33, 36-38, 62, 70-75, 84 na, 

89, 168, 177, 184, 197, 200.
prameya, objet connu, cerclc de l ’ob jecliv ilé, 31-35, 58, 64, 71 sqq., 113, 158 sqq., 

167 sqq.
präna, Vie, souffle v ita l, 49, 101, 199. —  souffle expiré, 39, 51 sqq. —  Cinq souffles, 39, 

51 sqq., 112, 170 na. “uniflés, 118.
pràiianàéakti, Énergie de vie, du souffle iudilTèrencié, 25, 29, 39, 49. 
bindu, point sans dimension, Symbole de $ivn, 48 et na, 56 na, 61. 
buddhi, intelligence, 88 n1, 171 n4, 176-177, 202.
bodha, illumination, 36, 38, 77 na, 81 n\ 136 na, 146, 161 n3, 171, 174, 195, 198. “citta, 

conscience illuminéc, 47.
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brahman, absolu dans les Upani$ad, 42. —  lo créateur, 84. —  félicit.è et plénitude, 85, 
125, 155 n1. "son, 122, 196. —  ceuf de brahman, lo monde, 122 et n*, 196-199. 

bhàsà, splendeur, 37, 70 n1.
bhairnva, éiva ofTroyable, l ’absoln, cause universelle, 11, 84, 119, 122 n*. Les bhairava 

et bhairavi, sujcts universels, 63. 
manas, pensée instable, 58 n6, 167, 176, 198.
mantra, formule mystique, 19, 52 n*, 91, 140, 195. "vlrya, ellìcience de la formule, 91. —  

aham, 120. —  Auqi, 121. 
manthanabhairava, qui baratte, 54-56, 200.
mahäkäla, grand temps deslructeur, 11-12, 46 sqq., 62, 65, 192 sqq. Sujet universel,95, 

110, 123, 154, 179, 182-185, 192. "kàlì, 11« énergie qui Tengloutit, 114-115, 123, 
132, 146, 183-186. 199.

mahähhairavacantjograghorakäli, 12* energie, l ’absolue, 115, 123, 132, 147, 186-190, 
196.

mahàmàyà, illusion transcendanle, 28, 35-36. 
m ahävyäpli, intégration totale, 83, 91 n*, 102 n1, 109, 192. 
mälrsadbhäva, essence des sujets connaissanl, 37, 63, 89-91, 119. 
mäyä, illusion, 26, 34, 84, 134, 195.
märtanda, soleil, Organes de la connaissance, 175 sqq., 194, 199. "kill, 8« énergie 

résorbatrice de ce soleil, 113, 122, 132, 145, 154, 175-179, 194. 
mudrä, sceau, attitude mystique, 12, 39, 89, 112.
mrtyu, mort-faim, 43-44, 144, 169-170, 193. °kä li,6 « énergie, résorbatrice dela connais­

sance lim ilée, 113, 121, 131, 144, 169-172, 183 sqq., 195, 199. 
moha, confusion, 12.
yama, dicu de la mori, le restrictour, dotile, 33, 44, 113, 121, 131, 165, 178, 193, 195, 

199, 201. "käll, 4« des énorgies, qui résorbo le doute mortcl, 112, 121, 131, 143, 
164-167, 178, 195.

yoga, union, discipline, 19-20. °nidrà, sommeil spéciflque relevant du yoga, 28,34-35,38. 
raklakàll, seconde des energies, la rouge on ravie, 104, 111-112, 120, 131, 142, 160 sqq., 

164 n*, 183, 198.
rudra, dieu idenlique à Siva, maitre de la roue, 18, 42, 44, 174, 180, 195.

—  rudrakäll, 7* des énergies, qui coagulo et fait, fond re, 35, 104, 113, 121, 131, 
144-145, 154, 172-175, 196.

rodhana, coagulation, cristallisation, 32-34, 38, 166, 202, 
väsanä, imprégnation, vestige, 88, 151, 154, 168.
vikalpa, option, pensée dilTérencialrice à double pòlo, 12, 16-18, 36-39, 53, 57, 74, 87, 

156, 165, 178, 199.
vibhava, gioire, ellìcience, puissance, 192, 195, 197-199. 
vimaréa, acte de prise de conscience, 23, 138, 182. 
vira, héros, 115, 161.
vy in a , soufflé omnipénélrant, 39, 51-52, 104, 106 n4.
vyoman, ciel inflni de la Conscience ou vide vibranl, 37, 51, 61, 117, 120, 195. 
vyomavameàvari, énergie souveraine, 37, 58-59, 89, 90 n*, 92, 97, 106. 
éakti, énergie divine, puissance, 197-200, triple, 73 (iechà et jflàna), 49, 72 (kriyài. 

"cakra, roue de l ’énergie, 53.
éàktopàya, voie de l ’énergie el du discernement, 12 n5, 19-20, 77, 164, 183 n1. 
särpbhavopäya, voie de Siva el de Telati, 12 ns, 129 n*, 137, 174 n1. 
äuddhavidyä, pure catégorie, la science, 26, 36.
éùnya, vide, 22, 26-28, 31 sqq., 166 n*, 199. "pramàlr, sujet demeurant duns le vide, 

26-30, 73, 165 n‘ .
éOnyàtiéùnyu, vide par-delà lout vide, 23-26, 38-39, 146 n'. 
satlarka, véritable discernement, 18-19. 
sadàtliva, élernel éiva, catégorie pure, 26.



—  208 —

sarpsära, courant de la transmigration, 14-15, 32, 35, 50, 95, 106, 113, 128 n4, 140 6qq., 
143, 152, 163, 174, 202.

sarpskära, tendance inconscienle, 17, 22, 32, 56, 73 n1, 110, 128, 201.
6niphära, résorption, 78-79, 162, 172, 183-184, 199, 201. «kàll, 5* des energies, dite 

résorbatrice, 113, 121, 131, 143-144, 167-169, 193, 195, 199.
•amata, égalilé d ’cspril, harmonic, 156, voir kramamudrà.
samàdhi, extaee, 20, passive, 27, 30 n*, 32-37, dynamique, 28 et lurya, 71, 73, 97. —  

samàdhi-ycux-fermés, 77, 166, 180, "yeux-ouverts, 107, 171 n*. 
santàna, soullle égal, 31, 35 n1, 39, 51 sqq. 
sahaja, inné, spontané, 9, 15-16, 48-49, 95, 156, 191-192. 
susupti, sommeil sans réve, inconscient, 31, 34, 38. 
sOrya, soleil, symbole de la connaissance instrumentale, 60, 72, 196, 202. 
sr$(i, apparition, émission, 72, 78-79, 158 sqq., 167, 179, 198 sqq., 201. ®kàll, 1™ des 

énergies, celle qui émet le monde, 111, 120, 130, 141, 157-160, 193. 
soma, lune, 41, énergie active en ce monde, et sphère de l ’ob jel, 60, 72, 84, —  transtl- 

gurée, 50, 84 n4. 
stolra, hymne de louange, 197.
slhiti, permanence, 72, 79, 105, 147, 152, 160-162 et n*f 169, 181, 198, 201. "nàéakàll, 

3® des énergies, qui met tin à ia  permanence, 112, 118, 121, 131, 142, 162-164, 175. 
spanda, Acte vibrant, 20, 54, 63, 133, vibration, 25, 33, 49-53. 
hfdaya, coeur, 197-199.
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absolu, paramaàivn, màlfsadbhòva, kalt, 11, 23-24, 38, 42, 47, 95, 97, 115, 141, 147, 
185 sqq.

absorption, samàvesa, 18, 91, 107.
Acte pur et vibrant de la conscience, spanda, 17, 23, 63, 67, 91 sqq., 104, 119, 133. 
activité, 74, divine, quintuple, 57-59, 69 sqq., I l i ,  141. —  du yogin, 92, 131, 160, 164, 

“ordinaire, 74, 84, 169, —  des Energies, 93 sqq., »temporellc, 154, 178. 
adoration à l'aide des kàll, kàllpùjà, 20, 63-64, 80-94. Integration totale, 83-86, 128.

Résultat de cctte adoration, Co;ur univcrsel et plénilude, 89, 91 sqq., 130. 
are de Rudra-éiva, 18-19.
artisan, 43, Ies arlisancs, /calò, Tonet ions divinisées, 41 sqq., 76, 86 sqq., 156. 
autre ( ! ’ ), 9-10, 23, 126-127, 134, 157, 172.
centre, jonction, madhtja, 19, 155, 175, centre de la roue des énergies, 14, 30, 33 sqq., 

55-56, 59 sqq., 68, 80, 82, 92, 112, 149, 155 n\ 162, 166, 185, »du corps, 64 n», 
112, 118.

coagulation et fonte, rodhana, rudra, nsynnatà, satprodha, et dravana, druti, 32-34, 38, 
55 n», 56, 70, 78-79, 113, 122, 131, 144 sqq., 166, 172 sqq., 180, 199, 201-202. 

cceur, hr day a, 19-20,25,31,35,43,51-53,55-56, 58 sqq .,69, 135 sqq., 139 sqq., 144 sqq., 
174, »suprème, 91 sqq., 115, 129, 139 sqq., 149.

Conscience, sarpvit, prakàsa, cil et citi, 9, 11, 20, 22, 36-37, 50, 56, 71, 91, 97, 132, 158, 
185, 197, —  ses aspects, 39, 83 sqq., —  sa quintuple activité, 87 sqq., Prise de 
conscience, 17, 24, 29, 35, 71, 186, »globale, 83 n*, 86-87, 91, conscience de soi, 
78, 135-136, 186.

corps, deha, vigraha, kula, 49, 114-118, 163, 175, sa divination, 76, 85, 171. 
cygne, harpsa, 42. Sujet univcrsel, 85, 94. 
désir, 65, 103, 181, voir icchà.
déploiemenl des énergies conscientes, ses 12 phases, 69-83, et rcploiement, 159, —  quin­

tuple activité divine, 69 sqq., dans les 4 doinaines de la réalité, 72-75, dans le 
temps, 75-76. —  cycle de la progression du yogin, 76-82, »dans la pratique des 
käli, 130.

diftérenciation, difTérencié, vikalpa, !8 ; 128-129. 135, 142, 145, 158, 165-167, 171, 173,
187.

doute, éaftkà, voir yama, 32-35, 110, 118, 121, le restricleur, 113, 131, 143, 154, 164 sqq., 
167 sqq., 173.

dualilé, dvaita, 10, 76, 96, 118, 126-127, 156.
durée, 16 sqq., 43, 48, 50, 52, 68, 109, 128, 149 sqq., 163, voir slhili et sarpsàra. 
efflcience, virya, »de l ’acte, 19, »des formules, 91 sqq., 138. 
égalité d ’esprit, somala, 67, 71, 156.
élan, udyama, zèle, rabhasa, 16, 19, 33, 36, 52, 92-93, 127, 137, 139, 184, 199.
émerveillement, slupeur, camatkàra, 21, 55-56, 78, 126-127, 161.
énergic, iakti, kàli, consciente, 10-11, »primordiale et ultime où tout fusionne, 53, 140,

188, »v ita le, 49, voir prària, »obscurcissante, lirodhàna, 24, 27, 29, 113, 128, 165,
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—  triplo energie, 71-74, 77, 1OF», 131, 144-145, —  sos Irois niveaux, 89-90, 
"divinisée, 41 sqq., 177, 182, —  l ’oxlrayeuse, voir kàlasamkarsini, 1 IO, 112, 155, 
158, 165 sqq., 178. Les 12 éncrgies, 90, 152-155, lour adoration, 83-94. Éncrgies 
canalisées, uniflées, voir kundalini, 118, 126, "maltrisées, 52, 77. Uóploiemenl 
de l ’énergie, 45, 69-83, 141 sqq., 186. Voie di* l'°  sàklopàya, 77, 161. 

experience, 10, 13, 15, journalière, 67, mystique, 70 sqq., 96 sqq., 125-127, 173, 189. 
exlase, lunja, ou Qualrième élat, 16, 30, 36, 67, 70-71, 81, 106, 112, 161, "du samàdhi, 

28, 142, 188.
faim, 13, 65, 76, 101, 126, 170.
félicilc, béatitude, ànanda, 31, 39, 53-56, 76, 91, 128, 132, 140, 145-146, 178, 181, 

°spontanée, sahaja, 39, “universelle, jagadànanda, 27, 37, 48, 85, 91, 105, 111, 
125-126, 134-135, 141, 164, 174, 182-186.

fon, agni, por tour d ’ofTrande aux dieux, 129-130, 137, I t i ,  "de la ('.onsciencc indifTé- 
rcnciatrice et dii Soi, 20, 76, 94, 104, 107, I IO, 137, 155, 167, “dii siijet connais- 
6ant, 94, 119, 139, 141, 159, 178, 181, 184, "du Quutrième étal, 59-60, »du temps, 
44, 114, 122, 154, "de la louange, 137, "de l ’énorgie, 13, 51,55, 84 sqq., "et iidàna, 
51.

firmament, ciol de la conscience universelle, vyoman, 37, 55, 58, 92, 117, 120, 195. 
f lo l , flux, fleuvo, 13,20, 48-49, 90, 93, 97, 105 sqq., 143, 147, 152, 167, 186, 192, "unique, 

101, "à 17 couranls, 123, 188, —  quintuple", 57-59. Flux el reflux, 71,92-93, 190. 
formulo, manlra, 17, 19, 91 sqq., 120-121, 140, 158 n1.
gioire universelle, vibhava, 64,83, 96, 111, 117, 126-127, 129-130, 131-143, 154, 159 sqq., 

169, 174, 183-184.
gràco, favour, annqraha, prasrida, 20, 30, 33, 70 n', 96, 104, 107, 113, 131, 145, 147, 166, 

192, 200.
harmonie, équilibre, agencemenl, ria, 43, 156, 187, harmonisation, 95, 97, voir krama- 

mudrà ; cgalilé, samalà, 37, 39, 63-64, 80 sqq., 156, 159, 164, 166, 169, 175. 
illumination, éveil, bodha, 29, 36, 38, 77, 81, 121, 144-145, 161, 171-174, 186. 
illusion, màyà, “ transcendante, mahàmàyà, 28, 35-36, 38, 84, 121, 134. 
imprégna lions, impressions latentes, väsanä, tendances inconscionles, samskàra, 17, 

22, 35, 56, 63, 70, 73, 78-79, 113, 136, 143, 145, 149, 151, 153 sqq., 165-170, 
172 sqq., 175, 181.

indicible, anäkhya, 22-23, 29 sqq., 35-39, 70 sqq., 79, 81, 100, 105-107, 164, 168, 173, 
175, 177, 186.

indifTérencié, indiffércncialion, nirvikalpa, 39, 75, 79, 100, 107, 110-114, 118 sqq., 128, 
130, 142, 155, 158, 163, 167, 171, 1771, 185, 190. 

instanL, libano, I I ,  17-18, 48, 50, 55, 66-68, 128, 151 sqq., 155 et n*, 159. Trois instants 
successifs, 73, 76, —  instanlané, 72, 78, 81, 109, 130, 152. 

integration, mahàvyàpli, 15, 39, 49, 69 sqq., 72, 83, 91, 101-102, 109. 
intention, icchä, 19 et nl, 27, 56, 76 n1, 125, 154.
inlériorité, ahanlä, pürnähanlä, 23-24, 27, 81, 113-114, 127, 142, 155, 157, 162.
ivressc, mada, 7-8, 129, 137, 161, 197.
je, aham, voir aharpküra, 169 sqq., 175-179.
jeu, lila, viläsa, 19, 105, 140, 146, "des énergies, 26-27, 90, 92, 110, 130 sqq., 144, 174, 

182, 188, “de l ’intériorité et de l ’extériorité, 37, 112, 165, “de Siva et de l ’énergie, 
13, “de l ’altcrnative, 107.

Ubèra Lion, 13, 163. Moyens de ", upäya, 19-20.
liberlé, autonomie, svälanlrya, 13-14, 25, 27, 55, 67-68, 75, 83, 97, 133, 140, 152 sqq., 

155-157, 190.
lien, bandha, 13, 152 n4, 165. 
lotus du cceur, 55.
lumière indifférenciée de la conscience, prakàsa, 23, 27, 106.
lune, soma, 41, soufTle apàna, 51, Symbole du monde objectif, 60, 72, 84 n*, 85, 104, 130, 

139, 141, 159, 188.
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mattre spiri (nel, guru, 19, 33, 35. 86, 93.
mòre, aditi-qui-dèlie, 43-44, 157, ambikà, Energie divine.. 96, 100-102, 104-106, 191 sqq., 

"dévorante, 101-102, nautonière, 106. Les m èra  ou Energies, 111-112, 161. 
iniroir et ses reflels, la Conscience, 13, 37, 72, 87, 104, 126, 187. 
mori, mrtyu, ifama, 43-44, 65, 101, 109 sqq., 118, 121, 144, 153-154, 164 sqq. Mort- 

orgueil, 113, 131, 169 sqq., 178. 
moyeu de la roue, 14, 42.
océan de l ’énergie costnique, 37, 59, 92, 96, 111, 139, 158.
organes, 14, 21, 56, 69 sqq., 79, 85, 92, 131-132, 161, 180, divinisés, 97, 109-110, 118, 

140, 142, 145, 160, 169, 171, 176 sqq.
pensée discursive, manas, 72 sqq., 167, 176, "optionnelle (v ika ipa ), 16-17, 36, 53, 74, 87, 

156, 165, 199, "puriflée, 16-18, 141, 147. 
phare, 78-19.
point centrai, 65, 67, voir binda. 
purification, 16 sqq., 63.
Rénlité immédiate, anupàya, non-voie, 175, 186, "vibrante, 64, °ab90lue, 37, 55, 119, 

132, "ineffable, 90 sqq., 187-189. 
regard, 66, 162. 
rève, svapna, 51, 81, 180.
roue, cakra, 187, "des énergies, 35, 41, 44 sqq., 54, 56, 59-69, 188, "de la conscience, 

13 sqq., 30, 84 sqq., "du sujet, de l ’ob je l et de la connaissance, 84 sqq., "du corps, 
85, "à 16 kalà des Upani§ad, 41 sqq. Roue el le grand temps, 44-49. Nature de la 
roue pour le Mahàrlha, 54-57. Rone des énergies scion Abhinavagupta, 59-61, 
160. Pratique de la roue des énergies, 63 9qq., 83 sqq., 189. Roue de Jacob Boeh- 
me, 65, —  de maltre Eckhart, 65-68. Roue de feu, 60. Roue solaire, 113-114, 
176-178, 182. Roue du devenir, 92. Mailrisc de la roue, 32, 61-63, 86, 110, 41-42, 
55-56. Voir centre.

royaume, domaine, pada, dliaman, 48, 122, 139 sqq., 146, 155-156, 185, 187, 202. 
sccau, mudrä, 12, 39, 80, 182. Voir kramamudrà.
Soi, ätman, 15, 17, 26, 29-30, 34, 39, 41, 71, 78, 85, 91-93, 98, 107, 119, 125-127, 135, 

140, 149, 154, 159, 165, 184.
soleil, sürya, Symbole du 90ulllc expiré, 51, c l de la connaissance, 60, 64, 74, 104, 110, 

113-114, 118, 132, 139, 145, 175. Voir màrtarida. 
sommeil, nidrä, 28, 34, 38, yoganidrà, 28, susupli, 31 sqq., 81.
sounic, courants vitaux, prana, 24, 29, 31, 39, 50, 53, 112, 118, 153, 163-164, "vertical, 

udäna, 35, 60. 
spirale, 14, 55, 82.
Splendour, dhaman, bliäaä, ullùsa, 9, 37, 46 n‘ , C6-67, 69-70, 78, 84, 97, 104-106, 110, 

114 sqq., 117, 130, 137, 141, 153, 181, "lunaire, 155, 188. 
spontané, inné, sahaja, 9, 15-16, 39, 48, 92, 95, 98, 105, 153-157, 166, 191 sqq.
Sujet suprème, parapranullr, 37, 49, 79-81, 84, 164, 175 sqq., pur sujel, 35-37, 51, 78, 

110, 112, 114, 119, 132, 144, 154, 182 sqq. Voir mahàkàla, "affamé, 171. 
temps, An/u, 11, 13, 16-17,24,42-54,61-62, 65 sqq., 95 sqq., 104 sqq., 121, 146, 149-156, 

159, 185, voir mahäkäla, "indivia ou Siva, 43-44, 49, 84, 95, 182, "suprème, 48, 
"dévoré, 49-53, 118, 123, 132, 189, "pressuré, 52, 95, 171. Couches lemporelles, 
150-156. Deux modalilés du temps, 151 sqq.

Tout, lo la lilé  indifférenciée, 9-10, 23, 43-44, 82, 100, 117, 120, 132, 136, 157, 162, 166, 
184 sqq.

Un, unicité, eka, ekavira, 10, 92, 96, 100, 127, 159, 162, 164», 181, 185. 
univers, monde, viiva, loka, 26, 39, 84, 103, triple monde, 105, 107, "appréhendé par 

rignorunl, 71, 96, "transflguré, appréhendé par le yogin, 55, 59, 69 sqq., 77-78, 
84-85, 92, 96, 109, 129, 140 sqq., 159, 161 sqq., 167 sqq., 182-183, 187, visions 
variées du monde, 78 sqq., 91, 157 sqq., "et la kramamudrà, 37, 140, 142.
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vague, onde, firmi, kallola, 13, 37, 92, 101, 105-106, 109 sqq., I l i ,  118, 126, 133, 139, 
142, 158, 164, 191-192.

vibration consciente, spanda, 14, 19, 25, 49, 52-56, 61,63, 112, 147, °d ’une corde tendue, 
163, cf. dhvani, 91 sqq.

vide, éùnya, vacuilé, àùnyalà, 21-39, 113, vide conscicnl, vyomati, 37, 51, 61, 117, 120, 
158. Vide par-dclà tout vide, éùnyàtiéùnya, 23 sqq., 38, 0 et indicible, 12-13, 
47-48, 146, 185, °pa9sif et dynamique, 25-29, 38-39, 80, trois niveaux du vide, 
27-37, sujets conscients du vide, 28-30, 165, perspectives de vides étagés, 30-37, 
"inférieur, 28, 31-33, «intermédiaire, 28, 34-36, “supérieur, 27, 36-37, "interstitiel, 
13, 22, 25, 34, 36, 38, 50, “et coagulation, 166, 173-174.

Vie, vériluble et divine, 16, 24 sqq., 29, 33, 39, 48, 76, 100, 149, °ordinaire, 149 sqq.
voies de la libération, upàya, 12 et n*, "individuelle, de l'activité, 59, 159, 162, cf. 

änavopäya, °de l ’énergie, 17, 19, 130, 164, 169, 183, cf. ààklopàya, "d e r iva , 18, 
92, 130, 137, 174, absence de voie, anupùya, 80, 175, 186.
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