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INTRODUCTION
L A  B H A K T I DANS LE é lV A lS M E  DU K A éM lR

I nt rodu cti on

Sa place, son róle et ses représenlanls

Le terme bhakli désigne uniquement l’amour mèlé de respect 
et d’adoration de rhomme pour Dieu. Déjà mentionnée dans les 
Agama sivai'tes1, la bhakli a sa place de choix parmi les ’moyens 
les plus élevés d’atteindre éiva.

Au moment où se fonde Fècole Trika avec Vasugupta, le terme 
bhakli ne se trouve ni dans les éivasùtra ni dans la Spandakàrikà 
bien que celle-ci mentionne la vènération continue envers éiva 
(él. 34). Quant aux sülra, ils traitent des voies de la libération : 
voie inféricure de l’ individu (ànavopàya) qui est celle des techniques 
et du yoga; voie de l’énergie (sàktopàya) «qu i examine par 
le cceur la Réalité ineffable» (IL IO ) et voie suprème de la pure 
volonté ou de éiva ( sàmbhavopàya)  dans laquelle un amour 
intense permet au yogin de s’élancer jusqu’à la Réalité ultime et 
de s’en emparer.

Bientót les fondateurs du système Pratyabhijnà, chercheurs en 
quète d’absolu, ne s’astreignent plus aux trois voies de réalisation 
et découvrent une voie nouvelle8, directe et plus simple, celle du 
cceur (hrdaya) ou de la Reconnaissance de soi (pratyabhijnà) 
dans laquelle l’amour devient prépondérant, en particulier chez 
Utpaladeva1 2 3 *.

1. Le V. B. lui consacre un verset (121), citò Stav. él. 55 com. Inf. p. 122
2. Qui rejoint Vanupóya, voie « sans manière d ’£tre » du Trika.
3. Le éivalsme moniste du Kaémlr, nommé BhairavaéSsana ou Svätantryaväda,

s ’étend sur trois périodes : Àgama monistes, Trika ou Spanda doni Vasugupta est le



Rares sont à date ancienne les témoignages vécus de mystiques 
indiens. Nous avons done tenu à réunir les plus significatifs parmi 
les représentants de la bhakli au Kasmlr : Bhattanäräyana, Utpa- 
ladeva et Lallä, et c’est à eux que se réfèrent les pages qui suivent.

La caractéristique de leur voie d’amour est d’ignorer toute 
technique. Élan et spontanéité sont seuls requis de la part du 
mystique. En outre, cette voie ne se présente pas comme une voie 
parmi d ’autres, mais comme la voie unique. Est-ce mème une 
voie ? Ce serait plutòt un sentier que le mystique trace à mesure 
qu’il avance.

Les poèmes d ’amour de Lallä et d ’ Utpala ne constituent pas des 
ceuvres élaborées : les stances qu’ils improvisent ici et là selon 
l’inspiration, recueillies par leur admirateurs, nous ont été trans- 
mises, rassemblées au hasard. Dans ces conditions.il nous a semblé 
que la meilleure méthode pour pénétrer leur pensée et pour 
l’atteindre dans sa réalité vivante serait encore de les laisser 
s’exprimer à leur manière afin de mieux percevoir les profondeurs 
insondées de leur amour. Mais comme ces poètes ne puisent qu'à 
une seule source, l’amour, et ne disent et ne redisent qu’une chose, 
l’amour, nous n’avons pu éviter la monotonie qui accablera celui 
qui n’a jamais connu la bhakli.

Bhallanäräyana

De lui nous ne savons rien, exception faite des noms de membres 
de sa famille : son grand-pére se nommait Parameévara et son 
pére Aparajita1.

Postérieur à Vasugupta dont il était peut-étre le disciple direct, 
il vivait probablement au début du règne de Avantivarman, roi 
du Kasmlr (855 à 883), c’est-à-dire au temps de Kallata et de 
Somànanda, dans la seconde moitié du ix e siècle. Il eut lui-méme 
comme descendants Muktàkana et son frère Ràmakantha, ce der­
nier, disciple de Ltpaladeva2. Abhinavagupta le cite avec grand 
respect3.

L ’ceuvre de Bhat^anarayana que nous avons ici traduite, le 
Stavacintàmani, eut comme glossateur un disciple d’Abhinava- 
gupta, Ràjànaka Ksemaràja4, dont nous suivons librement le

fondateur, et Pratvabhijftà qu'exposent Somànanda, L'tpaladeva, Abhinavagupta, 
Kfjemaràja. Il exislait d ’autres branches, tels Krama et Kaula, dont il ne reste pas 
grand’chose.

1. Stav. il. 3, p. 10, I. 6.
2. Voir à ce sujet J. C. Chatterjee, Kashmir Shaivaism. K. S., p. 40.
3. Dans son commentaire à l i. P. d ’ Utpaladeva, I. I I,  voi. I, p. 51.
4. Nous nous étendrons sur les ceuvres de ce commentateur proliflque dans noire 

introduction à sa glose aux Sivasùtra.
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commentaire en nous inspirant du contenu, tout en supprimant 
les redites, et y  ajoutant à l’occasion nos propres éclaircissements 
et interprétations.

Les versets présentent une ordonnance interne que le lecteur 
pourra dégager à fa ide des quelques indications que nous don- 
nons d ’après Ksemaràja.

Le thème qui revient dans ce poème et que pose déjà le premier 
sloka est l ’union de Siva et de son énergie (saliti) ou, plus préci- 
sément, des deux póles complémentaires prakàsa et vimarsa dont 
on trouvera plus loin une explication.

La langue de Nàràyana est concise, les mots à plusieurs signi­
fications y foisonnent ; les vers aux assonances raffinées rontiennent 
des jeux de mots subtils et par cela mème intraduisibles. Le poème 
est intitulé Slavacinldmani, joyau à la louange de Siva. On 
peut se demander si le poète n'a pas composé ces stances au sortir 
de l’extase après avoir plongé dans les mers profondes pour en 
rapporter la perle inestimable de f  Amour.

Utpaladeva

Utpaladeva, connu encore sous le nom de l ’ tpaläcärya, vivait à 
la fin du ix e siècle et au début du x e. De lui nous savons peu de 
choses1 : fìls spirituel de Somànanda —  fondateur de fècole 
Pratyabhijnà — , il eut pour condisciple Padmànanda et fut le 
pére de Vibhramäkara. Il n’était dono ni célibataire ni pioinc 
errant (sanyäsin). Abhinavagupta qui commenta ses oeuvres avec 
vénération eut pour maitre un de ses disciples, Laksmanagupta.

A  la fois mystique de génie, puissant métaphysicien, fin psy- 
chologue et, par surcrolt, grand poète, Utpala fut à còte d ’Abhi- 
navagupta la figure la plus marquante et la plus audacieuse de 
fècole Pratyabhijùa.

Ses oeuvres philosophiques1 2 sont caractérisées par une analyse 
pénétrante basée sur fexpérience —  et quelle expérience ! celle du 
jaillissement spontané de la liberté qui méne à f identification 
avec Dieu. Rares sont les étres qui eurent aussi intensément que 
lui le sentiment de la Réalité sans le moindre intermédiaire et la 
possédèrent, libre et nue, dans son éternelle fralcheur.

Son poème d’amour, la Sivastotràvall, se présente comme un 
recueil de vers épars dont èri Rama et Ädityaräja firent un

1. C.f. Introduction à l ’ I. P. v, voi. II. K. S., 1921, de Madhusudan Kaul Saslri.
2. Dont certaines sont perdues. Nous possédons encore rlivarapratyabhijftàkàrikà 

ou sfltra, un commentaire sur la Sivadrsti de Somànanda, les trois Siddhi et leurs 
vrtti (K . S.).
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volume après sa mort et que Visvanàtha divisa en vingt chapitres1. 
A l’exception des portions X I I I  et X IV  écrites en toute luciditè 
d’esprit, les autres furent composées lors d’une période d’exal- 
tation intense et de Colie mystique.

Ce poème est le plus beau des chants d’amour sivaites : ses 
accents sont profonds et vrais, ses intuitions originales s’expriment 
de fa$on personnelle. Son style simple et touchant ne manque ni 
de mystère ni d’humour. Pourtant, cornine les mots y sont des 
allusions indiquant des réalités spirituelles plutöt que des images 
ou des concepts, la traduction en esL particulièrement malaisée.

Lallä
Nommée Lallesvarì par les àivaites et Lai Oidi ou Déd par les 

Musulmans, cette yogin! vivait au Kasmlr entre 1300 et 1400 
et fut contemporaine du grand sufi Sayyid ’All HamadànI1 2 qui 
convertit le Kasmlr à l’ IsIàm en 1380.

Lalla appartenait à la religion sivaite, mais il est possible qu’elle 
ait subi l’infiiience du sufisme et qu’elle ait connu de célèbres 
sufi éclectiques comrne Sayyid et Amlr Shamsa’ddin’ Iràkl. Nuru’- 
ddln shah que les hindous eux-mèmes vénèrent sous le nom de 
Nand Rishi Sahazànanda. Son guru qui se nommait Sad Mol 
n’était pas sivaite. Bientót Lalla dut dépasser le stade mystique 
où il se trouvait lors de leur rencontre3.

Mariée dans une noble famille kasmlriennc, chassée par sa belle- 
mère, Lalla errait en ascète, chantant et dansant entièrement nue, 
dit-on. Lorsqu’on lui reprochait son indécence, elle répondait que 
seuls sont des hommes ceux qui craignent Dieu et, vu leur nombre 
restreint, il ne valait guère la peine de se vétir. Mais, un jour, 
apercevant au loin Sayyid ’Ali, elle s’enfuit et se cacha dans le 
four d’un boulanger en criant « j ’ai vu un homme ».

Musulmans et Hindous récitent à l’envi aujourd’hui encore ses 
quatrains en ancien kashmlrien pleins d’un charme étrange et si 
musicaux. Son style est simple, direct, concis et familier ; ses 
images tirées de la vie journalière. Lalla ne se soucie ni d’abstrac- 
tion ni de doctrines philosophiques ; elle se contente de nous

1. Sivastolrävali by Utpaladev&chärya with the Commentary of K$emaràja, Chow- 
khambS Sanskrit Series 1902, Benares. Les informations sont fournies par K$emaräja 
dans la glose du él. 1, p. 1. Le chapitre X I I I  est le seul qui a il étè traduit par Durga- 
prasad Kachru sous le litre : Utpala, the saint mystic of Kashmir. Poona, 1945. Nous 
publierons bientöt la traduction de ce poème que le Swämi Lakshman Brahmacärin 
réédite avec corrections.
• 2. Cf. prérace de Sir Richard Temple, p. 2.

3. D ’après le Swämi Lakshman qui nous a aidée dans nos traductions.
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faire part de ses propres expériences mystiques et, sur ce pian, 
ses quatrains se présentent comme une autobiographic.

Elle illustre aussi de fagon pittoresque et vivante les croyances 
des philosophes sivaites de son temps et c’est pourquoi sa popu- 
larité n’a nullement faibli au cours des siècles, ni auprès des pandii 
ni auprès des masses musulmanes. Sa poésie, expression si spon- 
tanée de son ètre, reste en contact avec la vie sous toutes ses 
formes : vie divine, vie des yogin, vie humaine en général et en 
particulier la vie quotidienne du Kasmlr au x iv e siècle.

Aucun manuscrit authentique de ses ceuvres n’est parvenu 
jusqu’à nous mais il existe plusieurs collections incomplètes et qui 
ne concordent pas toujours entre elles. Nombreux sont les pandit 
qui ont conservé en mémoire ses stances qu’ils récitent volontiers. 
Sir George Grierson et le Dr. L. D. Barnett les traduisirent et 
publièrent en 1920 sous le titre « Lalläväkyäni or wise sayings 
of Lai Ded, a mystic poetess of ancient Kashm ir»1.

Citons encore les norfis de deux poètes sivaites : Jagaddhara 
Bhatta et Mahesvaränanda. Le premier, célèbre sous les noms de 
Jagadar et de MahäkavI, vivait au Kasmir il y  a environ cinq 
cents ans. II composa la Stutikusumanjall1 2, poème d ’un millier 
de vers à la louange de éiva. Sa vie spirituelle n’a ni la profondeur 
ni la spontanéité de celles d ’un Utpala ou d’une Lalla ; néanmoins 
son poème mériterait. d ’etre étudié et traduit à cause de sa grande 
beauté et des qualités de sa forme : subtilité extrème, ornemen- 
tations verbales, jeux brillants, délicates allusions et nombreuses 
allitérations qui témoignent d’une virtuosité technique et d’un 
talent éblouissant.

Mahesvara ou Goraksa, disciple de Mahäprakäsa, est un poète 
du sud de l ’ Inde, natif du royaume de Chola et grand admirateur 
d ’Abhinavagupta. Nous citerons quelques stances de sa Mahàrtha- 
manjarl3.

Lallesvari, Utpaladeva et Bhattanäräyana ont un trait commun : 
le sentiment aigu de la présence divine. Leur poésie jaillit de 
leur amour et nous ramène sans cesse à la Réalité fondamentale ; 
parce qu’ils sont si vivants et originaux, ils nous font partager

1. Royal Asiatic Society. Voi. X V II .  Cf. « The word of Lallà the prophetess being 
the sayings of Lai Ded or Lai Diddi of Kashmir ». Sir Richard Carnac Temple. Cam­
bridge, 1924. Räjänaka Bhàskara a fait une libre traduction de ses 'dires' en vers 
sanscrits. Cette traduction de 60 èloka est éditée avec la version originale en Kaémiri 
dans la K. S. sous le titre Lalleévari vàkyàni. Nous avons suivi tantòt une édition, 
tantót l ’autre, la version Grierson étant la meilleure. Il existe aussi une traduction 
anglaise de S. N. Charagi, Srinagar, contenant quelques quatrains inèdita de Lallà.

2. Ed. Sivabhaktigranthamàlà, Benares.
3. Ed. T. Gapapati Sàstri. Trivandrum Series. L X V I,  1919.
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leurs émotions : lüttes, soiiffrances, ivresses, folie et quelque peu 
leur émerveillement. Contrairement à tant de bhakla, ils n’ont 
rien de solennel ; nous verrons le plaisir qu’ils prennent à s’élever 
contre les coutumes et les croyances respectées de tous temps 
dans rinde : ils raillent les pratiques des ascètes et des yogin 
ainsi que les diverses marques d ’ostentation, et fuient la considé- 
ration des hommes. Sens de l’humour et ironie émaillent leur 
profonde poésie qui, ne s’attachant qu’à l’essentiel, se rit de 
l’accessoire.

Pour ètre complète, cette étude aurait dù dormer quelques 
précisions sur le milieu où vécurent ces poètes en insistent sur 
la force et la richesse du courant mystique qui déferla sur le Kasmir 
du ix e au x n e siècle. Mais ceci déborde de beaucoup le cadre de 
cet essai1. Nous nous contenterons done de présenter par un 
commentaire aussi discret que possible quelques-unes parmi Ies 
plus belles stances d ’amour de l’ancien Kasmir*.

Les dìfférenls visages de $iva

« Hommage à gambhu qui revèt des aspects merveilleux 
et divers : magicien,Tu es véridique ; caché, Tu es patent; 
subtil, Tu assumes l’apparence de l’univers ! »

Utpala. II. 12.

Bhairava, Paramasiva, sont Ies noms que les Sivaites kasml- 
riens donnèrent à l’absolu, au Tout indivisible (nikhila). Mais à 
còté de cette pure Conscience indicible, ils fìrent place à un aspect 
personnel du Dieu lié à sa manifestation et qu’ils nommèrent 
Siva, Mahesvara, éankara, Bhagavan, Iéa, Sambhu, etc., le 
Seigneur à la fois transcendant et immanent auquel s’adresse la 
vénération des fidèles.

Le éivai'sme d’un Nàràyana et d’un Utpaladeva se présente 1 2

1. Notre intention est de dégager dans un travail d'ensemble sur la mystique 
kaémlrienne la place et le ròle de la bhakli dans le système Bhairava, d'éludier ses 
rapports avec les pratiques religieuses et de comparer cette bhakli aux autres formes de 
dévotion ròpandues dans l'Inde : Bhàgavata, Visnouisme et éivalsme du Sud. Sur la 
bhakli dans les divers systèmes de l'Inde, voir l'étude de A.-M. Esnoul : « Lo courant 
ofTectif à Fint/rieur du Brahmanisme ancien ». Bulletin de l ’ École F ra n o s e  d ’ E. O., 
X L V I I I ,  Fas. 1. Paris, 1956. Sur le Slvalsme du Kaémir en général, cf. nos ouvrages : 
Paramnrthasàra d ’Abhinavagupta et sa traduction, 6d. de Boccard, 1957, et le Vijflfi- 
uabhairava, Introduction et traduction, 1961.

2. On Lrouvera ici de nombreuses citations sans réfèrence à un auteur ou ù une 
u'uvre ; elles concernent toutes la Slvastoträvall d 't  lpaladeva.
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d’ abord comme une mystique qui ne se laisse pas entermer sous 
les denominations philosophiques : monisme, dualisme, pànthéisme. 
S’effor$ant de se tracer une route entre deux écueils, le Dieu 
personnel du dualisme théiste1 et l’absolu impersonnel de cer­
tains vedàntin, il a découvert le Dieu d ’amour, réalité vivante 
douée d ’une libre énergie, rejoignant ainsi la religion populaire 
de l’antique éivai'sme. v

Comme les dualistes. mais sans ètre dualiste, le sivai'te adore 
un Dieu dont il éprouve la presence reelle et qu’il considère en 
quelque sorte comme une personne : «T u  es la grande Personne 
(mahàpurusa), ( ’unique, le refuge de Unites les personnes » 
(111.14), c’est-à-dire de la premiere, de la seconde et de la troi- 
sième, je, tu, il. Et l.'tpaladeva dit encore, s’adressant à Siva : 
«T u  es la Personne suprème ( adhipurusa)  Loujours vigilante dans 
un monde profondément assoupi ! » (X IV .18). §iva n’a en effet 
d ’autre témoin que lui-mème ; il ne peut jamais ètre un objet car 
il est le Sujet mème « que l’on obtient à la cime de toute cime » 
(11.25), le Connaisseur du connaisseur. le seul Sujet conscient1 2 3.

Mais si le mystique kasmirien rejoint ainsi le partisan de la 
non-dualité (adraiia), il ne se contente pas d’un brahman imper­
sonnel et passif comme celui de éankara, simple prakäsas, 
Lumière consciente. L ’unit.è dans laquelle il s’absorbe est riche 
d ’une dimension en profondeur, celle du Centre, le Je universel 
ou le Coeur divin, qui se révèle en une libre prise de conscience 
de soi appellee rimorsa ou pralyabhijnà. L ’ importance accordée 
au Coeur par l’école Pratyabhijnà permettait d ’accueillir le Dieu 
en aete synthétisant prakàsa et rimorsa, le Dieu de gràce aimé 
des fìdèles.

Le Sivaisme du Kasmir s’apparente encore au panthéisme 
puisque £iva est revètu de la splendeur de l’univers, son corps 
étant formé de l’ensemble des sons (sabdaràsi) sous son aspect 
de dynamisme verbal, et de l’ensemble des choses sous son aspect 
de dynamisme substantiel ; mais il s’en écarte parce que ce Dieu

1. Maheévara des Sivafles Siddhänla on Yisnu des systèmes théisles et de dualisme 
mitigé.

2. • Si lous les étres réduits à l'état d'objets par le Seigneur soni couverts de honte, 
comment done le Seigneur pourrait-il étre réduit, lui aussi, au niveau d ’ohjet connu ? > 
d it Abhinavagupta. Et pourtant la Conscience universelle se manifeste librement en 
devenant un objet connu (jfleyikaroti)  sous des formes divines omniprésentes et auto­
nomes, tels Prabhu, Siva, lévara etc., qui n'onl pas d ’existences distinctes de la Cons­
cience. I. P., v. I. V., 15-16 et II. I I I .  16.

3. Il est 8uaprakàia, lumineux par lui-m6me, mais celle conscience est privée de 
uimaréa selon le Trika. A ce sujet cf. p. 84 n. 4 et 128.
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inelTable n’est pas seulement immanent à I’univers, il le 
transcende1.

Laissant de còlè les problèmes métaphysiques de transcen- 
dance et d’immanence ou celui que pose l’existence d’un Dien 
personnel dispensateur de grace dans un svstème qui soutient 
l’ identità de l'homme avec èiva, nous ne ferons qu’évoquer briève- 
ment les différents visages de Siva1 2 transmis par la tradition des 
Puräna et des Agama sivaites et que nos poètes se plurent à 
eélébrer. Ces visages scrviront de jalons à la voie d ’amour divin, seul 
objet de notre étude.

Mäyävin, magicien.

éiva apparait d ’abord cornine le magicien qui engendre par 
son sortilège (maya) la diversità phénoménale. Peintre prodi- 
gieux, il étend sur le mur de sa propre conscience, sans instru­
ment ni matériel, la fres.que de l’univers. Il marque de son sceau 
(mudrä) le monde entier en distinguant males et femelles3. 
Acteur, il joue la pantomime des trois mondes4 5, s’identifiant aux 
personnages dont il assume tous les ròles ; il se laisse souvent 
prendre à son jeu au point d ’oublier son véritable moi. A  cet 
oubli de soi-mème répond, sur le plan mystique, et pour y porter 
remède, la prise de conscience ou souvenance ininterrompue de soi.

Pasupati, gardien du troupeau.

éiva est encore le Dieu compatissant. Sous cet aspect il est 
implorò sous le nom de Pasupati, gardien des àmes asservies ( pasu)  
qu’il protège et aiguillonne sur le chemin de la délivrance. C’est 
pourquoi le fidèle prend refuge en Siva-le-Protecteur.

Umàpali, umani d'Umà.

éiva est le Dieu d ’amour, époux bien-aimé de l’Énergie, Urna 
ou Parvatl, qu’il tient éternellement enlacée6. A  cet universel 
amour répondent l’ivresse et la folie des coeurs aimants et fìdcles.

1. En tant qu’immanent ( visuamaya), &iva est à la fois prakàéa et vimaréa. De la 
lecture des poèmes d'Utpala et de Lalla se dégage le sentiment profond de la transcen­
dence divine. Siva inaccessible aux pensées n’est attaint que par la voie de dépassemenl. 
En réalilé, le fond de leur expérience mystique c'est Paramaéiva, qui n'est ni transcen­
dent ni immanent. Cf. Lallfi él. 2, Slav. 53 et Inf. p. 76.

2. Ces symboles et mythes nous apparaltront tele qu’ila furent vécus et interprétés 
par les mystiques kaémlriens.

3. X IV , 12. goni et Unga: Jaya aarvajagannyaalaavamudràvyaklavaibhava!
4. Slav., él. 59.
5. Image que l ’ iconographie indienne nous a rendue familière.
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Virüpäksa, Siva indifférrncié.

En tant que Virupäksa ou Trilocana, Siva possède un troi- 
sième ceil : ceil de feu qui consume la dualité et délruit la mort 
et. en mème temps, ceil de compassion qui rayonne de félicité et 
d ’aniour mystiques. Get aspect du Dieu se redete sur le plan 
spirituel dans l’absorption contemplative.

Dhùrjali, asvète et Sivarälri, N iiil de Siva.

Aiva revèt la forme de l’ascète archetype, maitre du yoga et 
des siddhi —  Kapardin, Kapàlin — . Il réduisit en eendres le dieu 
de l’amour charnel qui, tandis qu’ Il pratiquait l’ascèse au bùcher 
funéraire de ParvatI, essayait d’éveiller en Lui l’amour pour Urna.

Mais au-delà encore, il est Bhairava, terrifiant et nu, absorbé 
en lui-mème dans l’ indifférenciation primordiale. À cet absolu 
inelTable, accède le renon^ant qui suit héroi'quement la voie du 
vide et du nirvikalpa, nuit obscure et douloureuse, débouchant 
sur la Nuit de joie indicible et d’éblouissement silencieux.

Nalaräja, Boi des danseurs.

éiva est enfìn le danseur cosmique qui crée et détruit l’univers 
par ses mouvements tantót impòtueux, tantòt frénétiques et 
farouches ; ou qui l’apaise par ses rythmes harmonieux. A  ce 
ballet prend part le libéré vivant, qui danse spontanément dans 
toutes les activités de ce monde, se jouant avec amour de la vie 
en ses multiples aspects reconnus par lui comme l’expression de 
l’énergie divine.

A  travers les millénaires, Mahesvara a été adoré comme le 
danseur unique qui exprime en d ’innombrables danses les aspects 
les plus divers et les plus opposés de la Vie par les gestes ( mudrà)l 
de ses mains et les objets symboliques qu’elles tiennent*. Il danse 
avec le tambour, les grelots aux chevilles ; —  héros (v ira), il 
brandit le trident redoutable ; —  ascète, oint des eendres de l’uni- 
vers, avec son chignon tressé, ses serpents brillants comme des 
bijoux (X IV .6 ), sa guirlande de cranes, il porte le rosaire. la 
peau de tigre, un cràne en guise de boi à aumóne ; —  destructeur, 
il est armé de Tare et des flèches, de l’épée, de la massue... ; —  1 2

1. En particulier ì'abhaya mudrà qui délivre de la crainte et dea doutes.
2. Cette description de Siva correspond ft nos poèmes, mais non aux données de 

l'archéologie. Pour plus de précisions, cf. T. A. Gopinathn Rao, Elements of Hindu 
Iconography. Madras, 1916, voi. II. I.
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gardien des troupeaux, il serre dans ses mains le lacet, l’aiguillon 
et le eroe ; —  souverain des dieux, rayonnant de gioire, il est 
muni de ses insignes : l’ombrelle bianche de la pieine lune et 
l ’éventail1 de la voie laetée ; à l’aide de la Ganga qui ruisselle 
de sa mèche de cheveux, il asperge l’univers* ; —  mystique, il 
se drape dans le halo radieux de son corps cosmique, un croissant 
de lune dans sa chevelure et le troisième ceil sur son front1 2 3.

Tel est le cadre mythologique et symbolique dans lequel les 
poètes kasmiriens ont intégré leur conception de l’amour divin.

1. ftvenlail 6 queue de chevai.
2. U lp. X IV , 7 et 5, 4 et 3. Cf. 17.
3. X X , 1-2.
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I. S IV A  - LE  - M AGICIEN (M Ä Y Ä V IN )

« Hommage à Lui... qui seul possède assez de pouvoir 
pour faire de l ’ irréel le réel mème I

Seul existe Óiva, lumière de la Conscience indifTérenciée 
(prakàsa) qui se manifeste sous forme de tout ce qui est. Cette 
lumière repose en elle-méme, d ’où sa béatitude ; libre, parce 
qu’unique, il n ’y a rien dont elle dépende. Préexistant à l ’espace 
et au temps qu’elle engendre, elle est omniprésente et éternelle. 
Elle contient tout, pas un atome n’existe hors d’elle.

Résidant dans notre cceur en tant que Sujet universel, elle 
illumine notre vie, nos démarches psychiques et nous permet de 
percevoir le monde externe ; sans elle nous serions insensibles, 
aveugles et aucune expérience ne serait possible*.

C’est pourquoi Utpaladeva s’écrie : « Pour Te connattre, il 
n’est nul besoin d’aide ; il n’existe pas d ’obstacle non plus. Tout 
est submergé par le flot surabondant de Ton existence ! » (X I I .  1). 
La Réalité infime, en sa plénitude, mais sans jamais sortir d ’elle- 
méme, irradie le monde.

Si Paramasiva —  conscience et félicité indivises —  constitue 
notre substance, pourquoi ne le discernons-nous pas comme tei 
et sommes-nous soumis à l’ illusion, à l’angoisse et aux douleurs, 
asservis au corps et à l’ego ? C’est que, répondent les philosophes 
kasmiriens, éiva est un magicien qui, par sa force créatrice et 
décevante, la mäyä, se cache lui-mème à lui-mème —  comme 
l’araignée s’enroule dans sa toile —  afin de déployer son jeu pro- 
digieux, servitude et délivrance3. Il se per$oit alors comme frag- 
menté en d’innombrables ètres pétris d’oubli de soi, car suscitant 
une multiplicité, il se dérobe et masque l’unité :

« Il n’y a ni Toi ni moi, ni contemplé ni contemplation, dit 
Lalla, mais seulement le créateur de l’univers qui s’est perdu 
dans l’oubli de lui-mème. Si les aveugles n’y  découvrent aucun 1 2 3

1. Stav., ài. 60.
2. I. P., v. I. I l l ,  1 stance d'introduction et II. I l i ,  14 avec comm. d'Abhinava- 

gupta, voi. I I ,  p. 119, 1. 8.
3. Param&rthas&ra 41. 32-33.
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sens, par contre les sages, ayant vu le Supreme, se perdent en 
Lui » (59).

S’adressant à son ame, elle gémit : « En ton illusion pourquoi 
as-tu sombre dans le fleuve des existences ? Ayant détruit la 
levée (qui permet de traverser les marécages). il n’y a plus pour 
toi que le bourbier des ténèbres spirituelles. Les aides de Yama 
(la Mort) au temps marque t ’entralneront vers un horrible sort. 
Qui peut te délivrer de la peur de la mort ? » (74).

S’il est vrai qu’en éiva liberté, connaissance. félicité et amour 
ne font qu’un, pourtant. selon la nature du mystique, differentes 
attitudes prédominent : l’ intuition chez le jnànin adonné à la 
connaissance, l’absorption contemplative à la fois bienheureuse et 
efficiente chez le yogin et l’amour chez le bhakta.

C’est sous ces trois chefs que nous aborderons le problòme de 
la réalisation de éiva : dans l’acte de conscience, puis dans l’appré- 
hension de la libre félicité et enfin dans Pamour ; trois modes 
d ’approche de Siva voilé par Pillusion.

Conscience chez le jnànin.

La lumière consciente (.prakdsa), étant incolore, n’est pergue que 
si, projetée à travers le prisme des consciences individuelles, elle 
se décompose en lumières colorées distinctes. Dès qu’on cherche 
à s’emparer d’elle à l’aide des facultés intellectuelles, elle se frag- 
mente en d’innombrables aspects : « Bien qu’universellement pré-
sent, le Soi ne se rcvèle dans le miroir de la pensée qu’en prenant 
pour assises les objets sensoriels »*, dit Abhinavagupta. Toute 
experience que l’on peut avoir de biva est done fallacieuse, le 
samàdhi compris, Siva ne pouvant ètre un objet connu, lui le 
Sujet suprème. S’il est appréhendé en son essence, ce ne peut 
ètre que par lui-meme.

Ce philosophe illustre d’une autre manière l’inefTabilité divine : 
« On ne peut distinguer, dit-il, dans un hymne1 2, les gouttes d ’une 
averse drue sur un fond continu de ciel, mais on les pergoit avec 
netteté lorsqu’elles se détachent sur un fond précis tels les arbres 
d ’un jardin, le toit d ’un palais. De mème le suprème Bhairava, 
en raison de son extrème subtilité, ne tombe jamais dans le domaine 
de l’expérience consciente. Si l’association au temps, au lieu, à 
la forme, au mouvement, à l ’activité... engendre immédiatement 
une conscience qui est expérience (de Bhairava), ce n’est qu’en 
humiliant et en abaissant la véritable Conscience bhairavienne. » 
Il faut done devenir identique à éiva pour le connaltre vraiment.

1. P. S. 8.
2. Et qu’il cite dans son P. T ., v. p. 23-24.
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Prakäsa, la Lumière de la conscience qui éclaire toute chose, 
est évident par lui-méme et source de toute connaissance. Nos 
poètes ne l’ignorent pas : « Ta pure Lumière surpasse en éclat 
le rayonnement de milliers de soleils, dit Utpala, Tu remplis 
l’univers entier et cependant (nulle part) Tu n’es visible1».

Et Näräyana : «T u  es celui que Ton serre dans son poing ; 
Tu es celui que Ton voit (d ’évidence)... Où pourrais-Tu dis- 
paraltre ? » (68). On a beau savoir que Aiva remplit intègralement 
le temps et l’espace, on ne l’a pas pour autant réalisé*. II reste 
à le connaltre de fa§on intuitive, intime et profonde par le cceur : 
« Ce qui n’est pas vraiment saisi dans le cceur, dit Abhinavagupta, 
est comme s’il n’existait pas, l.els les brins d ’herbe pour le char 
qui passe1 2 3».

On nomme uimarsa rette prise de possession de la Lumière 
indifTérenciée (prakàsa)  dont elle est inseparable ; énergie vibrante 
et libre (spanda), c’est la conscience de la conscience, la mise 
à nu qui forme l’expérience mystique par excellence, réalisation 
immédiate et foudroyante de la presence divine qui ne laisse 
place à aucun doute.

Cette prise de conscience comporte deux aspects : quand elle 
est purement intérieure (anlarvimarsa), la lumière du cceur repose 
satisfaite en elle-mème et correspond à l’autorévélation de Aiva ; 
on la nomme Cceur suprème, libre énergie, paràvàk, Verbe, intui­
tion du Je transcendant. Elle devient prise de conscience exté- 
rieure (bahirvimarsa) ou révélation objective dès que (’agitation 
se manifeste et que le monde se déploie4.

En tant qu’énergie libre et toute-puissante ( suàianlryasakli), 
vimarsa fait surgir hors d’elle-mème les énergies qu’elle contient 
encore indi vises : conscience de soi ( cil), félicité (ànanda), volonté 
(icchà), connaissance (jnàna) et activité ( kriyä).

C’est elle aussi qui par jeu distingue le sujet et l’objet à l ’inté- 
rieur mème de l’unité originelle (prakàsa), faisant miroiter la 
fresque cosmique sur la muraille lisse et sans tache de cette der-

1. I I I .  19. Cf. Al-l.lallàj : « Jc leur «Jis : nies amis, Elle, c’esl le soleil ; sa lumiere esl 
proche, mais pour l'aHeiiidre, qu’il y a loin ! », p. 107. Et encore : ■ Ton image est dans 
mon ani, ton memorial 6iir mes lèvres, ta demeure en mon cceur, mais où le caches-tu 
done ? » op. cit., p. 106.

2. Cf. Slav. 56 et 85. Lalla 18 : « Pourquoi avancez-vous ù tftlons comme des a.veu- 
gles ? Siva est en vous. • S. N. Charagi.

3. Urdayatigamìbhtivena vinti bhtilam apy abhtilam eva rathytigamane Irnaparnàdivat. 
Paròtriéikàlaghuvrtti K. S., 1947, p. 3, 1. 3.

4. Pure, elle est indirrtrenciée, nirvikalpa; impure, prenant appui sur un corps, des 
organes, etc., elle est vikalpa et obscurcie par Pillusion. Voir M. M., 41.11 : « San h^daya- 
prakàio bhavanasya kriytiyàm bhavali karlà/Saiva kriyti vimarsah svaslhó ksubhilti ca 
viévavisltirahll Cf. comm. p. 34-35. Cf. Aja^apramàtrsiddhi. M. M., p. 13.
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nière1 en y projetant son faisceau lumineux qui partage la 
lumière indivise en zones d ’ombre et de clarté.

A  Taube de la manifestation, les énergies subjectives et objec­
tives n’ont qu’un seul substrat. la pure Conscience, et une seule 
saveur, la félicité. Siva éprouve une tendance obscure à contem- 
pler1 2 un univers encore en germe, à Timage de Tceuf cosmique 
contenu au sein de Hamsl3, Ténergie qui vogue sur les eaux pri­
mordiales et indistinctes.

Au stade de pure science ( suddhavidyä), Siva, ou le Soi,a pieine 
conscience de lui-mème comme unique substrat du cosmos ; 
toutefois il prend plaisir aux jeux du moi et de Tunivers, accep- 
tant de cette manière une certaine limitation de Ténergie subjective 
par Ténergie objective4 5 dont il se sait le créateur ; c’est ainsi qu’un 
rèveur s’amuse à échafauder ses rèveries. Il n’est nullement dupe 
de Ténergie créatrice d’illusion ( mäyäsakii)  qu’il dirige en mattre 
et qui à ce niveau n’est qu’énergie autonome ( suätantryasaldi). 
Par contre à une étape ultérieure de la connaissance impure, à 
mesure qu’il se referme sur lui-mème et se laisse guider par son 
complexe psycho-organique, vivant en marge du moi profond, il 
devient victime de cette illusion et se croit effectivement limité 
et impuissant. Dès qu’il se séparé du Tout, il se nomme individu 
(anu) et il pergoit ce Tout fragmenté en d ’innombrables sujets 
et objets, tandis que ses propres modalités conscientes obnubilent 
à ses yeux Tètre absolu qu’il est en son essence.

Notons cependant que jamais au cours de cette évolution le 
Seigneur n’a cessé de reposer en son cceur ; témoin de la fantas­
magorie cosmique, il joue tei un acteur le drame de la transmi­
gration6.

Cet ablme qui se creuse toujours davantage entre la Lumière 
indivise et la prise de conscience difTérenciée qu’engendre Tattitude 
extravertie propre à Ténergie créatrice d’illusion, c’est lui que nos 
poètes cherchent à combler. Quoique révélation, parole du maitre, 
raisonnement et illumination leur aient appris qu’ils sont iden- 
tiques à cette Lumière, ils ne peuvent découvrir l’intimité des 
consciences ; ou, s’ils Tont entrevue en un éclair, ils ne savent 
pas en jouir de fagon continue.

1. Viévavaicitryacitrasya samabhillilalopame... I. P. II. I l i ,  él. 15-16 et comm. 
d ’Abhinavagupta.

2. Cf. pasyantì de Slav. él. 1.
3. L ’oie divine du él. 8 de Bhatta.
4. Il ne s’agit pas encore de sujet ni d ’objet mais 6eulement d ’énergies en présence.
5. M. M. él. 22-24. Sur cette manifestation et ses étapes, voir notre Introduction

au P. S., p. 27 sqq.
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Béalilude el liberie chez le yogìn.

Siva n’est pas seulement conscience (e il), il est aussi béatitude 
(änanda) et liberté, ces diverses énergies ayant leur centre dans 
l’énergie autonome (svàtantryasakti)1.

Le Soi identique à Siva, et done éternellement indépendant 
eomme lui, baigne sans discontinuer dans un océan de félicité1 2 3.

« Ici-bas, dit Utpaladeva à Siva, rien n’est séparé de Toi. Il 
n’y a rien qui ne soit béatitude puisque fagonné par Toi. Et cepen- 
dant ne règnent en tous lieux que différenciation et douleur ! 
O demeure d’un étonnement sans pareil, je Te salue ! » (X V II I .  18). 
Il insiste sur ce douloureux paradoxe : « O Maitre, trésor de 
béatitude, me voici maintenant terrifié par la naissance et par la 
mort ; je ne suis rien d ’autre qu’un réceptacle de douleurs » (X I. 
14). « C.’est Toi ma propre essence d ’immortelle félicité, Tu es 
indivisible, pourtant ne subsistent en moi que les caractéristiques 
de la mortalité » (X.22).

Ce méme paète confesse son angoisse et sa faiblesse : « Je suis 
ignorant, je suis pétri de soulTrances, je suis épouvanté par les 
maux de la vieillesse et privé de forces... » s. S’il se tourne vers 
l’univers, sa plainte est non moins amère : « Bien que ce monde 
repose toujours paisiblement dans la demeure de Ton corps, au 
dedans, il ne cesse d’ètre consumè par le feu de la douleur... » 
(X V I I I .5).

Les humains plongés, à cause de l’ignorance, dans les tour- 
ments effroyables du samsàra que hantent les monstres de la 
douleur4 sont esclaves de leurs désirs et ne font « qu’ajouter nceud 
sur nceud par centaines au réseau enchevètré des naissances suc- 
cessives » (Lalla, si. 6).

Lalla pleure sur son àme : ...« O mon àme, l’attrait mensonger 
du monde fe s t  échu en partage... Pas méme l’ombre de ton ancre 
de fer ne survivra. Hélas ! pourquoi as-tu oublié la nature du Soi ? » 
(67). Tout est précaire et vain : « Intégrité morale et respectabilité 
ne sont que de l’eau transportée dans un panier ; ou encore, le 
vent qu’un homme héroi'que voudrait saisir dans son poing ; un 
éléphant qu’il prétendrait retenir à l’aide d’un seul cheveu !... » 
(24). Et son ignorance est invincible : « De quelle région suis-je

1. T. A. 1.67 et comm.
2. Il dit encore : • Tu remplis constamment de la douceur d’ une félicité ininter- 

rompue tous les mondes. » I I. 22.
3. X I .  8. Cf. BhaVta qui constale tristement : • Je suis impuissant, j ’ ai perdu con (lan­

ce, que vais-je devenir ? » (52).
4. Slav. 26.
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venue, et par quelle route ? Où irai-je et comment connaitrai-je 
le chemin ? A  la fin il me faudra paver1 et je ne possède que 
souffle vide ! »

La cause de ses infortunes reside dans une pensée instable qu’un 
désir incessant liarcèle : « Considère ta pensée, dit-eile, comme 
l’océan de l’existence » (23) ; car ce sont nos émotions multiples, 
nos impressions sensorielles, nos craintes et leurs remous qui 
nous cachent notre liberté et notre béatitude originelles. Tout 
arrèt à une chose limitée signifie dépendance et souffrance. La 
liberté, par contre, est repos définitif dans le sujet ; (’autonomie 
de celui-ci se rattache directement à la conscience du Soi qui 
reconnatt : ‘ je suis j e ’. Tel est, d ’après Abhinavagupta, le lieu du 
repos et de la parfaite liberté1 2. En ce lieu privilégié, feimes assises 
de la réalité, en cet instant décisif qui surplombe le temps, le 
mystique ne s’occupe que de soi en saisissant sa propre essence 
par un acte de libre volonté et de conscience émerveillée ; tout 
entier dans son acte, il est vraiment un sujet qui prend cons­
cience de soi, non le champ où s’abattent pensées et émotions 
avec lesquelles il s’identifierait à tort. Il repose dans le lac 
d ’ambroisie qui s’étale sans ride au milieu de l’océan de la con- 
naissance3.

L ’amour du Soi chez le bhakta.

En sa gràce et en sa compassion miséricordieuse, Siva qui donne 
tout et se gaspille sans compter4 5 va jusqu’à offrir son àlman6. 
La bhakli se rattache précisément è cette manifestation de Siva 
en tant que l’essence des ètres, leur Soi, car si l’amour pour Siva 
est possible c’est que l’amour de chaque ètre pour soi-méme est 
naturel, inné et irrésistible : « L ’amour que l’on a à l ’égard de 
toute chose est seulement pour l’amour du Soi ; en conséquence, 
le Soi, libre ou asservì, a pour essence la félicité. »•

Déjà, avant Mahesvaränanda qui reprend ici le thème célèbre 
de la Brhadäranyakopanisad (IV.V.6.), Utpaladeva louait Siva en

1. Si je  re$ois Le Bon Conseil, c’est bien ; lire dàyl agemay late, 41. Elle doit témoigner 
de son gain, mais elle n'a rien gagné, seni peut l ’aider le conseil que lui donna son 
maitre, Inf. p. 50.

2. Viiuddhaikaparàmarsaviérànlislhàna. I. P., v. I. 5. 17, voi. I I,  p. 222, 1. 9. Cf. 
p. 219 sqq. Abhinagavupta déllnit paràmarsa comme une libre conscience et une 
volonté qui est aspiration à agir, paràmarso hi cikirsärüpecchä. I I.  4. 20, voi. I I ,  p. 181,
1. 1 et 3.

3. Slav. 95.
4. Stav. 60.
5. Ut. X IV , 12.
6. M. M , él. 55.
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ces termes : « O Souverain, Tu es le Soi de tout ótre et tout étre 
est attaché à son propre Soi ; ainsi Ton amour se réalise sponta- 
nément. (Cependant seul) Tliomme qui Ta compris est gloriflé. w1

lei encore se présente le mème paradoxe : « Tous adorent leur 
Soi. Quand done jouirai-je vraiment de cette réalisation ? » (IX .8). 
Mais la réponse, il la corinalt : « Le collier de perles de Ton amour, 
dit-il à Siva, est hélas ! plongé dans ma pensée impure et, bien 
qu’innée, la splendeur de sa gioire surnaturelle ne rayonne pas ! » 
(X V . 15).

Ce paradoxe se ramène en définitive à constater que Tliomme 
a la certitude d’ètre le centre de l ’univers ; et il ne se trompe 
pas puisqu’il est le Soi universel. Son erreur réside en la manière 
dont il prétend Tètre : tragant autour de soi, par amour-propre 
et orgueil, un cercle limité qui le coupe de la Totalité, il fait ainsi 
du Je cosmique ( pürnähanlä)  un ego phénoménal et fuit le Centre 
véritable, son propre cceur. pour vivre à la périphérie de ce cercle ; 
il s’étend ainsi autant q'u’il le peut à Thorizontale et se laisse aller 
au flot d ’expériences sensorielles et conceptuelles, incapable de 
tenir la pointe de sa pensée fixée sur le Centre.

Il n’a pourtant jamais quitté ce Centre mais il y réside à son 
insu, agi té et tourmenté. La bhakli se présente comme Taspcct 
alTectif de la prise de conscience de soi (vimarsa), Tamour exclusif 
à Tégard du Soi étant le moyen le plus court et le plus énergique 
qui permette de reconnattre le Centre comme le Tout, le para 
pada, Heu du bonheur et de la paix. Avec la pointe ardente de son 
esprit ( ekàgra)*, le bhakta effectuera une percée jusqu’au Centre 
et de là, toute droite1 2 3, jaillira la flamine d’amour ; elle brùlera 
le cercle artificiel et restreint qui coupait le bhakta à la fois de 
son moi profond et de la Totalité cosmique.

1. I. 7.
2. Voir à ce sujet Slav., 61. 15, et p. 42.
3. V ie mystique selon la pure verticale que chautent sous des formes variées Ies 

poètes du Trika : colonne, tronc, flamme (Stav.), flamme qui flambé vers le haut (M. M., 
61. 10) et que figure la montée de la kundalini. Cf. V. B., p. 35 sqq. 42, 47, 98, 193.
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II. à lV A  D IEU DE GRÀCE

« Le Soi doni la merveilleuse essence est Lumière, Siva 
souverainemenl libre, par le jeu impétueux de sa liberté, 
masque d ’abord sa propre essence puis la révèle à nouveau 
en sa plénitude, d ’un seul coup ou par degrés. E t cette tombée 
de la gràce est entièrement indépendante. »

Abhinavagupta (T.S.p. 7).

P A S U P A T I , gardien du Iroupeau

éiva est la providence qui pourvoit è tout ici-bas, assignant à 
chacun pour son bien sa place dans l’uni vers1 et dirigeant sa vie 
à son gré. L ’homme n’a done d'autre ressource que de l’invoquer 
par un cri : « Esprit agité, ne nourris aucune crainte en ton cceur : 
l’ Un sans origine pense pour toi, s’occupant d’apaiser ta faim. 
Lance done vers Lui l’appel du salut1 2 3. »

Dieu sauveur, éiva tire l’homme de l’océan des douleurs ; il 
est le cygne qui extrait des eaux impures de l’illusion le lait imma- 
culé de la discrimination et qui, en sa bonté infime, le distribue 
aux humains8.

On l’adore en tant que Pasupati, berger vigilant qui de son 
lejas4 incite son troupeau, égaré dans l’ impasse étroite de l’égo- 
centrisme, à prendre une orientation nouvelle : l’intériorisation 
qui méne au Cceur universel. L ’énergie que Pasupati utilise à 
cette fin est l ’énergie apaisée, la grace ( anugrahasakti)  « qui réside 
éternellement dans le cceur humain » 5 * *. Lorsque éiva se révèle en 
sa véritable essence, il le fait librement, quand il veut et sans 
dépendre des efforts ni des actes (karman), si grand est ce don 
généreux et gratuit : « Si au moment d’accorder Ta gràce, Seigneur, 
Tu prenais en considération (le mérite), ce serait juste ; mais Tu

1. Slav. IH.
2. LallS, *1. 72.
3. Slav. 10 et 76.
4. Glaive ardent, voir Slav. 77.
5. P. T ., p. 3, 1. 8. Cf. Slav. 52. La gràce nous appartient par essence mais nous

l ’ignorons. Elle s'adresse è tous, cf. Stav. 45 : Siva est l ’unique agent, sans Lui l ’acte
méritoire ne porterait pas son fruit (67).
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ne le fais jamais. En ce cas, par quelle malchance mienne retardes- 
Tu encore Tinstant de Te révéler à moi ? » (X I I I . 11).

La gràce ne découle pas de qualités ou de perfections spirituelles 
résultant d’un travail humain ; ni la faiblesse ni Tignorance ne 
mettent un terme à son action. Dans d’autres écoles1, la grace 
surgit : à la disparition de l’ impureté, lors du renoncement total 
( vairägya), quand se produit la connaissance discriminatrice de 
Siva, par le commerce des saints, la vénération du Seigneur ou 
Tétude des traités religieux1 2.

Mais Abhinavagupta se refuse à réduire Taction de la faveur 
divine à des termes de cet ordre, celle-ci ne devant rien aux cir- 
constances ni mème à la pratique des vertus3. Quant à Tinstant 
qui convient à la gràce, c’est celui-là mème où elle jaillit ; il n’en 
existe pas d ’autre4 5.

Ainsi le degré d ’intensité de. ce don gratuit explique la voie 
suivie, la dévotion et le mode de connaissance, le maitre spirituel 
rencontré et Tamoureuse absorption de Tamant car « Tamour, dont 
dépend entièrement la réalisation suprème, procède lui aussi de 
la gràce. » 6

C’est pourquoi un Utpaladeva attend tout de la gràce : « O 
Adorable ! que les rayons de Ton soleil brillent jusqu’à ce que 
le lotus de mon cceur s’épanouisse pour T ’adorer ! » (V. 8).

Siva étant unique, on ne peut aller à lui que par lui. Il est le 
premier à attirer son serviteur vers lui et « à le rendre digne du 
flot de sa propre gioire » (XIV .22). « O Seigneur, Ta propre volonté 
mème m’a assigné cet éclat d’esclave. Pourquoi, en ce cas, ne me 
considères-Tu pas comme digne de Te contempler, ou mème de 
masser Tes pieds bénis ? » (X I I I .  10).

Et cette plainte d’Utpala revient comme un leit-motiv : « 0  
Maitre, Ta splendeur pleine* d’ambroisie ne luit pour moi que de 
temps à autre, mais qu’elle devienne plus stable7 et Tu seras 
adoré comme il sied. Que me restera-t-il alors à accomplir ? » 
(IV .8).

Ainsi on ne peut obtenir Tamour divin par un exercice quel- 
conque, il est entièrement subordonné à la gràce ; Siva prend

1. Sivaltes PàiWipata et Siddhànta qui ne relèvent pas du Trika.
2. Ajoutons encore, au moment de la convergence de deux karman alors qu’ il n’ y a 

plus ni plaisir ni douleur, l ’expérience de ces actes touchant à leur fin.
3. T. A. X I I I ,  £1. 285 ainsi que le com. du Slav. 67 qui le résumé.
4. T. A. X I I I ,  204 sqq.
5. T . A. X I I I ,  285 et com. « lasyaiva Iti prasàdena bhaklir ulpadyale nrnàm », voi. 

V i l i .  Äh. X I I I ,  p. 174.
6. Text, ointe, digdhà.
7. En efTet, plus constante, la gràce pénèlrerait jusqu’aux états ordinaires et 

pas seulement le samädhi.
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l’initiative de la quòte d ’amour en accordant sa grace : il inspire 
l’amour et l’amour s’éveille ; puis grace et amour forment un 
eercle sans fin, l’amour appelant la grace et la grace l’amour : 
«T u  n’es satisfait, Seigneur, que par l’amour et il n’y a d ’amour 
que si Tu es satisfait, Toi seul sais comment porter remède à ce 
cercle vicieux » (X V I.21).

Bhattanäräyana fait pencher la balance en faveur de la grace :
« Entres-Tu dans un coeur parce qu’il est purifié, ou est-ce Ton 
entrée qui le purifìe ? Ainsi l’homme balance. Mais sur ce point 
il n’v a pas de doute : c’est Ta présence mème qui purifìe le cceur, 
ò Maitre... »» (117-118).

Utpala implore Siva lui aussi : « Entre ouvertement en moi, 
alors c’est avec fougue que j ’entrerai en Toi... Ensuite je T ’adorerai 
face à face en accédant à l’état suprème » (X V i l i .20). Pourtant ce 
désir n’est satisfait que si grace et amour collaborent : « Cette 
parcelle minime de grace qui séjourne en Toi et cet amour qui 
s’est pour ainsi dire approclié de moi, quand done chercheront-ils 
tous deux, de concert, à s’emparer de Ton indicible essence ? » 
(V I I I . l ) .

Mais n’y a-t-il pas rivalité entre grace et bhaldi ? Avec humour 
le poète souhaite que sa dévotion passionnément éprise de son 
époux, Siva. n’éveille pas la jalousie de l’épouse légitime —  la 
liberté souveraine —  et que cette dernière soit toujours satis- 
faite de la dévotion (X V . 12).

Le mystique n’a qu’un désir, contenter Siva et l’adorer conti- 
nuellement1, le premier soin de son amour étant de plaire à la 
Grace : « O Maitre, que soit toujours à ma disposition le moyen 
d’obtenir Ta seule faveur, ce grand banquet où l’on savoure le 
nectar de Ton adoration » (X V II . 18).

De son còté Siva convoite (lampal--) la tendresse des hommes : 
« Gioire à Toi avide du don d ’un cceur où surabonde toute la suavité 
de l’amour ! » (X IV .10). Assouvi, Siva danse pour ceux qui 
l’aiment ardemment.

Lorsque s’unissent étroitement la satisfaction de Dieu qui exige 
tout de l’homme et le cceur humain, grisé d’amour et attendri 
par la douceur d’une intimité toujours renouvelée, amant, aimé 
et amour ne font plus qu’un.

1. X IX .15 et X I I I .  3.
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V IH O PÄ K S Ä  el le Iroisième (Eil

« A  fin de rendre pur l ’oeil de Sapience aveuglé par l ’ impu- 
reté du mal de l'illusion, ò Seigneur, l ’amour pour Toi est 
le eollyre suprème. » Stav. 88.

Les Sivaites célèbrent éiva sous les noins de Tryambaka et de 
Virüpäksa, ‘£iva aux yeux monstrueux’ . en raison de son troi- 
sicme oeil au milieu du front. Cet ocil de feu, signe de la singularitc 
et de l’incomparabilité primordiales, s’oppose à la vision ordinaire 
de l’homme égaré dans la dualité : « Sans Toi, tout l’univers doué 
d’une vision équilibrée découvre l’objectivité. Par contre, Toi 
seul, — le Souverain de cet (univcrs) — possòdes urie vision impaire1. » 

Ce mème chantre dit encore : « Une goutte de Ta félicité tombe 
sur la terre et voiei la lune. Une étincelle de Ton feu destructeur 
jaillit, et voilà le soleil. O Omnipénétrant, nous nous offrons en 
victime sacrifìcielle à Ton troisième (Eil, marque unique d’une 
grandeur indicible et surnaturelle.1 2 »

L ’ceil spirituel de rillumination3 ouvert par l’amour et qui 
figure le Sujet conscient au-delà de connaissance et de connu, 
est ainsi célébré par Ulpaladeva comme l’oeil de feu4 —  qui con­
sume la dualité, embrasant le cceur d’amour divin —  et comme

1. Tvadale nikhilatp insvarp samadrg yàlam iksyalàm /
l i  varali punar elasya Ivam eko vi$amek?anah // X . 9. L ’homme abandonné ft 

lui-méme considère comme distincts le sujet et l ’objet, sa vision est ft double pAle (K$e- 
mar&Ja glosanl yàlam iksyalàm par prameyalàm, objectivité). Lorsque sa vision se 
confond avec la vision divine, elle devient vifarna, impaire, ft savoir, sans second 
(advaya). Le dot du Gange lui-mftme ne peut éteindre le feu du troisième (E il qui, 
dirigé vers Krlftnta, le consume comme un papillon de nuit. Kusumfifljall, I I I .  46.

2. X . 5-6. On retrouve chez Saint Jean de la Croix ces images rapprochées dans 
une méme strophe ; troia manifestations de Dieu dans l ’Ame : étincelle qui embrase 
le creur, baume qui le guérit et vin qui l'enivre (Cnntique, strophe 25 et commentaire 
du saint) :

A zaga de tu huella
las Jóvenes discurren al camino
al toque de cenlella,
al adobado vino,
emisiones de bàlsamo divino.

3. Chez le bhakla, rillumination est celle de l ’amour transflgurant.
4. Nous traiterons cet aspect du troisième (E il, feu secret d ’un brùlant amour, au 

coure de notre étude sur l'ascèse et le désir ardent, p. 39 et p. 54.
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ceil lumineux d ’où rayonnent amour et félicité, incomparable 
ambroisie1.

La veritable bhakli, puisant sa vie dans l’ambroisie (amrla), 
ne livrera pas son secret tant que I’on n’aura pas compris la nature 
spécifìque de cet ablme mystique. Sa spécifìcité mème nous 
permettra en outre de distinguer, d ’une part, l ’émotivité senti­
mentale de la dévotion à double póle sujet-objet, —  pale imitation 
du grand amour divin —  et, d ’autre part, l’amour exdusif pour 
Virüpäksa qui s’enracine dans l’indifTérenciè, se nourrit d ’indiffé- 
renc.ié et vise au seul indiffèrenciè.

Philosophes et poètes du Svàtantryavàda comparent cet ablme 
à une caverne, Coeur secret et mystèrieux. Bien qu’elle possède 
sa propre luminosité, la caverne nous demeure invisible car 
« Siva éclaire perpétuellement avec la torcile de son énergie cogni­
t ive1 la multiplicité des choses immergées dans Cabline profond 
(mahàguhQ) qu’est son propre Coeur1».

Par cette image, Abhinavagupta veut montrer que le faisceau 
lumineux de la lampe que Siva promène sur le fond de pure irra­
diation (prakäsa) découpe des formes déterminées, satisfaisantes 
pour l’entendement, la sensibilità et la volontà mais qui, dès que 
le regard s’y attache, en cachent la profondeur. Oubliant alors la 
caverne et la lampe divine qui l'éclaire, l’homme s’àfance de 
forme en forme, inlassablement, afin de s’en emparer. S’ il veut 
dàcouvrir la beautà de la caverne, il lui faudra changer la direction 
du faisceau extraverti (bahiruimarsa) et le centrer vers les pro- 
fondeurs (anlarvimarsa) en projetant sur elles une lumière unique 
afin d’apprèhender le Tout infìni. Tel est le dàsir de Bhatt-anà- 
ràyana : explorer l ’insondable1 2 3 caverne de Siva, illuminèe par le 
rayonnement intérieur et surnaturel qui dissipe les tènèbres de 
l’ ignorance (12).

Si rien n’est plus mystàrieux et inconcevable que cet ablme pour 
qui ne l’a jamais entrevu —  d ’où son nom de guhya, rahasya —  
rien n’est plus èvident pour qui le dècouvre puisque, lumineux 
par lui-mème, il est éternellement manifeste à tous.

C’est ce paradoxe que les mystiques du Kasmir se sont piu à 
mettre en lumière. Dès le dèbut d’un ancien Tantra, la Déesse

1. Au I II .  5, Utpala craignant le regard de feu qui anéanlit le monde (cf. X IV . 17) 
n'implore de éiva que son regard pur, frais e l lumineux, unique e l incomparable 
source —  comme le croissant de lune —  d ’une céleste ambroisie : ■ Prakàààip....iaiika- 
làm ira / drsarji vitara me nàlha kam apy amflavàhinim //

2. Mahäguhänlarnimagnabhäuajätaprakäsah / jnänaiakti prodi pena yak soda laqi 
slumah éivam II 1. P., v. I. V. Slance d ’introduclion d ’Abhinavagupta. Sur hrdguhd 
voir encore Spandakàriki, dernier vers et son commentaire par K^emaräja.

3. La caverne est vaste el profonde car elle contieni l'univers entier.
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pose à éiva le problème fondamental : « O Tout-Puissant ! Toi, 
mon propre Soi, révèle-moi cet ablme caché, l’essentiel non-caché, 
cette énergie qui séjourne dans le cceur et par laquelle j ’obtien- 
drai un parfait assouvissement1 ».

Beaucoup plus tard, Mahesvarànanda chantera lui aussi « la 
Réalité plus cachée que cachée, plus evidente qu’évidente » 1 2. Et 
Al-Halläj : « O conscience de ma conscience, qui Te fais si tènue, 
que Tu échappes à l’imagination de toute créature vivante ! Et 
qui, en mème temps, et patente et cachée, transfigures toute 
chose, par devers toute chose !3».

Pour découvrir ces profondeurs abyssales une attitude d ’inté- 
riorité entièrement nouvelle par rapport à la vie courante est 
indispensable. Mais qu’on ne la confonde pas avec l’extraversion 
ou l’intro version égocentrique dans laquelle on se connalt par 
référence au monde objectif, méme si l ’on s’oriente uniquement 
vers les phénomènes de la vie dite intérieure : analyse d’états 
subtils, concentration sur le vide, rèverie.

Privé de cette pure intériorisation qui s’exerce au-delà des 
oppositions sujets-objets, interne-externe, l’homme, qu’il soit 
extraverti ou introverti, ne peut en dépit de tous ses efforts fran- 
chir le seuil de la vie mystique ; il prétend entrer en contact avec 
la réalité en soi, qui est indétermination spontanée et'vou lo ir 
pur, en l’abordant avec des facultés limitées et limitantes et en 
continuant à séparer, individualiser et à se couper de l ’univers.

Par contre le mystique adonné à cette intériorisation mystique 
peut, en renongant aux démarches discursives, explorer le fond de 
pure Conscience (prakààa) d’où surgit la libre pulsation de la 
volonté ( vimarsa). Pourtant ce renoncement ne depend pas de 
son effort car rien de limité n’est apte à y conduire. C’est pour- 
quoi les grands mystiques de tous les temps eurent recours au don 
gratuit de la grace pour expliquer cette expérience simple et 
indicible.

L ’intériorisation mystique ne s’arrète pas à l’ego mais s’ache- 
mine vers le foyer mème de la Conscience, le Je identique au Tout 
(pürnähantä), Centre ( madhya)  unique, Cceur divin où convergent 
le cceur de l’homme et le coeur du cosmos4.

1. Etadguhyarji mahàguhyam kathaya sva marna prabho / hj-dayasìhà tu yà iaklih... 
tàrjì me kathaya deveéa yena trptirfi labhàmy aham / Parfttrléikft, il. 2, p. 52.

2. Gùtfhàd gùdhalaro bhavali sphulàd api sphutalara esah II... Al 67. Cf. Ut. I I. 12.
3. Op. cit., p. 101.
4. On la nomme hrdayagocara, paramaiivabhùmi. I. P., v. I I. I. 1, voi. I, p. 7,1. 13. 

Au cours des trente premiers versets de son poème, Bhatta consacre de nombreuses 
6trophes au Sol, Centre des choses, lieu où tout converge (17), edlcience secrète (18), 
lait de la sapience mélé ft une eau impure ou joyau d'amour caché dans l'océan (10, 26)r
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Nous n’cxaminenms pas l’intériorité dans ses aspects les plus 
profonds : extase, illumination, conscience cosmique ; nous nous 
bornerons à souligner ce qui la caraetérise an premier degré 
d ’absorption, an seuil de la vie mystique.

C'est elle que les conlemplatifs chrétiens découvrent à l’instant 
où se creuse le fosse entre oraison ordinaire el oraison extraor­
dinaire ou entre la méditation intellectuelle et la contemplation 
infuse1 .

Si la première qui relève de la pensée discursive ne pose pas de 
problème, il n ’en va pas de mème de la seconde. Elle n’ofTre en 
elTet aucune commune mesure aveo les phénomènes qui l ’ont 
précédée, le mystique se trouvantsoudain précipilé dans une réalité 
entièrement nouvelle, bien que familière. Nos poètes la désignent 
par kimcil, ‘quid’ spirituel indilTérencié. inexprirnable en raison de 
sa simplicité.

Examinée de fextérieur, à travers les écrits des mystiques, pour 
qui n’en a pas une connaissance expérimentale. l ’absorption con­
templative se confondra avec les états bien oonnus de reverie 
vague où règnent en maltresses des tendances émotionnelles 
subconscientes et automatiqucs, ensemble d’états troubles et confus 
sur lesquels se dctachent des intuitions assez rapprochées pour 
former une habitude2.

Pour qui l’a éprouvée. l’absorption mystique n’est rien de lei 
mais un mélange indéfìnissable de quiétude. de douceur et 
d ’amour.

Bien que l’agitation ait disparii, il ne faut pas voir en elle pour 
autant torpeur et nonchalance, car ce qui se révèle dans le cceur 
est une énergie libre, intense et vibrante ; plus simplemenf encore, 
c’est la Réalité substantielle et dense saisie dans son indivision 
primordiale en tant que conscience bienheureuse qui porte en soi 
une certitude absolue. E t ce fond continu sur lequel se détachent 
extases et intuitions, c’est lui que le mystique découvre peu à peu, 
et de lui encore que fuse soudain une illumination qui fìnit par 
envahir toute la vie.

En vain, fècole sivaìte kasmlrienne a-t-elle cherché à dénommer 
cette réalité : pour Vasugupta elle est spanda, svàtantryasakti, 
acte pur et vibrant, énergie libre et éternelle ; pour fècole Pratya-

lumière au milieu des Léncbres (12), Ironc d'arbre aux ramifications multiples ou liane 
à la floraison variée (16, 23, 34), absence de qualité uu milieu des qualilés (28), en un 
m ot: indilTòrcncié dans le difTérencié (6, 11).

1. Bhävanä désignc celle contemplation infuse, samàvesa, l'absorplion propremenl 
mystique et vapus, àlman, etc., l'essence ainsi découvcrte.

2. Voir, à ce sujet, II. Delacroix, « Les grands mystiques chrétiens », Paris, Presses 
L'niv. 1938, p. 369 et suiv.
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bhijnà, elle devient, nous l’avons vii, guhä, guhya et rahasya, 
caverne mystérieuse, profondeurs abyssales, Cceur ( hrdaya), 
terme qui souligne de préférence sa nature intime et insondable : 
« Nouveau et cache, ancien et universellement évident, ce Coeur 
suprème éclate de lui-mème en une suprème irradiation » selon la 
definition qu’en donne Abhinavagupta1.

On l’appelle aussi sdra, moelle, essence, sève de l’univers, quand 
on cherche è faire ressortir son aspect de libre jaillissement ; 
mahäsallä1 2, existence en soi sous-jacente à tout et, de ce fait, 
compatible avcc tout.

Avec i'apus, terme que l’ori trouve déjà dans les Tantra anciens, 
on met l’accent sur sa beauté et l’émerveillement qu’elle suscite 
et on la qualifie de légère. onctueuse, resplendissante et diaphane 
(Vili.6).

Le terme qui connote la spécificité de l’expérience mystique 
est d ’origine védique, ampia, liqueur céleste d’immortalité dont 
la sav'eur, rasa3, délicate et subtile, est souvent évoquée dans les 
oeuvres de nos poètes : Näräyana s’étonne de la douceur du divin 
elixir qui toujours à notre disposition ne perd jarnais sa fralcheur 
(111) et dont nous ne saurions nous lasser. Il la compare à un 
océan de félicité qui dépasse l’imagination et fentcndement. Sans 
cct ocean, dit-il, tons les bonheurs de ce monde qui. réunis, n’en 
forment qu’une gouttelette, ne pourraient exister (ì>0 et 61).

Utpaladeva, de mème, décrit fréquemment ce torrent d’ambroisie 
que la gràce déverse sur les mystiques : « Ils connaissent bien Ta 
réalitò, Seigneur, océan d’une infime béatitude, ceux qui sont 
plongés dans la félicité d ’un amour intense, semblable à cet océan 
mème » (1.6). Mais s’il suffit d ’unc goutte de ce Ite béatitude pour 
appretier l’extraordinaire saveur de focéan dont elle procède, ne 
la savoure vraiment que le coeur plein d’amour qui s’est identifìé

1. Sadàbhinavaguplarp yal purànarp co prasiddhimal /
hrdayarp tat parollàsaih avayarp sphùrjaty anuttaram II Laghuvrlti com. è la 

P. T., p. 1, st. 3 d’introd.
2. On la nomine encore bhairavi, sikhä, flamme (S. K ., £1. 45), bhava, nom de éiva, 

expérience nue, prim itive et ultime que Bhatta se platt à opposer à bhava, existence 
au sens banal du terme.

3. Fata est le fait de savourer la félicité suprème, celle du Soi, au moment où, sous 
l ’effet d’ une parfaite intériorisalion, la dualité du sujet et de l ’ objct disparati. 11 
arrive, mais raremenl d’après Abhinavagupta, que le rosa propre è l'expérience mys­
tique soit éprouvé par l ’ homme de goùt ; en général le plaisir esthétique se situe sur 
le pian universe!, l ’objet faisant résonner les tendances subconscientes profundes du 
sujet (sarpskära et i àsanà). Plus il s’exerce et plus le gofit artistique se purifle et 
s’afllne ; de mème la 6aveur de Dieu, lors de l ’expérience mystique, gagne en finesse 
et en délicatesse à mesure qu’elle s’ intériorise et s’approfondit.
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à éiva, « seul susceptible d’en jouir et de la transmettre aux 
hommes »*.

Cet océau de lait est rafraìchissant car il met fin à la brùlure 
du samsära ; limpide et transparent, il apparalt comme le pur 
miroir dans lequel se reflète l’univers en sa véritable essence ; 
exquis, à cause de (’ incomparable joie qu’il dispense ; apaisé, parce 
quc les vagues de la multiplicité ne l’agitent plus. Cette ambroi- 
sie1 2 est en outre celle de la liberté ( svätanlrya),  gratuite et spon- 
tanée. comme tout ce qui relève de la grace3.

Dès ses premières expériences d ’ordre strictement mystique, le 
contemplatif, ayant fait retour sur soi, explore ravi les profon- 
deurs tranquille* du coeur, et cette réalité dans laquelle il repose 
pleinement satisfait, parce qu’il y  a découvert ses fermes assises, 
vivifie et intensifie son amour. Par contraste, la réalité ordinaire 
ne lui semblera qu’un artifice dénué de signification.

1. Slav. 98. Cl. 107 : ce lac d'ambroisie apaise tous les tourmenls.
2. A  còlè ó'amrta, nous trouvons encore plyüsa, sudhä, nectar, élixir dont quelques 

gouttes sufflsent à purifier 1’homme des trois souillures (61. 76).
3. Voir I. 21 et II. 26-27 avec le comm, de K?emaräja.
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in .  Si v a , d ie u  d ’a m o u r , a m a n t  d t m ä  - p a r v a t I

« G io ire  à Pa ram eéva ra , le Se igneu r suprèm e : sa g ran deu r 
fa i le  d e fé lic ité  resp len d it g race à P a ó y a n li à la douce v o ix  
qu i, s itò t vu e , c a p t iv e  son coeur ! » '  (S ta v . I .) .

La voix mélodieuse d ’Umà-Pasyantl est seule digne de chanter 
la louange divine ; son regard contemplati! n’est encore que 
‘désir indéterminé de voir’ 1 2 son Bien-aimé aver lequel elle reste 
confondue, tout en se distinguant assez de lui pour qu’il prenne 
conscience de sa glorieuse Majesté et qu’ainour et félicité jail- 
lissent aussitót de leur mutuel attrait.

« Les jeux gracieux de la belle épouse Kàmakalà, l’énergie 
divine, attirent éternellement le cceur de son amant, le suprème 
Siva, qui la désire passionnément. » D ’après ce vers d ’un Tantra3, 
les gestes voluptueux de la Sakti doivent leur charme à la présence 
du Bien-aimé qui l’observe avec amour et, en retour, ses mouve- 
ments pleins de séduction éveillent en lui un désir sans mesure ; 
l’énergie apparaissant comme le pur miroir où Siva se pergoit 
et s’aime infiniment lorsqu’il se reconnalt comme le Je trans- 
cendant.

Abhinavagupta trace l’esquisse de l’éternel échange d’amour 
entre Siva et son énergie au troisième livre de son Tantràloka 
qu’il nous faut paraphraser si nous voulons le rendre intelligible4 : 
à l ’ intérieur mème de l’Absolu, Paramaéiva. le Tout indicible5, 
se distingue un couple (yämala) formé de akula et de kaulikìèakli, 
c’est-à-dire Siva-prakàsa, Lumière consciente en son unicité, et 
l’énergie de cette lumière, sakti-vimarsa, puissance fulgurante et 
douée d’expansion. Inséparablement unis et tournés l’un vers 
l ’autre, leur mutuelle contemplation les remplit d’une félicité 
inépuisable qui a sa source dans la parfaite conscience de soi.

1. Slav., il. 1. Cf. Cantique de Saint Jean de lu Croix, strophe 32.
2. Paèyanli que Ksemaràja glose par avikalpakadidrksà S. n. I l i ,  11 p. 64, 1. 3.
3. Si. 21 du Kàmakalàvilàsa de Punyänandanätha, tan tra tardif consacrò à la 

louange de la Déesse. Trad. A. Avalon. Ganesh, Madras, 1953.
4. Si. 69 à 72 avec comm. de Jayaratha, p. 74 ä 85. Spéculalions techniques extraites 

d'une section trailant de l'émanation des phonèmes de l ’alphabet Sanskrit : A — Akula, A =  Ànanda, I  =  Icchà, lì =  l'nme$a.
5. Nikhila et, selon Fècole Kula, kula.
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L ’union vivanto (  samghaUa )  de Aiva et de la saldi revet 1 aspect 
d ’une vibration (spanda) en l’unique essence, nomrare Je suprème 
ou Coeur (hrdmja), doni, le désir d’amour va surgir en ime serie 
d ’étapes : au premier stade de felicitò sans mélange (änanda), 
Aiva. prenant conscience de soi en tant qu’énergie vibrante, repose 
paisiblement en lui-mème sans aurini désir. Ensuite, au stade de 
volonté (icchäsaldi) à son premier ébranlcmcnt1, commence a 
poindre le désir ou l’amour de soi qui n’est encore que pure approche 
on simple acceptation globale ( abhyupagama)1 2 —  amour de rette 
existence de soi qui se traduit par un émerveillemcnt ( camalkàra)  
devant sa propre liberté. Abhinavagupta nomme ‘réciproque’ 
(pratuavamarsa) cette nouvelle prise de conscience de soi parce 
que Siva, moins absorbé dans sa beatitude, aspire à se distinguer 
d’elle pour la mieux c.ontcmpler. Et ce Me’ qu’ il aime dans la 
félicité, puis qu’il desire obscurément, sera pernii par son énergie 
de connaissance sous l’image du cosmos, objet universel et, plus 
tard encore, réalisé eomme tel par son activité3 4.

Au stade du pur amour —  désir ou volonté (icchä) —  Inspi­
ration à la félicité reste toute intérieure parce que pleinement 
assouvie. Par contre dès qu’apparaft l’attachement à la félicité, 
le désir s’accompagne d ’une nuance d’agitation (praksobha)* et 
implique une ombre de défìcience5 6 puisque désir signifìe manque 
et separation. Mais si Aiva ne s’écartait pas en quelque sorte de 
la félicité, le besoin de recouvrer la plénitude ne sé ferait pas sentir. 
Cette ombre d’imperfection, première fissure dans l'unité originelle, 
est ce qui ouvre à l’amour la possibilité d’exister. Afm d ’aimer. 
Paramasiva doit renoncer —  pour ainsi dire et en manière de 
jeu —  à sa pure conscience et à sa liberté absolue ; et, brisant leur 
essence indivise, il révèle tantót la liberté (saldi, vimarsa ou 
nàda), tantòt la Conscience (Siva, prakäsa ou bindu•) et, par 
leurs jeux amoureux, il engendre le cosmos et les individus (nara)  ; 
toute Involution se ramène en définitive à un mouvement d ’amour, 
Aiva s’aimant dans la Déesse et aimant l’univers en elle.

Le mouvement inverse de réabsorption se fera à partir de 
l’univers, c’est-à-dire de l’homme individuel (nara) qui, épris de

1. Prathamà tufi, voir T. A . X I I I ,  p. 84 ,1. 3. I. P. v. p. 1,1. 4, S. D. I, 7-8 cl sur icrhà- 
spanda I. P. v. I I. I l i ,  17, voi. I I,  p. 128 lìn.

2. Sivadrsti de Somànanda, com. d ’ Utpala I, él. 4, p. 7, I. 4 et ài. 16-17, p. 16.
3. Notons que ce processus est intemporel à ce stade bien que les cinq energies se 

manifeslent à tour de róle : conscience, félicité, volonté, connaissance et activité, 
ciiacune dépendant de la précédente car il n ’y  a pas de volonté sans conscience, etc.

4. Effervescence qui est cause de l ’univers. P. T ., p. 14 ,1. 1.
5. Simple polentialité dans l ’Un, elle ne devient défìcience proprement dite 

(ùnalà) qu’ù une étape ultérieure.
6. Voir ù ce sujet S. S. v. p. 13, 1. 7.
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l’Énergie universelle (Umä-Sakti), s’absorbera en elle ; Umä, se 
dissolvant à son tour en éiva, le porterà vers l’indicible Para- 
masiva.

Origine divine de la bhakti

Icchà, terme clef de cet extrait du Tantràloka, signifìe à la fois 
volonté, désir, aspiration sans objet défìni et renferme les carac- 
tères essentiels de l’amour (bhakti) : indifférenciation et ébran- 
Jement originel.

Indifférenciation et triangle du cceur :

Lorsque éiva, dont l’énergie forme la nature, se tourne vers le 
monde pour le désirer, le connattre et l’engendrer, on le nomme 
« épanouissement, doux et puissant du triangle du coeur1. » Ce 
célèbre triangle, profond mystère de Fècole Trika, est le trident 
(trisùla) de éiva, Symbole de l’union parfaite des trois énergies : 
icchä, aspiration indéfinie1 2, jnäna, connaissance et kriyä, activité. 
L ’énergie forme la nature consciente de éiva lorsqu’il sort de 
la plénitude de la félicité et se met à vibrer vers l’expression de 
soi, éiva étant identique alors au triangle du cceur ( Irikona)  
qu’adoucit le nectar d ’une joie intérieure.

Ce triangle, que constituent les trois énergies à peine dégagées 
de la ‘félicité et de la Conscience, et done indéterminées mais vi­
brantes. forme le fond mystique dans lequel éiva est saisi dans 
l’intimité de la connaissance et de l’acte. Et c’est sur ce fond 
précisément que la véritable bhakli se détache. Il en résulte que 
l’amour divin est conscience subtile, infìniment délicate, saveur 
(rasa) de Dieu dont la douceur ne pent ètre éprouvée que dans la 
quiétude et la vaeuité propres à la volonté en repos. Cet amour 
est done léger, intime, diaphane. nullement un émoi de l’afTecti- 
vité ou une tendresse sentimentale. D ’autrc part, la connaissance 
qui l’ imprègnc n’a rien d’un savoir clair et superfìciel procédant 
du sens interne et de l’intellect (manas et buddhi) ; c ’est une 
connaissance d’absorption amoureuse ( samàuesa)  —  fusion entre 
la volonté divine et la volonté humaine —  commengant à l’exa- 
men par le cceur3 et s’achevant en une connaissance intuitive 
indilTérenciée (nirviUalpa). La Science de l’amour, nous le

1. Hrdayatrikonamadhunuiriìsalollàsah, si. 14, M. M.
2. A ce lle  volonté encore intiilTérenciée répond, cliez le Saint, la volonté sans 

contenu déllni ni aucun retour sur soi-inéme, cet irrésistible attrait (ruci) vers le Dieu 
inefTable, qui Tarrache violemment à lui-niéme. Stav., él. 14.

3. Sur la voie de l'éner^rie. Voir infra, p. 7.
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verrons, transcende la connaissance et l’ignorance parce qu’elle 
saisit leur substrat1.

Plus encore que saveur et connaissance, la bhakli se présente 
comme un élan sans réserve de la volonté (icchä) douée d ’eflicience. 
Lieu privilégié de la grace, icchàsakti est source de la grace la 
plus intense et la meilleure ( llvrasaktipäta),  celle dont fut favorisé 
Abhinavagupta1 2 et que de grands yogin peuvent supporter sans 
en mourir sur le champ. Cette grace, par une voie sans gradation, 
les conduit immédiatement è l’illumination spontanée ( praiibhä)  
et les Ubère en cette vie. Le signe d ’une telle grace est un amour 
inébranlable3, intense et désintéressé pour Rudra4 5 6, qui néglige le 
bonheur ici-bas et, à lui seul, méne à l’état théopathique 
( bhairava)h.

D’un tei yogin, les àivasùtra déclarent : « Sa volonté est 
l’énergie vierge Urna*». Et Ksemaràja explique : volonté invin­
cible qui détruit l’illusion, c’est la vierge Urna, ardente en amour 
qui nc s’attache à rien, pur sujet qui ne peut jamais devenir 
objet de jouissance. Dès que le yogin s’identifìe à cette énergie 
indéfìnissable, et aussi inséparable de éiva que les rayons du 
soleil7, il puise à son gré dans son efTìeience illimitée.

Urna personnifie l’amour de éiva pour lui-mème. E t ce parfait 
amour qui est d’aimer §iva du mème amour dont il s’aime, c’est 
lui que désirait Utpaladeva lorsqu’il chantait, s’adressant à éiva : 
«L a  Déesse qui a la saveur d’une béatitude infime et que Tu 
chéris plus que tout, ne peut ètre séparée de Toi ; ainsi, que mon 
amour ne fasse plus qu’un avec moi.8 » Utpala ne souhaite pas 
tant posséder l’amour que de s’identifier à lui, à la manière de §iva 
qui est un avec son énergie mais ne la possède pas.

1. Selon l'tpaludeva, cf. stance I. 12, citéc p. 87 n. 1.
2. D'apròs le glossaleur du T. A. X I I I ,  41. 214, p. 137, 1. 7.
3. Atra rudre bhaklih suniicalà. Il exisle d ’autres grftces : Tune, plus intense encore 

ftivrativra), entratne immédiatement la mort, et des grftces moyennes ou faibles rele­
vant respectivement de la connaissance et de l ’activilé divines. Les bhakla qu ’elles 
touchent désirent è la fois la libération après la m ori et le bonheur durant la vie ; 
leur amour n'est done pas désintéressé.

4. C'est-ft-dire Siva ft peine difTérencié d ’ Umfi. Sur celle grftce, cf. Màlinlvijaya 
tantra V i l i .  13.

5. Voir 4 ce sujet V. B., Introd., p. 63.
6. Icchà iaklir umd kumàrì, I. 13. Voir comm., p. 30.
7. Netratantra, I. 25-26.
8. Ananlanandaaaraai devi priyalamà yalhà / aviyuklàali le ladvad ekà tvadbhaklir 

aalu me II I. 9.
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Ébranlemenl de la volontà :

Au stade d’icchäsakli se produit le premier ébranlement dii 
désir ou de la volonté (pralhamà tuli), vibration initiale de l’A cte1 
qui est un commencement absolu exempt de dualité ( nirvikalpa)  ; 
cette volonté gratuite et libre déclenche la manifestation 
cosmique.

On trouve ce premier instant au niveau de notre connaissance 
ordinaire, laquelle s’efTectue toujours en trois temps, depuis la 
volonté jusqu’au pian de l’aetivité, en passant par le pian de la 
connaissance.

La conscience qu’on a au premier instant d ’une sensation, 
d ’une intuition, d ’un désir, est vive, intense et indifTérenciée ; 
ébranlement instantané, il pénètre celili qui l’éprouve d ’une 
impression extraordinaire pour la raison que l’homme n’a pas 
encore perdu contact avec la réalité profonde et que éiva opère 
en lui, bien qu’à son insu. En cet instant, pour qui réussit è s’y 
maintenir un moment, jaillit l’iUumination ; mais le cas est 
exceptionnel et, à l’ instant suivant, l ’homme reprend sa propre 
initiative, se posant comme un moi face au non-moi, sous la poussée 
de sa tendance dualisante ( vikalpa). Ce second moment appar- 
tient à la construction mentale du domaine conceptuel et logique. 
Enfin, au troisième instant, ce qui fut plénitude sensorielle puis 
idée ( vikalpa)  devient objet construit qui doit remplir une fonc- 
tion et tombe, de ce fait, dans le champ de l ’activité1 2.

Tous les partisans du système Svätantryaväda, à commencer 
par Somänanda, accordèrent une importance considérable au 
premier instant, celui de l’ incitation de la grace (prerana) dans 
lequel le yogin ressent en sa volonté une impulsion soudaine et 
aveugle vers éiva qui se manifeste par un élan d’amour, un mou- 
vement du coeur3, une saveur (rasa) subtile et tènue ou d’autres 
indices extérieurs : sursaut inopiné, premier regard (pralhamälo- 
cana), un cri violent exprimant bien cette phase inarticulée qui 
précède la pensée ; en un mot par tous ces symptómes qui sur- 
gissent de la source de vie, icchà, où fusionnent volonté humaine 
et volonté divine.

Mais si les désirs el les actes du saint sont divins en leur origine, 
au moment furtif de leur apparition, ils doivent le devenir aussi 
en leurs consequences, lorsque rillumination du premier instant

1. Adispanda, parispanda, pralhamaspanda.
2. Quant aux deux premiers instants, voir V. B., Introd., p. 60-61.
3. SivadrsW, eh. I, él. 9.
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se répancl sur Tactivité noétique et lìnit par s’étendre aux choses 
réelles et effìcientes per§ues telles qu’elles sont en leur essence 
—  monde inconnu aux sujets ordinaires —  mais qui se révèle 
aux regards émerveillés de Tètre libere1. Ces trois phases. Utpa- 
ladeva les dégage clairement en un verset où il implore Siva : 
« Gomme j ’aimerais toujours (Te) contempler, libre de Tuniverselle 
multiplicité, quand Tu jaillis spontanément au premier départ 
de la sensation, du milieu meine de la connaissanee (état coutu­
r ie r ) et de l’ensemble des choses elles-mèmes*. *>

Jusqu’ici nous n’avons examine la bhakti que d’une manière 
statique, en cherchant à déterminer sa source — la gràce —  le fond 
sur lequel elle se déploie et sa nature spéeifiquement mystique. 
Il nous reste à Téludier en son dynamisme et à dégager les grandes 
étapes de son évolution. Mais rette tàche est d’autant plus difficile 
que cette évolution, qui varie d’un individu à Tautre. nous échappe 
complètement en ee qui concerne Utpala et Lallä, dont les poèmes, 
bien que riches d’une expérience vécue. nous sont parvenus sans 
aucun ordre chronologique. Dans le cas d’Utpala. comment 
pourrions-nous definir une progression à Tintérieur des aspects 
si varies de son amour : vigilance du cceur, absorption continue, 
sommeil de la Nuit mystique, aspiration aveugle, impatient« et 
douloureuse, soumission de l’esclave, attachement intense, avidité 
d ’une passion exclusive, exaltation d’un amour sans mesure. clan 
fougueux du désir, émerveillement de la beatitude cosmique, 
bhakii où l’adoration còtoie une familiarité pieine d’humour et 
où cris de joie et cris de douleur se répondent inlassablement.

Néanmoins quelques phases principales se détachent plus clai­
rement et nous les dccrirons sans préjuger de l’ordre de leur appa­
rition.

La première consiste en un recueillemcnt ininterrompu et la 
dernière en un amour divinisé et trioinphant ; elitre ces deux, 
des phases diverses se succèdent1 2 3, Tune rempla(;ant Tautre subite- 
ment ou insensiblement : nuit inditTérenciée aver son sommeil 
spécifìque. ivresse de la découverte du Soi, kramamudrà qui con- 
cilie illumination et états psvchiques ordinaires, amour étale et 
son ivresse cosmique dès que Tamour a tout, envahi.

Mais, à Tintérieur mème de ccs phases, nous discernerons à

1. Yoir la kramamudrà, infra p. 68 et p. 110, qui a pour Un de faire pènètrer la 
revelation du premier instant dans les moments suivants en conciliant samàdhi et 
njutthànu.

2. Api bhàvayanàd apindriyapralhamàd apy avabodhamadhyalali :
prabhavanlam api svatah sadà paripasyeyam apntlhavisvakam X I I .  2.

.'I. Elles se succèdent selun des cycles que nous avons dèmurès dans noire postface 
au V. B., p. 17:i sqq.



— 39 —

nouveau deux tendances mattresses qui se partagent constamment 
le champ de la bhakti ; ce sont l’amour apaisé de l’absorption 
contemplative et l ’élan du désir, dans lesquels nous retrouvons la 
pulsation de la vie mystique : plénitude qui tend à Tépanouisse- 
ment infini ( vikàsa)  et vide d’où surgit l ’élan vers le Centre où 
Tètre entier se ramasse pour bondir par-delà le relatif ( samkoca)x.

Amour apaisé

L ’amour apaisé qui relève de Tabsorption (samàvesa) découvre 
le Je (älman ou aham) dans le sanmdhi et appartient à la voie 
de Timmanence ( sàklopàya), celle de Ténergie’ universelle qui 
submerge tout comme un flot en brisant les digues de Tego centré 
sur lui-mème.

L ’apòtre de la bhakti s’abandonne au gré des puissances mys­
tiques qui le parcourent sans arrét en tendant obscurément à la 
totalité primordiale ou à Ténergie vierge, Urna. Gràce à son 
amoureuse vigilance, il accède à la stabilité ( s lh iii)1 2 ; fixé ensuite 
en son amour, il parvient au stade où il s’écrie émerveillé : « je  
suis brahman ». Enfili, après avoir décelé la presence divine en 
lui puis dans Tunivers, il voit, bientót à la fois lui-mème et l’uni- 
vers perdus dans TÉnergie sans limite.

Cet amour universe! et apaisé, qui a ses attaches en une cons­
cience homogène et sans fissure (samaià) d ’immanence totale, 
est le propre d’ètres qui obéissent spontanément au grand courant 
de la vie divine. Éprouvé dans la plénitude de la joie, du ravisse- 
ment et de Tivresse, un tei amour, dont la douceur pousse le 
mystique à se dissoudre en Dieu, se rattache à Vamrla que répand 
le troisicmc oeil de éiva.

Élan fougueux d’icchà

Par contre, Télan ou la flamme du désir qu’allume Pceil de 
feu appartient à Tamour consumant de la voie transcendante dfe 
éiva (sämbhavopäya). Cette haute flamme, jaillie du cceur. des 
victimes propitiatoires, s’élance d ’emblée vers le centre unique 
du Je et du cosmos —  le Coeur divin —  réduisant en cendres la 
dualité pour faire place au nirvikalpa.

1. Satiété de l ’ ivrease et soif insatiable qui ne sont qu’une forme de unme?a-nimesa, 
ouverture et fermeture des yeux, trouvent leur achèvement pour le saint dans les 
deux mouvements de la kramamudrà, voir ici p. 69. Quant ä vikàsa et samkoea, cf. 
T . A. V., Al. 58 sq.

2. Sur la stabilité (sthiìi) voir Slav. Al. 15 et 110. Ici p. 42.
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Le Jnänagarbha décrit la voie héro'ique : « Quand les hommes 
ont complètement renoncé à leurs activités mentales et se sont 
libérés par les flammes de la dépendance à l’égard du fonctionne- 
ment de leurs organes, ces héros ainsi fortement établis par Ta 
grace, ò Mère ! jouissent aussitót de cet état suprème qui se déverse 
en une ambroisie de bé.atitude sans égale et sans défaillance1.»

« Udyamo bhairauah, l ’élan, proclament les éivasùtra1 2, c’est 
Bhairava », à savoir le feu de la Conscience absolue3, foyer où le 
moi se consume tandis que le cosmos devenu ardent disparatt à 
son tour devant le Je parfait (pürnähantä) pour ne laisser subsister 
que le Centre éblouissant.

Mais avant de devenir ardeur consumante, l’elan qui prend 
appui sur la volonté ( icchà)  est d’abord un mouvement secret 
et subtil du cceur. Si dans la voie de l’énergie il revèt l’aspect 
d ’un effort intense4 5, quoique spontané, dans la voie accélérée de 
éiva, il se manifeste comme un élan inné, sans mesure6, jaillis- 
sant imprévisible et puissant vers Siva.

Le Tantrasadbhäva compare le mystique, se précipitant vers 
Bhairava qu’il étreint de toutes ses forces, au rapace qui fond sur sa 
proie : « Dès que l ’oiseau, volant en plein ciel, apenjoit sa proie, aus­
sitót avec son impétuosité native, il la saisit6. » Le yoglndra n’est plus 
à ce moment qu’élan, acte pur ; son moi et ses facultés anéanties, 
il ne sait plus rien, ne comprend plus, ne pense plus7. Il a suffì 
d’un seul élan pour qu’il oublie subitement et à jamais le monde 
entier. Mais que cet élan faiblisse si peu que ce soit, il retombe 
au niveau du contingent et laisse échapper la Réalité8.

Rare est le héros (v ira ) dont l’amour au dénuement spontané, 
libéré de la dualité, rejoint en une fraction de seconde la Cons-

1. Strophe citée par K$emaràja dans sa glose au él. I du Stav.
2. I. 5. Toute la voie de Siva est contenue dans ces deux mots. N ’est-ce pas la voie 

très brève d ’une Sainte Catherine de Génes ? Sur les trois voies, cf. V. B., Introd., 
p. 24 sqq.

3. Voir V. B., él. 149 et notre comm.
4. Nommé prayalna, S. S. v. I I. 2.
5. Udyama, udyanlrlà désignent un élan, mais est-ce un élan d'amour ? Oui, d'aprcs 

M. M., él. 13 nijahrdayodyama, élan du cceur suprdmement libre au moment où les 
innombrables énergies de Siva fusionnent. Cf. S. n. I. 6-7 K§emaràja, commentant ce 
sùtra, précise que cet élan appartient à qui se voue au service (sevanà) de sa propre 
nature identique à Siva.

6. Strophe d ’un Tantra perdu citée par S. S. v. I I. 2, p. 49.
7. Élan aveugle du barattement ( bhramaoega) (S. S. v. I I. 3, p. 5 3 ,1. 3) qui réussit 

à unifier toutes les énergies du mystique. Ce passage d ’un àgama décrit l ’éveil de la 
kundalini.

8. C’est ce qui arrive dans la voie de l ’énergie où l ’adepte doit se lancer sans répit 
à l ’assaut de la Réalité.
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cience indifTérenciée —  icchä en son premier ébranlement —  et 
parvient à s’y maintenir.

Utpaladeva ne se lasse pas de chanter ce prodige de grace : 
l’élan est si fort, dit-il, que la Réalité doit infaiiiiblement se révéler, 
pas une seconde ne s’écoulant entre l’élan d’amour du fidèle et le 
don de soi du Seigneur : « Dès qu’ils éprouvent la soif ardente de 
Te contempler, de Te réaliser, de T ’étreindre étroitement, ò Tout- 
Puissant, leur apparatt au moment méme le grand étang frais 
et délicieux de Ton adoration i1 » Et ils s’y jettent sans hésiter 
afìn d ’étancher leur soif.

Utpala aspire à un semblable amour : « Quand done. Seigneur, 
mon attachement pour Toi aura-t-il une puissance telle que Tu 
ne pourras absolument pas T ’évader loin de moi » ( IX .7).

Si, dans la voie de l’énergie, le mystique cherche à se perdre 
dans l’énergie divine, il veut ici posséder Siva en s’agrippant à 
lui : « Hommage à cette convoitise mème qui. adhérant à Toi, 
me permet de T ’atteindre !a » Plus tard, en pieine possession de 
l’amour et devenu maitre en amour, lorsque le feu aura embrasé 
sa volonté, le mystique ne sera plus qu’amour à la manière dont 
le bois se transforme en feu.

Si Bhaftanärayana appelle de toutes ses forces la torcile d’amour 
qui consumerà le dilTérencié et dissiperà la trame des tourbil- 
lonnantes ténèbres (58), Utpala se situe au v if de cette llamme 
qui provoque en lui soif insatiable et folie mystique.

Parmi les grands mystiques, la plupart suivent la voie de 
l’absorption amoureuse et quelques-uns seulement s’aventurent 
dans la voie de Siva. En règie générale, absorption et élan se 
succèdent alternativement, formant les marches de la progression 
spirituelle. A  mesure qu’elle s’alTermit, l’absorption engendre et 
accrolt l’amour intense, tandis que l’amour, en s’intensifiant, 
accrolt à son tour l'absorption.

Utpaladeva explique : « Celui qui contemple Siva comme le Soi 
de l’univers plein de béatitude se plait en lui seul et devient 
bientót extrèmement anxieux de savourer la douceur de son 
étreinte » (X.15). Plus il trouve de joie et de ravissement dans 
l’amour et plus son désir s’aiguise ; l’amour apaisé qui s’épanouis- 
sait avec lenteur fait soudain place à une volonté brùlante : le 
mystique, torturé par la longueur de l’attente, se consume de 1 2

1. X V II .  28. Cf. X X . 19, X V . 13 et X X . 8. BhaUa nous montre aussi les Bienheu- 
reux enflammòs du désir d ’amour se précipitant vere DhQrjati (68'. Pourquoi vont-ils 
vere ir'iva-rAscòte ? C’est que, comme lui, ils ont renoncé à tout. Cf. Utpala : « Chez 
Tes amants, le puissant soulèvemenl de Ton adoration engendre un résultat immédiat 
et évident car ils éprouvent aussitòt un incomparable bonheur ! > X V II .  20.

2. Slav. ‘17bis.
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désir, toutes ses forces concentrées puis fondues dans la vehe­
mence de Tamour. Dès que Yamrla l’a désaltéré, il se perd en une 
absorption plus profonde et plus vaste que celle qu’il avait nasière 
connue. Puis à nouveau, du centre meine de cette nappe de 
lumière, s’élance la Hamme dévorante.

Stabilité et agitation de l’amour se complètcnl, ainsi nécessaire- 
ment : la jouissance de l ’amour stabilise la pensée1. Mais si l’agi- 
tation de la soif ou de l’ ivresse ne secouait les derniers liens qui 
rattachent le mystique au monde, ceux-ci ne tomberaient pas1 2. 
L ’excitation de l’ ivresse méne done à la stabilité de rimmuable 
essence2, tout comme la quietude conduit peu à peu à l’ ivresse3.

Souvenir constant el vigilance amoureuse

Le mystique, au seuil de la vie spirituelle, commence par péné- 
trer en son propre coeur et, tant qu’il n’v est pas parvenu, il ne 
peut garder dans l’esprit le souvenir permanent de Siva et moins 
encore épier les mouvements subtils de la grace. Mais qu’est-ce 
qu’un amour inapte à se fixer sur Tètre aimé, ne füt-ce que quelques 
minutes, et qui se disperse sans cesse loin de lui ? Aussi Bhafta- 
näräyana implore-t;il Siva, il souhaite ne plus avoir qu’une tàche 
à accomplir jusqu’à sa mort : demeurer paisible, maintenant en 
Lui seul la fine pointe de son esprit (15).

Ges quelques mots résument les traits essentiels de la véritable 
attitude mystique ; celui qui se tient perpétuellement à la pointe 
suprème de son esprit sans se laisser entralner par ses désirs se 
repose en Siva ; et de cette concentration jaillit soudain la prière 
intense et efficace.

Mais pour atteindre à une telle fìxité, il faut reposer immobile 
dans Tètre aimé : «Cette stabilité (s lhili) en Toi, dit Nàràyana 
à Siva, transcende la quintessence mème du meilleur des états » 
(110), elle écarte en d ie t tous les obstacles qui séparent de Siva.

La parfaite absorption dans la quiétude du cceur et dans Toubli 
de toute chose comporte déjà le silence intérieur, la paix de la 
conscience, le sommeil vigilant et Texpérience de la saveur divine,

1. X V II .  42.
2. X V II .  11.
3. I n mystique de l ’ IsIàm disait cgulement : » Ja n'ai pas cessà de me llxcr, à cause 

de Ton amour, de me lìxer à une place où les cccurs soni égaràs. » Ces deux vers tra- 
duits et cités par K. Dermenghen, Herinès, voi. I I,  juin 1936, furent l ’occasion de la 
inort du mystique Abou’ l-hasan A l Nouri (x*  s.l ‘ fon de Dieu’ . Les ayant cntendus au 
cours d ’une réunion, il entra en extasc et se m il à errer gà et là dans des lieiix arides ; 
et si grande était son agitation qu’il piétina des roseaux coupes au ras dii sol et mourul 
de ses blessures.
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le rasa exquis que décrit le verset suivant (111). Bhatta sait que 
toute interférence de sa part ne peut que troubler cette paix et 
il s’abandonne à T oeuvre de éiva en qui il reconnalt le seul et 
libre agent (si. 45). l’essence inconcevable, inaccessible en raison 
de sa subtilité et de son infinité1. Ainsi rivé en lui par le lien de 
l’amour, à aucun moment, éveillé ou endormi, il ne peut l’oublier.

Lalla s’engage résolument, elle aussi. dans la voie de l’inté- 
riorisation, après avoir longtemps poursuivi la vérité hors d ’elle- 
mème et s’ètre épuisée en vains efTorts1 2 : « Pieine de désirs nostal- 
giques, moi, Lallä, je sortis, errante (en quòte de la Vérité) ; 
cherchant-et cherchant, je passais (mes) jours et (rnes) nuits. Puis 
je vis en ma propre demeure un Sage ; ce fut mon heureuse éloile 
et mon instant fortune quand je pris possession de Lu i3. »

Renongant aux efTorts exténuants, elle fait retour sur soi et 
descend dans la subjectivité pure, selon l’unique précepte que lui 
avait donné son maitre (si. 94).

La vigilance impossible à l'homme extraverti devient aisée au 
mystique dont Tètre entier, tendu vers éiva et puissamment attirò 
par Lui, est dévoré du désir de s’ablmer toujours davantage en 
Lui : il ne voit bientót plus que Lui, ne reconnaissant d’autre 
ceil que celui qui Le contemple, d ’autre voie que celle qui méne 
à Lui, d’autre fruit que celui qui a poussé sur Tarbre miraculeux 
de sa parole4 5 6.

Unique remède au défaut de la vision* qui fait percevoir la 
dualité là où il n’y a qu’unicité, cette muette vigilance est une 
prióre ininterrompue, un souvenir ardent qui purifie la pensée 
souillée par le torrent de Tillusion*. A  son apogée elle se 
confond avec la prise de conscience (vimarsa) de notre propre 
nature et conduit à une félicité cosmique ( jagadànanda)  : « éiva ! 
dans ce seul nom qui demeure toujours sur la langue de Tes amants. 
quel indicible attrait de tous les objets sensibles ne trouve-t-on 
pas ! » (1.20). Murmurer le nom de éiva donne la jouissance 
des sons, des odeurs, des saveurs répandues dans Tunivers.

1. $1. 7. 33. 35. 39. 73-74.
2. Recherche vaine si, dans sa transcendance, Siva dépasse tout ce qui est A la 

mesure humaine, mais prolltable si elle est ('expression d ’un desir persistant de 
Dieu.

3. él. 3. Celle chance inespcrée qui v ieni avec la rapidità d’un d in  d ’odi est nomml-e 
pratibhà, realisation spontanee, sans maitre, par intériurisation naturelle. Le Sape 
(pandit) qu'elle décoiivre en son ftme est Paramaéiva.

4. Slav. 109.
5. Slav. 24. Sur la vigilance (smrti, sarpsmrti), cf. Slav. 2. 30.30. Kl. Nous y tnm- 

vons le xikr des sufi et la recitation ininterrompue du nom de Jesus des hesychnstes.
6. Stav. 65.
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Et Lallä dit aussi : « Celui qui sans trève évoque le nom de 
éiva et se rappelle la voie du cygne céleste, qui sans égard au 
fruit, purifìe son esprit de la dualité, mème si nuit et jour il vaque 
aux afTaires mondaines, envers lui et lui seul le Maitre des dieux 
se montre toujours gracieux ! » (65).

Hamsa1, cygne, symbolise le rythme spontané et ininterrompu du 
soufflé en tout ètre, tant que dure sa vie ; chant de éiva « qui 
pénètre jusque dans le cceur des bètes » ( IV .13), il devient chez 
le yogin une respiration extatique en laquelle vibre le soufflé 
bien intériorisé2 qui le méne à l’apaisement et à la révélation 
de éiva, Cygne très pur. Bhattanàràyana compare son élan à la 
colonne qui s’élève verticalement au centre du corps, ou au tronc 
d’arbre où se reposent les pensées voltigeantes, ces oiseaux3.

L ’amour apaisé accomplit ainsi le miracle de faire adhérer à 
éiva toute la personne, souffle y  compris, en une communion 
sans parole et sans pensée. La prière n’est done nullement une 
répétition mécanique du nom de éiva, c ’est un jaillissement spon­
tané du coeur sans preparation ni procédé, issu d ’un désir vigilant, 
exclusil, qui n’a cure de rien hormis éiva et ne se souvient que 
de lui.

Puisque l’oubli de soi est la cause du samsära, nous compre- 
nons que la souvenance de notre vraie nature joue un róle essen- 
tiel en contrecarrant les agissements de l’ennemi de éivà, Smara, 
dont le nom signifìe souvenir du monde. Ce souvenir implique 
oubli de Dieu, car entre Dieu et le monde un choix s’impose : il 
faut oublier l’un si l ’on veut se remémorer l’autre, éiva faisant 
disparaltre Smara dès qu’il se manifeste.4

Appel intense et élan

Du profond de cette souvenance continue surgit quelquefois 
une évocation exceptionnelle et le nom de l ’aimé ravira l’amant 
hors de lui-mème5.

Utpaladeva s’étonne : « 0  Dieu ! éminent et extraordinaire est •

• 1. Harp, est l'inspiration et sa l'expiraLion. Sur harpsa, voir ici p. 81 et Stav. 8. 
10.57.

2. Simple épanouissement de la prière silencieuse sous son aspect de kundalini 
qui se dresse droite et raide jusqu'au brahmarandhra, ce soufflé devenu ùrdhvakunda- 
lin i sur le pian cosmique se contraete et s'épanouit en accord avec le rythme de la 
kramamudrà. A  ce sujet cf. infra, p. 69 et 81.

3. Slav. 7 et 23.
4. Mais dès que l'amour aura envahi le  monde, il n’y  aura plus incompatibility 

entre é iva  et un monde divinisi. Cf. 8 ama tei, p. 72 et sqq.
b. Cl. S lav. 82.
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le sentiment de gioire qui s’épanouit dans le cceur des Tiens 
puisqu’une simple allusion à Toi agit sur eux comme le tonnerre 
annonciateur de pluie sur Toiseau càtaka et, sans délai, ils s’iden- 
tifient à cette g ioire» (IV . 11). En raison d ’une particularité ana- 
tomique cet oiseau, dit-qn, ne peut boire que des gouttes de pluie, 
et attend l’orage avec une impatience fébrile ; il offre ainsi l’image 
saisissante de l’homme altéré d ’absolu et qui se donne sans réserve 
à Siva. Le nom divin, proféré ou entendu une seule fois, possède 
d ’après Nàràyana une si grande effìcience qu’il confère à lui seul 
la libération1.

N ’objectera-t-Qn pas que la délivrance est acquise à bien peu 
de frais ? En fait le secret de l’effìcience réside dans l’élan du 
désir qui se montre à nu, à l’ instant du nirvikdlpa où I’esprit 
est englouti, la dualité non encore construite, et Tètre immobilisé 
par la surprise, d ’où le conseil de Saint Augustin : « Dans Tins­
tant mème où, au mot de vérité, tu es comme saisi par un éclair, 
demeures-y si tu peux1 2. »

Incapable de formuler une prière, son désir s’exhale par une 
parole inachevée, incohérente, un cri qui s’échappe de son coeur, 
expression d ’un prodigieux élan d’amour, car Tabsence du Bien- 
aimé est devenue intolerable. Ce cri qui contient tout, Utpala 
en apprécie la valeur : « Quand done, Seigneur, le cri jaillissant de 
moi sera-t-il assez fort pour que, immédiatement. Ton essence 
devant moi fulgure d ’évidence ? » ( IX .19). A  ce cri qui ne 
tolère plus Tattente, Siva répond nécessairement et à Tinstant 
mème puisque le seul obstacle à sa manifestation —  la dualité —  
n’est plus.

D ’après une autre stance3 de ce poète, Texultation qu’éprouve 
le mystique au tout début de Tadoration, alors qu’il y tend con- 
fusément, se change en tremplin pour lui faire franchir d ’un bond 
les limites du moi et le précipiter en Siva. L ’amour a si bien embrasé 
son cceur qu’à peine a-t-il pensé à Siva qu’il perd sa présence 
d ’esprit, abandonne toute mesure et découvre aux profonderne du 
Soi le Soi divin.

L ’élan réitéré, toujours neuf dans Tinstant présent, puise sa. 
force aux sources de Ténergie du Je en une vive prise de cons­
cience et explique Teffìcacité de la souvenance contemplative.

1. Si. 79. Affirmation fréquente dans la littérature religieuse de l'Inde, de l'Iran 
et d'Israel. Cf. Stav. 24, 67, 79.

2. Lallä, elle aussi (41. 55), congelile vivement le méme arrfit : « Jour et nuit, comp­
tant chaque soufflé, Ielle tu es, telle il te faut demeurer. > (Y u  thuy chukh la tyuthuy à »), 
c ’est-à-dire en toi-m6me, recueillie à la jonction des souffles, au Centre.

3. Pùjórambhe vibho dhyàtvà mantràdheyórp tvadätmaläm / 
svótmany eva pare bhakió mónti harfena na kvaeit // X V II .  32.
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Mais celle-ci n’est parfaite que si elle réussit à franchir l’abìme 
douloureux —  la dualité —  qui séparé le fidèle de Dieu, en le 
comblant de félicité : « Que je voudrais Te contempler sans cesse, 
moi qui me suis purifié de l’impureté de la pensée dualisante, en 
remplissanl d ’ambroisie le fosse de Tangoissante séparation1 et 
qui ai pulverise Tinconciliable enneini, le doute. »

Par-delà le limite, l’élan d’amour empörte coutumes, norines 
morales, idées du bien et du mal1 2 3 : il n’existe qu’un mal, croire 
à la limitation en s’identifìant au moi individue! ; il n’y a qu’un 
bien, s’unir à £iva, le Tout.

Non sans paradoxe nos poètes se plaisent à glori Pier la hai ne. 
l’altachement, la passion amoureuse, la convoitise des biens 
temporels, l’égotisme ,1’orgueil présomptueux. l'illusion excessive, 
l’ambition et le sentiment du moi et du mien si, par leur intensilé 
exceptionnelle. ees défauts lionnis entre tous perniettent de sur- 
monter les obstacles sur le chemin vers èiva.

Nàràyana mèle la baine à l’attraotion en un vivant amour 
pour Siva qu’il interpelle ainsi : « Nous Te haissons, nous Te 
louons ... ò Époux de la Mère ! » (4).

L ’intensité et l’exclusivité d’un sentiment importent plus que sa 
nature ; à la tiède dévotion sans élan les poètes du Trika préfèrent 
la haine vivace, obsédante, de Dieu parce qu’elle absorbe Tètre 
total. Ils voudraient éprouver pour &iva un amour aussi irrésis- 
tible que la passion amoureuse ou Tavidité8 qui, ne tenant compte 
de rien pour étancher sa soif immodérée, renverse les obstacles et 
secoue les entraves : « Que la passion4 * * avide de jouir de la douceur 
ambrosiaque de Ton adoration, ó Omniprésent. s’accroisse de 
jour en jour et fructifìe pour moi perpétuellement ! » (X V II . 13).

Parvenu à ce degré, Tamour n’est plus que soif insatiable : 
« 0  Adorable, d ’un cceur uniquement adonné à une seule saveur 
et sans égard pour autre chose, ce puissant Seigneur facile à 
obtenir et qui repose en chaque ètre, m’en désaltérerai-je jamais 
à mon entière satisfaction ? » (X II . 11). Cette soif peut mème, 
sans inconvenient, s’étendre aux choses de ce monde : « Que j ’aime- 
rais, comme les mondains, avoir ardemment soif des objets senso-

1. Khara nifedha représenle toni ce qui esl refus de la présence d ivine: blessante 
négation, refoulement, 51. X V I I I .  lü.

2. Slav. 47.
3. Käma, räga; déjà Maitry l'panisad V I. 34 : « Si la pensée d'un étre humain étail 

flxée sur le brahman comme elle est (lxée sur les objets matériels, qui ne serait délivré du 
lien ? » Trad. A. M. Esnoul (Maisonneuve).

4. Larppatà, convoitise ou concupiscence. Cf. V. 13 : • Je dépose (à Tes piede) mou
ofTrande : désir (colóre et convoitise), accepte-la et transforme-la en ambroisie ; pois
distribue-la imparlialemenl parmi ceux qui T'adorent. » Cf. X V II .  47.
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riels eux-mèmes en lesquels, ò Seigneur, je ne percevrais que Ton 
corps, aussitòt disparue la pensée dualisante ! » (V I I I .3).

A  còté de la passion qui draine les forces de Thomme en les 
faisant converger vers Tètre aimé, la possession ou le sentiment 
d’appartenance —  considéré lui aussi comme un sérieux obstacle 
à la vie spirituelle —  peut par son exclusivité se transformer en 
aide précieuse. Utpala espère jouir de la vision béatifìque en tons 
lieux dès qu’il aura satisfait Siva par TofTrande de son propre 
égoTsme (ahhimäna) en faveur du Mien absolu (marnala), la 
possession de Siva lui-mème (X V II I .  12).

Il n’y a pas jusqu’à Tillusion (màydi) qui ne confère la plus 
haute des qualifications lorsqu’elle précipite dans le Soi universel 
Tindividu qui se croit identique à Tabsolu (72). Mais quel serait 
Tètre assez ambitieux pour en tirer profit ? se demande Nàràyana 
(72). De mème, au moment où le mystique s’écric : je suis identique 
à éiva, Torgueil émerveillé (smaga), par le transport qu’il pro- 
voque, Tarrache à ses limites et lui permet de s’ée.ouler dans Tabfme 
indifTérencié (37).

Utpala reprend la mème idée : «T u  es, Seigneur, le lien incom­
parable unissant entre eux tous les orgueils humains. Puissé-je 
grace à la plénitude de la douceur de Ton amour posséder le plus 
grand d ’eux tous ! w1 —  la croyance en Tidentilé avec àiva.

Mais parmi les causes diverses d’exaltation, Tamour est la plus 
puissante parce que Télan y est particulièrement intense1 2 ; il 
exclut tout ce qui n’est pas Dieu et assure la réalisation de l’ Un.

Nous retrouvons ici la contrepartie du paradoxe propre à TAmour 
créateur qui exige la difTérenciation de Paramasiva. indivisible 
par essence, en Siva et sakti ou prakàsa et vimarsa. Maintenant, 
sur la voie du retour vers l’Un, la dualité adorant-adoré doit 
faire place à Tidentification : « O Souverain des dieux ! bien 
que Tu sois adoré constamment des grands (saints). Tu subsistes 
sous forme unique d ’adorateur. Bien que Tu sois visible ici-bas, 
intérieurement et extérieurement, Tu Te révòles toujours sous 
Taspect du seul Sujet connaissant ! » (IV . 25).

Et pourtant Utpala ne veut renoncer ni à Tamour ni à l’ identité : 
« Tandis que je pénètre en Toi, insondable, indifTérencié, sans- 
second, omnidévorant, universelle Essence, ö Seigneur d’ Umä ! je 
voudrais Te célébrer et T ’adorer toujours. »3 Utpaladeva se rac- 
croche à Tamour de Siva pour Umä afin de pouvoir continuer à

1. IX . 13. Cf. Aldiinuvagupta : • A l'aide de la surestimation (abhimüna) 011 obtienl 
l'intuition : je  suis Siva • T. A. I. 51. 215.

2. Nos ptiilosophcs ajouteraieut que la grAce agil directemenl en lui.
3. Tväm agädham avikalpam advayam svasvarüpam akhilärlhaghasmaram / 

üvisann aham umesa sarradä piijayeyam abhisamsluriya ca II X I 11. 20.
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aimer. C’est que, à l’opposé de l’amour ordinaire de Dieu qui 
comporte dualité, l’absorption mystique (samävesa)1 réalise une 
union parfaite car les saints possèdent Siva en se perdant en lui 
et sont possédés par Siva d'une fagon inconcevable et sans mode 
(  nirvikalpa ). Mais s’ ils vivent dans le Sans-second, sous 
l’empire de l’ivresse, ils voienl ‘doublé’ et se distinguent en quelque 
sorte de lui : « Gioire à ceux qu’enivre un vin précieux lorsqu’ils 
savourent la liqueur d’amour, ó Tout-Puissant ! Quoique tou- 
jours sans-second, ils T ’ont néanmoins comme second.1 2»

L ’ ivresse qui brouille au mcme titre la vision de la dualité et 
celle de l’unité incite un Utpala à prendre une voie médiane entre 
le samsàra dont la dualité exclut l’amour et le nirvana où l’identité 
régnant seule, l ’amour n’a plus qu’à disparaftre : « Comment, 
s’exclame-t-il, l ’amour en Toi serait-il compatible avec l’état de 
libération (moksa) ? Il ne brille pas non plus chez le mortel. 
(Permets) done, Éternel, que j ’accède à l’étape de réalisation qui 
sied à cet amour.3»

Tandis que l’expressibn ‘amour pour toi’ 4 5 impliquerait dualité, 
celle d’ ‘amour en toi’ , si fréquente chez nos poètes6, désigne pré- 
cisément ce stade où le mystique v it en Dieu, pergoit tout en lui, 
est semblable (sama) à lui. Quant à l’identité parfaite, il ne 
l’atteindra qu’après sa mort9.

On trouve un mème souci chez les mystiques chrétiens. Sainte 
Catherine de Gènes va plus loin encore : « Je ne veux pas, dit-elle, 
d’un amour qui soit pour Dieu ni en Dieu ; je ne puis soufTrir ce 
mot de « pour » ni celui de « en », parce qu’ils impliquent à mes 
yeux quelque chose qui pourrait étre intermédiaire entre Dieu et 
moi. C’est ce que l’amour pur et net ne peut supporter, à cause 
de sa souveraine pureté et netteté. Cette pureté et netteté d ’amour 
est aussi grande que Dieu mème puisqu’il est son ètre propre7. »

Et Lalla s’écrie au sortir de l’illumination : « Je ne savais pas 
que Tu es moi et que je suis Toi ; que ces deux sont unis en Un. 
C’est un doute que de se demander «qu i suis-je et qui es-Tu8 ? »

1. Au sens fort du terme, com-pénétration.
2. Jayanti bhaklipiyùsarasàsavavaronmadàh / 

advillyä api sadà tvaddvitiyà api prabho // I. 5.
3. Moksadaèàyàip bhaklis Ivayi kutaiva marìya dharmino'pi na sa / 

ràjali laio'nurùpàm àropaya siddhibhùmikàm aja màm II X IX  13.
4. Nos poètes ne l'emploient guère mais ils ont habituellement Ivadbhakii, Ton 

amour, et s'ils ne peuvent l ’utiliser, 'amour en toi*.
5. ITpa. X V I 24-25. Stav. 22.
6. Voir S. S. I l i ,  42 et comm. fpatisamah).
7. Sainte Catherine de Génes, par Pierre Debongnie, Desclée 1960, p. 63.
8. On peut interpréter difTéremment ce quatrain, si elle fa it allusion à l ’époque de

l ’ignorance précèdant l'illumination, 61. 7.
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Mème position, semble-t-il, d ’un adorateur islàmique :
« A h ! »  : est-ce moi, est-ce Toi ? Cela ferait deux dieux. Loin 

de moi, loin de moi la pensée d’aflìrmer « deux » !  Il y a une ipséité 
tienile, au fond de mon néant pour toujours, et mon tout, par­
dessus toutes choses, s’équivoque d’un double visage. Où done est 
Ton essence, hors de moi, pour que j 'y  voie clair ? Mais déjà mon 
essence s’élucide, au point qu’elle n’a plus de lieu ... Entre moi 
et Toi, il y  a un « c’est moi » qui me tourmente, Ah ! enlève par 
Ton « c’est moi », mon « c’est moi » d’entre nous deux ! » Ce poème 
fut récité par Al-Halläj en réponse à la question : « Comment est 
done la route qui méne à Dieu ? »  —  (Il répondit :) « Il n’est de 
route qu’entre deux, et ici, avec moi, il n’y a plus personne. » l 

Utpaladeva, métaphysicien de l’ identité du Soi et de Siva, aspire 
cepeiidant à la distinction qui fait place à l’amour ; il rejoint Al- 
Halläj qui chante l ’identité : «.J’ai vu mon Seigneur avec l’ceil 
du cceur, et Lui dis « Qui es-Tu ? » Il me dit « Toi ! »* ...

Si l ’amour pour Siva est possible, c’est à cause de l’amour 
réciproque de Siva et de son énergie, qui pourtant ne sont pas 
distinets l’un de l’autre. Ce problème, la raison ne peut le résoudre 
mais le mystique en vit simultanément les termes contradictoires, 
en se tenant dans la pieine subjectivité (pürnähaniä), le Tout 
qui renferme è la fois l’unité et la dualité1 2 3. Le saint peut ainsi 
è son gré, durant sa vie ici-bas, se livrer au jeu inhérent à l’amour 
contemplati!, à l’élan vers PUn ou à l’état ineffable qui les 
transcende.

Ivresse el folie mystiques

Nous n’avons guère de documents sur l’ivresse et la folie sur- 
naturelles à l’exception de nombreuses stances d’ Utpaladeva qu© 
pour ce motif nous n’hésiterons pas è citer à profusion.

Pourtant la divine folie se rattache à une ancienne tradition ; 
Siva lui-mème, Dieu de la vie intense et Dieu de la mort, est honoré 
sous le nom d’ Unmattabhairava. Son activité déchalnée est souve- 
rainement libre et spontanée, comme celle du fou ou de l’ivrogne, 
ou encore du mystique éperdu d’amour, le terme unmatia ‘hors du 
sens commun’ les désignant tous trois indifféremment.

Les partisans de Bhairava l’imaginent dansant et chantant 
sauvagement, sans peur ni contrainte, sur les lieux de crémati'on,

1. Trad. Massignon, p. 91 et 89.
2. Id., p. 46.
3. D ’après le Sarpvidullàsa, cilé par M. M. (In de la p. 78, Paramaéiva est l ’ indicible, 

l ’ Un à la saveur unique et sans aucune inertie, duquel procèdent à la fois les théories 
de la dualité et de l ’unicité : « ...àlasyojjhitam aikarasya mubhayor advaitam àcak$mahe. ■
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oil errant, comme un démcnt. les cheveux en désordre et couvert 
de cendres. Le libere vivant (jivanmukla), d ’après Abhinava- 
gupta. vagabonde à l’image de éiva, sans parole ni pensée, tei un 
insensé (unmatta)1.

Bhattanäräyana et Abhinavagupta ont-ils personnellement 
éprouvé rette divine ébriété ? Nous ignorons de quelle manière 
ils véeurent leur amour. Il n’en va pas de mfime de Lallesvari 
doni, le Kasmlr a gardé un vivant souvenir. La legende, que nous 
avons rapportée. selon laquelle elle allait nue, folle d’amour 
divin. s’explique probablement par l’une de ses poésies qu’il fau- 
drait interpreter de fagon spirituelle ; « Mon guru, dit-elle, ne m’a 
transmis que ce précepte : ‘du dehors entre en ton coeur’ 2. Ceri 
devint pour moi, Lalla, une loi et un précepte et alors nue je me 
mis à danser » (94). Elle dévoile son coeur, dansant pour l’univers 
par le rythme de ses chants et rette danse, nous le verrons, repré- 
sente le Soi libéré du corps et des entraves limitantes de la per- 
sonnalité.

Comme en témoigne son grand poème d ’amour, la éivastotràvali, 
L’ tpaladeva a traverse la phase d’ivresse et de folie et n’en est 
peut-ètre jamais entièrement, sorti.

Utpaladeva ne cesse de darner son désir d’ivresse ; nesouhaitant 
devenir ni un renongant, ni un souverain de l’univers, ni uri libéré, 
il aspire à ètre uniquement l’adorateur de éiva que grise la douceur 
du vin d ’un amour sans mesure (XV.4). « Quand, dit-il encore, 
prendrai-je mon repos en ne me livrant qu’à l’agrément de 
savourer le nectar de Ton amour ? » ( IX .18). Une telle ivresse 
est due à l’absorption extasiée en éiva : « Lorsque mes yeux se 
ferment complètement au contact de Tes pieds de lotus, comme 
je voudrais m’épanouir tout en titubant sous l ’efTet de l’ivresse 
du vin de Ton amour ! » (V.5). Dans son désir d ’ivresse son coeur 
tremble d’une impatience frénétique et fébrile (V.21).

Ce désir d’ivresse est-il le signe d’un détachement encore 
imparfait ? On ne doit pas en faire grief à Utpala et le considérer 
comme un poète préoccupé de cultiver l’extase, car ce vin qu’il 
veut boire à grands traits est celui de la grace (X I I I .  13) et sym­
bolise la boisson de I’amour divin ; ainsi l ’ivresse désirée, capable 
de lui faire oublier tout ce qui existe ici-bas, est une ivresse d ’amour 
et non une soif d’extase.

Il n’hésite d’ailleurs pas à renoncer à la très grande félicité 
spirituelle : «O  Souverain! ce poison mortel lui-mème que Tu

1. 1». s. il. 71.
‘2. andaray: intime. Au quatrain 104, alln de déchirer le voile intime et ténébreux 

qui lui cachait le Soi, Lallfi s’enivrait du nectar de ses propres paroles fvàk).
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conserves au fond de Ta gorge1 deviendra pour moi une éminente 
ambroisie tandis que, mème si elle m’est olTerte (sans effort de 
ma part). I’ambroisie n’aura pour moi aucun attrait si elle me 
séparé de Toi » (X I I I . 17).

Avant une fois gotUé au vin généreux de l’amour, son seid 
désir est d’en jouir à jamais : « Accorde-moi Ta grace, ò Adorable ! 
Alors ma pensée gisant pour toujours à Tes pieds deviendra 
comme ivre et se dissoudra dans une délectation répétée1 2. »

« Te voit vraimcnt. dit-il autre part, celui-là seni que Ta vision 
fait exulter au plus haut degré » (X.7) car une semldable vision 
éveille un amour déiirant, qui lui fait perdre le sens3.

« Victorieux. ils rient ; mème vaincus. ils rient encore ! Tels 
sont ces ètres extraordinaires qu'enivre le nectar de Ton amour, 
ò Omniprésent ! » (X V I.3).

Fous d ’amour, rassasiés de félicité jusqu’à l’ ivresse, « ils 
tournent en rond. vacillants, aveuglés par des larmes de joie, le 
visage épanoui, criant des mots incohérents4 » comme Utpala et 
Lalla dans la vallèe kasmlrienne :

« L ’amour dans le caché, l’amour dans le suprème... l’amour 
en Toi, ó éambhu ! l ’amour en éiva ; ò Dieu ! l’amour excessif... 
à grands cris pergants je le proclame ; que mon amour violent5 6 
ne soit qu’en Toi seid !# » —  «J e  voudrais crier «Siva ! », crier 
encore, crier toujours « Siva ! » et, plein de fureur, plein de regret 
hostile à l’égard du monde, rire et pleurer (de joie) dans l’ivresse 
de l’amour ! » (X V I.7).

Ce cri n’est plus ici la répétition du nom de éiva ni le cri d’appel 
angoissé. ni ce cri irrésistible du coeur auquel éiva répond aussitòt. 
Il ne natt pas d’un manque, mais d’une surabondance7 et semble 
inexplicable. Les bhakla à ce stade n’éprouvent plus ni la souf- 
france ni le besoin de posséder §iva puisqu’ils l’ont reconnu 
comme leur propre Soi ; et pourtant, de l’extérieur, on les entend 
pousser le cri extraordinaire « Siva, éiva ! » (X X . 15).

Une telle ivresse les conduit à s’abandonner sans réserve à la

1. Pour sauver l'univers, £iva absorba ce poison, • agonie des mondes lerriflés », 
harallé dans l ’océan de la il ; sa gorge en deineura noire .X IV . 3.)

2. Prasida bhagavan gena Ivatpade patitam sodò / 
mano me tattadàsvàdya ksived iva gated iva II V. 9.

3. Celui qui peut parler froidemenl el raisonnablement de son experience mystique 
n’a rien vu, rien éprouvé.

4. IX . 16 et X II .  4.
5. Tivra, incisi!, aigu et pénétrant comme une fiamme.
6. Sur l'expression ‘ en To i’ au lieu d e ‘ pour T o i’ voir l ’explication, p. 48, cf. X V I 

24-25.7. Ils n’ont plus besoin de rien, car, identifies à £ivn, ils jouissent de la pluB haute 
félicité.
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volonté divine dans laquelle ils vont puiser l’élan qui les arra- 
chera aux limites de l’ego : « Puisque je T ’ai atteint, ò Maitre, 
Toi dont l’éclat m’éblouit, ali ! je rugis et je danse, toutes mes 
ambitions satisfaites ! » ( I I I . 11).

« Transports sau vages et irréfrénés de la danse » (V.2), rires 
inspirés par une joie inépuisable, voilà ce qui brise les entraves, 
en secouant avec violence la conscience limitée du corps grossier 
et du corps subtil1. Aussitòt les liens tombés, à l ’ivresse engendrée 
par la découverte du Soi, succède une ivresse d ’ordre cosmique, 
stupeur indescriptible qui force Utpaladeva à témoigner : « Je 
suis Isvara méme, je suis beau, je suis savant, je suis fortuné ! 
Qui d’autre est semblable à moi en ce monde ? Une si haute 
opinion de soi ne sied qu’à l’homme éperdùment épris de Toi » 
(X III.4 ).

I. Selon la glose de K<jemaräja au él. V. 18.
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IV . à lV A , ASCÈTE

« Salut à Toi, Conscience, à l ’ Unique qui porte la guirlande 
de crànes 1 > I I .  11.

L ’ascète suprème nommé Kapardin1, aux cheveux enroulés en 
coquille, ou encore Kapälin, avec un serpent comme cordon sacré 
et tenant le feu (agni) dans la paume de sa main, par ses bonds 
rythmés anime et fait tressauter la guirlande de crànes qui mime 
à son cou la fète de la danse cosmique (X X .2). Sous, cet aspect 
il symbolise la Conscience universelle ( bhairava)  qui prète mou- 
vement et vie aux individus privés de vie et de conscience propres. 
C’est elle qui hante le cimetière immense de l’univers, buvant 
dans un cràne la liqueur enivrante qui a la saveur du cosmos* ; 
elle aussi, ce feu du sacrifice (homa-bhairava)1 2 3 auquel on jette 
l ’univers difTérencié en oblation, feu de l’ascèse spirituelle « dont 
la splendeur purifìante est recouverte des grandes cendres de 
(l ’univers) qu’elle consume » ( I I .2).

Siva, ascète primordial couvert de cendres, errant solitaire sur les 
lieux aride3 de crémation et dans les solitudes désertiques, est 
l’image archétype du yogin ; porteur du feu destructeur, il 
piétine au cours de sa danse sauvage (ländava) les liens et les 
impuretés du mystique et change le cceur où s’insinue sa fiamme 
en un véritable désert4, sans connaissances distinctes, sans plaisirs 
sensibles ni volonté propre.

Pourtant ces grands renongants que sont les éiva'ites kasmlriens 
s’opposent aux ascètes et muni qui cherchent à imiter Óiva mais 
ne parviennent pas à le découvrir malgré les tourments dont ils 
aflligent leur corps (11.24). Utpaladeva ironise à ce sujet ; c’est

1. Ou encore DhOrjali dont les tresses forment un chignon, coilTure de l'ascète 
éivalle.

2. P. S. Ü. 79-80.
3. Sur la Conscience identique au Feu et Foblation sacriflcielle, et. V. B., £1. 149 

e l P. S. 68, 76.
4. Voir 4 ce sujet Gopinath Rao, op. cit., voi. I I. I, p. 230.
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pour s’amuser, dit-il, que éiva a trompé i’ignoranl en revètant 
le déguisement de l’ascète1 (X IV .9 ).

Le véritable renoncement qu’exige la nuit mystique doit ètre 
en efTet purement intérieur ; c’est la mort totale à soi-mèmc, la 
renonciation au contingent et au distinct, à la jouissance comme 
à la douleur, à la connaissance, à l’effort personnel, aux pouvoirs 
surnaturels, à l’ illumination et mème à la félicité et à l’amour 
mystiques s’ils s’accompagnent de la moindre limitation. Un tei 
détachement ne peut ètre acquis qu’en concentrant son attention 
sur Siva unique et permanent, car c’est de l’attachement exclusif 
à Siva que découle l’oubli complet de soi ; si' bien que cette ascése 
d’amour consiste moins à se détourner de l’univers qu’à posséder 
Dieu. Les ascètes renoncent spontanément à tout parce qu’ils 
n’ont soif que de lui seul. Le don généreux de soi va jusqu’à l’immo­
la tion : un Bhatla (11) ou un Utpala marche au sacrifice en 
s’ofTrant au feu de la Conscience indifférenciée : sa fiamme puri­
ficatrice fait de lui un simple instrument1 2 qui, se consumant, 
témoigne de la toute-puissance divine. Désormais Siva seul règne 
et opere en lui. Devenu esclave de Siva, il ne dispose plus de 
lui-mème ; sans volonté propre, perdu dans la volonté infime, il 
s’efTace devant Dieu en reconnaissant son néant. Lallä dit : 
« L ’impureté de ma pensée s’envola comme la poussière d ’un 
miroir et ma réputation, auprès des gens, grandit. Quand je Le 
contemplai et (sus) qu’ Il était près de moi, je vis que tout était 
Lui et que je n’étais rien » (31).

Utpaladeva commence son traité philosophique en faisant 
allusion à son identité avec Siva par ces mots : « Ayant en quelque 
sorte réalisé mon esclavage à l’égard du Seigneur... »3 Dans sa 
Sivastoträvali il exprime maintes fois le souhait de devenir l’esclave 
de Siva toujours aux aguets pour le servir (IV.3). «S i, dit-il encore, 
je n’avais pas savouré avec un profond respect et sans interrup­
tion la liqueur dont la saveur est l’union indifférenciée à Toi, 
je ne serais pas digne de subir Ton esclavage ici-bas, ne fùt-ce 
qu’un instant» (IV . 18). Dans cette humilité, que doit-on le plus

1. La mortification de ccs ascètes est vaine parce qu'ils manquent d ’amour. Pleins 
d'orgueil, ils ne comptcnt que sur leurs propres eiTorts au lieu de s’en remettre à la 
gràce. D ’autre part leur ascése n’a d ’autre but que de mattriser leur corps, leur pensée 
ou l'univers, tandis que le dénuement mystique n’est pas une fin par lui-méme mais un 
simple rejet, spontané d ’ailleurs, de ce qui entrave l ’élan vers Siva. Cf. Bhatla, él. 19 
sur Siva, ascète sans désir, qui comble les désirs, 42, 51, 63.

2. Yanlra. « Au moment méme où le nirvikalpa lui est dévoilé, ... le saint est délivré 
à l ’endroit méme, et il demeure semblable à une machine (lire yanlra). » Vers de la 
Ratnamälä, M. M. 66 : Yasmin kàle tu gurunà nirvikalparji prabhàsilam / ladaiva kila 
muklo'sau yanlra lislhalì kevalam II p. 173.

3. Kalhamcid àsàdya maheivarasya dàsya... I. P. I. I., p. 5
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admirer de la dépendancc ou du dénuement car, pour ótre «sciavo, 
il faut ne plus s’appartenir el c’est en un tei esclavage qu’ Utpala 
met son honneur et sa gioire : bien qu'occupé aux affaires de ce 
monde, seul je suis indépendant, dit-il fièrement à Isa, le libre 
souverain de l’univers, mais que toujours je dépende de mon 
amour pour Toi ... (XV II.27 ).

Celui-là seul est puissant qui porte au front Temblème de la 
prosternation, la poussiere des pieds divins1 ; le seul vraiment 
libre, l’esclave de Siva1 2 : « Parmi les dieux, les sages et les hommes. 
dans ce triple univers prive de liberté, seuls sont libres ceux qui 
pour subsister dépendent de Toi, ó Étre libre ! » ( I I I .2). Ils vivent 
en lui et non plus en eux-mèmes. Utpala dit encare : «Ceux qui 
ont vaincu le monde et sont Tes esolaves, ò Omniprésent ! doivent 
ótre vénérés par l’univers. La mer orageuse de la transmigration 
elle-mème n’est plus pour eux qu’un vaste Iac où ils se jouent. » 
( I I I .  15). Écho que l’on discerne chez un Mandsour Al-Hallàj : 
«... Et qui j ’enviais, m’a envié, moi que voici maitre des créatures, 
maintenant que Tu es mon Mattre » (39).

Le Soi, libéré de ses limitations par sa fusion à la volonté absolue. 
a recouvré sa nature infime et omnipotente.

Selon la loi du renoncement qui régit la vie mystique, seul 
peut devenir souverain celui qui, à l’image de Siva, fait don de 
lui-mème : « Gioire à Toi, Seigneur, Mattre de l’univers, qui vas 
jusqu’à donner Ton Soi3 ! » dit Utpala. Ce don s’entend, sur le 
pian cosmique, quand Siva fait de son Soi l’univers, mais il y 
a don de grace lorsque, le premier, il pénètre dans le coeur et 
s’unit à lui par une emprise d ’amour.

Quelques exemples choisis chez nos poètes éclaireront l’ idée 
qu’ils se faisaient du renoncement : indifférence à la vie et à la 
mort, à l'honneur et au déshonneur, à la nourriture et aux 
diverses modalités de la vie.

Lalla est prolixe à ce sujet : « Si quelqu’un meurt, cela ne m’est 
rien et si je meurs, cela ne lui est rien. Si je meurs, c’est bien et 
bien encore si je vis longtemps » (8). « N ’aie de vètement que pour 
te protéger du froid. Ne mange que pour apaiser ta faim. O pensée, 
consacre-toi au discernement du Soi et du suprème. Quant à ton 
corps, considère-le comme nourriture des corbeaux4. »

1. X . 23. Cf. Slav. 94, les fronts étincelants qui ne s’ inclinent pas et 103 : « L'orgueil 
de ne dépendre que de To i ! >

2. Cf. Lalld, 41. 43. Stav. 73 et 75. Le saint, dans l'ignorance mais par amour, se 
conforme d ’abord & la volonté de Siva ; ensuite il la fait sienne en toute lucidité d ’esprit 
et de cceur, enfln il s'idenlWle & elle.

3. Jayàtmadónaparyantaviéveàvara maheivara // X IV . 12.
4. Si. 28. Cf. Utpala X V I I I .  4.
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...« Le monde matériel s’est flétri en moi ; du feu de l’amour 
j ’ai consumè mon cceur comme un homme grille le grain. C’est 
alors que j ’ai trouvé à iva1 », —  « Qu’on me couvre d’injures, 
qu’on me blàme ou qu’on m’adore en m’ofTrant des lleurs avec 
sincèri té, tout cela ne me touche mème pas* ! »

Dans l’union à éiva ses activités sont suspendues et Lalla 
s’adresse ainsi à elle-mème : « Tu étais autrefois un cygne et main- 
tenant tu es muette. Quelqu’un, je ne sais qui, s’est ehfui, te 
dérobant un je ne sais quoi. Dès que le moulin a cessé detourner, 
(la paille) a obstrué l’orifice et le meunier s’est enfui avec le grain » 
(86) .

Le moulin de la connaissance ne fonctionne plus dès qu’elle a 
reconnu l’ identité de Siva avec le Soi. Le divin meunier a empörte 
le grain moulu et désormais elle resterà silencieuse.

Elle conseille done : « Connaissant, sois ignorant ; voyant, sois 
aveugle1 2 3 ; entendant, sois muet. En toutes choses demeure tei un 
roc. Quoi qu’on te dise, réponds de mème4 5. Voici la vraie pratique 
pour connattre la Réalité » (ài. 20).

Al-Hallàj disait de mème : « ...Aveugle, je suis voyant ; simple 
d ’esprit, je suis sagace, et ces expressions miennes, si j ’y tiens, 
peuvent s’ intervertir6. »

Gelui qui aime s’anéantit jusqu’à la mort du moi : « Meurs 
mème avant que de mourir ; alors quand la mort viendra, honneur 
à toi* ! » Et, après avoir atteint son but (Paramasiva) : « Que 
m’importe maintenant (l ’existence), car bien que vivante encore, 
j ’y serai comme morte » (68).

1. 25. Cf. «1. 69.
2. él. 21. L'homme qui a re$u l ’empreinte indélébile et extraordinaire v it  une vie 

toule intérieure, cachéc au public. Utp. X I I .  3.
3. Text, borgne.
4. Ou : Écoute sana écouter, sans conaerver en ton eapril de tracea.
5. Op. cit, p. 17.
6. D ’aprèa un dicton attribué à Lalla.
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V. S lV A R Ä T R I, L A  N U IT  M YSTIQ U E 

(Siva indifférencié et ineffable)

« L u m iè re  de tou tes  les lum ières, ténèbres de lou tes  les 
ténèb res  ! A  ees lum ières e t à ees ténèbres, C la rté  sans éga le, 
h om m age  ! » (A b h in a v a g u p ta ) ‘ .

Siva renferme les lumières et les ombres dans une clarté incom­
parable. S’il est sans manière d’étre, « troisième merveille au- 
delà de l’existence et de la non-existence » ( I I I . l ) ,  libre de quali­
fication*, Dieu extraordinaire dont le signe distinctif est de n’en 
point avoir ( I I .6), on comprend que le mystique accède à « ...l’inef- 
fable Nuit, là où il n'est plus question de voyage, ni d’étape », 
selon la belle parole d’A l-Halläj3. Cette nuit, Utpaladeva l’appelle 
de ses vceux ardents : « Que règne souveraine cette indicible Nuit 
de Siva dont l’essence radieuse répand son propre éclat. C’est 
en elle que lune et soleil ainsi que toutes les autres (dualités) 
pénètrent en se couchant »4.

La nuit de l’ indifférenciation —  clarté sans ombre du Seigneur 
qui remplace le jour de l’illusion —  n’est qu’un aspect du dénue- 
ment qui méne à Tindétermination finale ( nirvikalpa).

De la nuit de liesse, nuit comblée de l’ ineffable Paramasiva, 
dans laquelle le héros parvenu au terme de son ascension danse 
avec les Vetäla6, nous ne saurions rien dire, puisqu’elle défìe toute 
description et qu’aucune notion n’y trouve accès. Par contre nous 
pouvons dégager les traits majeurs de la nuit obscure de l’anéan- 
tissement qui est une attitude de l’àme enfoncée dans la vie 
secrète du Soi ; celle-ci progresse dans le silence et la vacuité, 
à la mystérieuse clarté de la seule lumière de I’amour, sans com- 
prendre, bien que fortifiée par une nourriture cachée et subtile. 
Quelque chose qu’elle ignore lui fait désirer elle ne sait quoi, 1 2 3 4 5

1. Laghuvrtti I. I. Slance d'introduclion.
2. Slav. 97.
3. Le DiwSn, p. 84.
4. Yalra so'slamayam eli vivasvàrpà condroma!) prabhrtibhih saha sarvaih / 

kà'pi ià viyajate iivaràlrih svaprabhàprasarabhàsvararùpà II IV . 22.
5. Voir él. X X . 20, cité p. 66.
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sans qu’elle sache comment. : « D’ ime manière qne je n’ai pas 
connue. dit Utpala, j ’ai acquis le nectar de Ton amour, qu’aupa- 
ravant je ne connaissais pas. Puisse-t-il à présent, de la mème 
manière, me nourrir, ò Souverain l1 »

Gette nuit s’étend aux diverses facultès qui perdent leur fonc- 
lionnement, dualist.e : nuit de la volonté où le mystique brulé du 
feu de Pamour avant de jouir de l’illumination ; nuit douloureuse, 
nous allons le voir, parce que si éiva se dévoile de temps à autre, 
il se cache longuement ; nuit de la pensée, car Pamour déverse 
ime ronnaissance ent.ièrement. nouvelle, pieine de saveur et de 
délicatesse, qui remplace peu à peu la ronnaissance difTérenciée 
et. fact.ice des sens et de Pentendement. Les facultès sont sus- 
pendues. les occupations extérieures interroinpues tandis que les 
prestiges de la mayà s’cfTacent.

Alors, dans rette nuit profonde et apaisée, Pagitation de Pesprit 
s’étant calmée, le saint s’ablme en Siva. Utpaladeva décrit en 
quelques mots rette nuit du cceur que Ksemaräja assimile à une 
fusion mutuelle de Pàme'en &iva et de Siva dans Pàme (samàvesa)1 2 :

« L ’amant T ’adore perpétuellement, Seigneur, dans l’état de la 
nuit de Siva où il n’y a pas le moindre signe de lumière et où 
Punivcrs entier est profondément assoupi3 4. »

Qu’il dorme ou qu’il veille, Pamant connaìt le sommeil vigilant 
( yoganidrn)*  de Pamour qui le mènera jusqu’au niruikalpa. Par 
Pardeur de la volonté la pensée est comme endormie, endormie 
au monde. Pètre entier reposant dans la quiétude de Pamour. 
Et ce sommeil ne concerne pas seulement Pentendement, il s’étend 
jusqu’au coeur ; car, de mème que Pesprit se dépouille de ses 
concepts et de ses images en s’absorbant dans PindifTérencié pour 
ne laisser subsister que la pure conscience sans états, le coeur 
doit se vider de tout ce qui n’est pas éiva : souvenir, dévotion 
sensible, délices spirituelles, afin que seul demeure le sentiment 
nu de èiva. Telle est, pour le coeur aimant, la véritable ascése 
mystique.

Si Utpaladeva a surtout recours au symbolisme nocturne,

1. Yathaivàjnàtapùrvo'yam bhavadbhaktiraso marna / ghatilas ladvad iióna sa eva 
paripusyatu il X V I. 5.

2. Lokollarà sivaràlrih sivasamàveéabhùmih / samastamàyiyaprathàyàh sarpharanàd 
ràlrir iva ràtrih / com. IV  22.

3. Jyolir asti kaìhayà'pi na kirpeid viivam apy atisusuptam asefam /
yatra nàtha sivaràiripade'sminnityam arcayali bhaktajanas tvàm // X V . 18. 

Voir comm.
4. Nottfns qu 'l'm à esl 'grand sommeil mystique mahànidrà' dans la mythologie 

indienne. K$emaräja (Spandanirnaya I I I .  1*2) définii ce sommeil (yoganidrà) comme 
le sommeil vigilant d'un yogin qui désire ardemment &iva et demeure sans disconlinuer 
en une attitude recueillie. Afin d ’ illustrer ce sommeil mystique, il cite V. B., él. 79 et 99.
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Nàràyana. cornine nous l ’avons vu, utilise l ’image de la caverne 
secrete du cceur (si. 12), lieu de naissance de l ’univers mais aussi 
de la prise de conscience émerveillée (camatkàra) de soi1. De là 
vient sa nature ambigue, puisqu’elle est à la fois caverne de l’illu- 
sion et caverne de la Conscience absolue. Parce que mémoire, 
volonté, entendement et sens sont obscurcis par l ’illusion et ses 
tendances inconscientes dont il faut les purifier, cette caverne est 
ténébreuse. mais c’est celle aussi de la Conscience ( Bhagavatl)  
secrète, parce qu’elle n’est. pas connue et que la triade de sujet 
connaissant, objet et connaissance se dissimule sous la grandeur 
de Tindifférenciation1 2.

Dès que la Lumière resplendissante de éiva y pénètre, la caverne 
insondable de l’illusion qui ne peut ètre remplie que par Tinfini, 
(éiva cn tant que Vibhu), apparati en sa rèalité comme la caverne 
de l’énergie autonome.

Au symbole de la nuit, dont elle se seri quelquefois pour expri- 
mer son exigence de total dépouillement, Lallä préfère celui du 
vide où l’on ne s’appuie sur rien. Elle accède à l’inefTable Para- 
masiva par une trajectoire de dépassement en allant d ’un vide en 
un vide toujours plus parfait jusqu’à l’indifTérenciation totale.

« 11 n’y a là ni parole ni pensée. Il n’y a là ni immanent ni trans- 
cendant. Il n’est nul accès à ce silence scellé3. 11 n’y a place ni 
pour éiva ni pour son energie. S’ il reste quelque chose, voiei ce 
que la doctrine enseigne » (2).

Les ténèbres accompagnent ce silence très secret et inviolable : 
« Quand le soleil (la connaissance) disparut, alors le dair de lune 
(le sujet conscient) se montra. Quand la lune disparut, seule la 
pensée demeura. Quand la pensée disparut, alors rien ne demeura. 
Où done terre, ciel, éther, tous, s’cn allèrent-ils ? » (9).

Aussitót soleil et lune4 5 couchés, Lallä devient le cygne qui 
fait entendre son chant mélodieux et qui vogue dans la nuit, 
lentement, sur l’étendue sans borne des eaux6.

Procédant d’absorplion en absorption toujours plus simple 
jusqu’à l’essence fondamentale, elle souhaite encore que les traités 
religieux s’évanouissent devant la formule mystique (manlra) et 
qu’à la disparition de cette dernière, la pensée seule demeure:

1. Voir comm. d ’Abhinavagupta P. T. p. 55, I. 2.
2. Idem, p. 53,1. 4. Sur la caverne de màyà et de l'énergie très pure, voir le com* 

menlaire au 61. 1 • etadguhyarp mahàguhyam... >, p. 53-56.
3. Ce silence inlérieur est vide en tant qu'oubli parfait de soi et du monde..
4. SoulTles inspiré et expiré, sujet et objet, loules formes de dualité ou de couples 

antinomiques.
5. Sur le cygne (harpsa), soufflé centrai, cf. p. 104 et sur son chant, pp. 44, 59.
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Quand, à son tour, la pensée s’évanouit, plus rien ne subsiste et 
le vide se perd dans le v ide1.

Elle résumé cette mème expérience en un quatrain : « Lorsque, 
à l’aide de pratiques réitérées, l’épanouissement du cosmos réussit 
à se dissoudre dans le vide et que le qualifié s’absorbe à l’intérieur 
du vide atmosphérique ( gagana)y lorsque ce vide mème se fond 
(comme une éclaboussure dans l’eau), seul, le Bien (anàmàya) 
demeure. La véritable doctrine consiste précisément en cela, ó 
brahmin ! » (1).

L ’essence la plus profonde des choses n’assume aucune forme 
et c’est pourquoi le vide se perd dans le Vide hors de toute pensée ; 
Lalla n’admet pas un Vide face à un autrc vide, mais une vacuité 
totale impliquant une liberté absolue*.

Nuit douloureuse

Il n’y a pas d ’aurore sans une nuit préalable. C’est probable- 
ment le sens qu’il faut donner aux paroles d’Al-Hallàj : « L ’aurore 
du bien-aimé s’est levée. de nuit ; elle resplendit, et n’aura pas de 
couchant1 2 3... »

La sombre nuit qui accompagne la progression du mystique 
jusqu’à l’iUumination diffère selon l’étape et le degré d ’amour. 
Si elle s’achòve pour celui qui a réalisé son identité avec éiva en 
une nuit de liesse, elle paralt tantòt douce et tantöt cruelle selon 
les moments du parcours. Le mystique avance à tàtons, déso- 
rienté, privò de la présence divine, après avoir longtemps connu 
le bonheur de sa possession : «B ien que Ton essence de grande 
Lumière soit permanente et de toutes parts évidente, Souverain, 
pourquoi done m’y acheminé-je dans les ténèbres ? » (X.21).

Ce qui est obscurité pour l’entendement devient amertume et 
aridité pour le cceur : « Pour nous qui nous complaisons en Toi.

1. $1. 11. On trouve ce refrain à plusieure quatrains 30, 69. D ’autres stances de 
Lalla célèbrent la nuit (22) : le jour s'éteindra et la Nuit viendra (nuit qui estladéfa ite 
du monde multiple et varié) ; la surface de la terre s'étendra jusqu’au ciel (ciel et terre 
se confondent dans la nuit de l ’indifTérenciation) puls, & la nouvelle lune, la lune ne 
fera qu’une bouchée du démon de l'éclipse ; l'illumination du Soi dans la pensée est 
l ’adoration véritable de éiva. La nouvelle lune ligure ici le  Sujet conscienl qui se révéle, 
tandis que le clair de lune représente le monde illuminé et transflguré au sortir de la 
nuit totale ; la clarté lunaire est faible si on la compare au jour illusoire de la différen- 
ciation. En cette nuit silencieuse lout est apaisé et indistinct.

2. A-t-on conscience de cette vacuité ? Oui, une conscience indifférenciée ( nir- 
vikalpa) mais en quelque sorte subtilement déterminée (pur vimaria), bien 
qu’exempte de conscience à double pòle ( vikalpa)  qui opposerait un vide objectif è un 
vide subjectif.

3. Op. cit., p. 45, vers 1.
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il n’y a nulle douleur ni au commencement, ni au milieu, ni à la 
fin. Néanmoins, Seigneur, c’est elle qui nous fait défaillir ! 
explique-nous comment ! » (X X .13).

Il n’existe pas en elTet de plus grande soufTrance que celle de 
l’amour mystique ; auprès d ’elle toute autre douleur s’efTace. 
iMais cet indicible tourment est eher à l’amant : « Seigneur, la 
douleur que j ’éprouve à cause de Toi supprime toute douleur et 
mon angoisse devant Toi exclut de moli àme toute angoisse », 
dit un docteur de la synagogue, Bahya lbn Paqùda1.

Utpaladeva définit brièvement « d ’après sa propre expérience1 2» 
ce qu’est la souffrance : « Si meine un seid instant je suis séparé 
de Toi, ó Souverain. aussitòt je me consume de tourments. Reste 
done toujours v is ib le !» (V I.l).

La séparation qui s’étend dans l’infini des àges a produit pour 
qui n’a su discerner l’unicité divine (advayàpralhana) les blessures 
inguérissables du coeur (YTII.8 ) : « Quand done Ton essence, 
Seigneur, qui se révèle à l’ instant précis où Ton médite sur elle3, 
remplira-t-elle à jamais du fiot de sa suprème ambroisie les tròs 
anciennes plaies4 5 creusées par (mon) ignorance de la vraie 
libération6. »

Ne connaissent vraiinent la soufTrance que les mystiques habi- 
tués à l’extase et dont le cceur déborde d ’amour : « Eux seuls 
jouissent, eux seuls soufTrent. eux seuls voient la beauté de l’uni- 
vers. » Pour eux nuit et douleur sont fécondes et chargées de sens, 
par contraste avec la douleur dispersée et agitée du samsära dont 
l’homme ordinaire ne tire aucun profit : « L ’expériencc de la 
soufTrance, elle aussi, dit encore Utpaladeva, vaut la peine d’etre 
tentée par ceux qui T ’aiment et dont la conscience faite de Ta 
clarté lunaire est comme toute adoucie de nectar » (XVI.11). 
Ce clair de lune figure ici, d’après la glose. l’énergie qui répand 
sa fraìche ambroisie d’amour.

Élapes doulourcuses et pnrificalrices de la monlèe

La soufTrance s’approfondit à mesure que le mystique progresse. 
Au début il s’afilige de ses propres imperfections et de sa faiblesse 
naturelle. De fagon imagée, Lalla décrit les difficultés qui s’élèvent 
sur la voie : « Moi, Lailä, je sortis dans l’espoir de m’épanouir

1. Introduction mix devoirs des ca*urs, p. 474, trad, de A. Chouraqui. Paris, 
L ’nuteur v iva it au x i*  siècle.

2. « I.a douleur est séparation d'avee Toi, et le bonheur union à Toi. » X I I I .  I.
3. Dhijàla au sens de contemplé mystiquemenl.
4. Virarann, fissures, plaies béantes.
5. La non-séparation d ’avee Siva. X IX . 7.
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comme la fleur de cotonnier. Le batteur et le cardeur me don- 
nèrent maints coups violents et la fileuse avec son rouet fit de 
moi un fil de la vierge. Suspendue dans l’atelier du tisserand, 
je fus fort mal traitée. Puis le laveur me frappa contre une pierre 
et me frictionna durement avec de la terre à foulon et du savon ; 
enfìn le tailleur me découpa en morceaux à l’aide de ses ciseaux. 
C’est alors que moi, Lalla, j ’obtins la voie suprème» (102-103).

Lallä constate sa propre misère, d ’elle-mème elle ne fait rien. 
ne peut rien ou, si elle veut agir, ses efforts se révèlent inutiles : 
« C’est à l ’aide d’une corde aux brins détordus que je hàle une 
barque sur l’océan. Ah ! mon Dieu m’entendra-t-II ? Me trans- 
portera-t-Il sur fautre rive ? Comme de l ’eau dans des gobelets 
d’argile crue, lentement, je m’éparpille. Mon àme est un tour­
billon. Comme je voudrais atteindre ma demeure ! » (106).

Dans sa Stuti Kusumanjall, Jagadar a recours è une compa- 
raison similaire : « O Seigneur, je suis monte dans la barque de 
mon corps afin de traverser l’océan du devenir (samsàra). l lm ’a 
fallu attendre si longtemps avant de découvrir le nautonier. Ce 
nautonier, c’est Toi, toujours miséricordieux à mon égard. Désor- 
mais j ’ai pieine confiance, j ’atteindrai la rive opposée. Mais si, 
au lieu de traverser, je sombre dans l’océan du devenir, à qui 
en imputer la faute, dis-le-moi, Seigneur ? » (XI.32).

De son còté Utpaladeva s’étonne : éiva s’est révélé à lui et 
pourtant le lien qui continue à enchaìner le Soi au corps ne desserre 
pas ses nceuds d ’un pouce1. Il déplore l’impureté intérieure et si 
subtile, due à la non-révélation du Dieu, qui ne permet pas à la 
pure essence lumineuse de se manifester (X I I I .2). Il prie encore, 
accablé de sa làcheté : « Fais-moi pénétrer de force, Seigneur, 
dans ma propre demeure.1 2 »

Il sent son cceur douloureusement tiraillé entre deux attitudes 
incompatibles, fune tendant vers les joies sensibles, fautre vers 
fabsorption fervente en éiva (V.20).

Plus tard, bien qu’il ait refusé à ses facultés leurs satisfactions 
naturelles, il n’en est pas pour autant capable de demeurer ferme- 
ment en lui-mème et de s’anéantir en Dieu ; de nouvelles craintes 
le tourmentent : « Je me détourne, dit-il, des plaisirs du monde 
dès que je suis aspergé d’une goutte d’ambroisie de Ton union 
mais cela est si rare et la goutte si infime ! Ne vais-je pas (désor- 
mais) ètre privé des deux à la fois ? » (V III.9 ).

Lalla connaissait un semblable découragement lorsque, privée 
de la douceur de l’extase, elle ne vivait ni en elle-méme ni en

1. Ou très brièvement IV. 24.
2. « ...Galepódikayà nätha märp svavesma pravesaya. » V’ . I.
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éiva : « Le nceud qui maintient la corde de mon fardeau de sucre 
c.andi s’est desserré sur mon (épaule) ; ma tàche journalière va 
de travers. La parole de mon maitre est tombée sur moi comme 
une meurtrissure. Mon troupeau1 a perdu son berger. Comment 
réussirai-je ? »  (108). Lallä exhale ainsi la douleur de Tame sus- 
pendue dans le vide entre deux mondes, celui qu’elle vient de 
quitter et celui dont elle n’a pas encore franchi le seuil, mais 
dont le vantail s’est entr’ouvert pour se refermer aussitót. Elle 
porte le poids de Tillusion, apparemment douce —  sucre candi —  
mais son entrée dans la vie mystique ayant relàché le noeud de 
la corde qui le retenait sur son dos, le fardeau paralt plus lourd 
et la corde la blcsse. Les douceurs de la vie ne sont plus qu’une 
charge qui Taccable. A  ce poids du monde s’ajoute la perte du 
berger, Siva. Il lui est dono difficile de suivre la parole de son 
maitre : « se retirer en elle-mème1 2 », incapacité qui lui cause une 
intolérable anxiétò3.

Utpaladeva fait entendre une plainte analogue : « Pourquoi la 
pensée de Ton esclave s’égare-t-elle sur le mauvais chemin, évitant 
('intuition de son identité avec Toi, (tout en sachant) qu’il n’existe 
ici-bas nulle autre gioire, nulle autre-joie ? » (IV . 17).

Angoisse de la possession et affres du désir

A un stade plus avancé de son ascension le mystique subit 
d ’autres épreuves dévastatrices du moi au cours de sa quète 
ardente mais obscure à la recherche d’une Réalité qui lui 
échappe : « Ce monde effroyable a pour ainsi dire pris fin et 
l’impureté compacte de ma pensée s’est évanouie, dit Utpala, 
néanmoins il n’apparalt pas le moindre interstice au panneau 
de la porte verrouillée de Ta forteresse » (IV . 15).

Lallä, elle aussi, en vue d ’acquérir le gain suprème et aprcs 
avoir tout perdu, accède à la nuit de la non-connaissance : « Moi, 
Lallä, je m’épuisais, Le cherchant encore et encore. Je luttais 
contre mes goùts et tout ce que ma langue désirait. je le lui refusais. 
Je commendai à Le contempler par sa gràce mais hélas ! je vis 
des verrous à sa porte. » Elle demeure là simplement, tranquille, 
résignée à son impuissance, et la stabilité de son désir la conduit 
au but : « Mème alors le désir s’impianta fìxement en moi et là 
mème où j ’étais je Le contemplai. » (48).

Entre la vision fugitive et la fermeté d ’un désir constant, bien

1. Ce troupeau désigne les sens et les tendances diverses de 6a personne qui errent 
sane guide.

2. Voir 41. 94, cité infra, p. 50. et 41. 15 du Stav. Cf. p. 43.
3. Voir explication du traducteur.
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des obstacles s’ interposent, les uns dus aux imperfections do 
I’homme, les autres à l’abandon où éiva le laisse1 : il aspire de 
toutes ses forces à la radieuse Beauté entrevue mais, au moment 
de s’en saisir, il relàche son étreinte et celle-ci se dérobe, d'où 
la plainte d’ Utpala : «E t  si maintenant mon esprit, bien que 
soulevé d’ardeur (udyoga), n’approche pas mème de l’Essence du 
Soi, alors, hélas ! je meurs ! » (X V I I I .3).

Utpala connut aussi un abandon d’autant plus amer1 2 que Turnon 
fui plus douce et plus prolongée : « Puisque Tu T ’es approché du 
champ de ma vision, Seigneur, pourquoi T ’éloignes-Tu de moi, 
Ton esclave ? Ne Te fais-Tu pas voir è tout ètre vivant ici-bas 
l ’espace d ’un instant ? » (X II . 16). Il arrive en effet à éiva de se 
manifester très brièvement au moment d ’émotions intenses, 
peur, colère, passion3. Ainsi tant qu’il ne se montrera pas de fagon 
continue à Utpala, il n’aura vraiment rien fait en sa faveur. Le 
poète reproche à éiva son illogisme : « Il ne peut y  avoir une 
chose en Ton coeur, une autre en Ta parole, une autre encore en 
Tes actions, ó éambhu ! Si Tu es la vérité mème, n’adopte qu’une 
seule manière d’agir : grace ou disgrace4 5. »

Lorsque le mystique a eu la révélation foudroyante du Soi, 
qu’il n’a plus aucun doute et s’attache è Óiva en une union dont 
« l’incomparable douceur a comblé l’elTroyable précipice de la 
séparation »6, il s’attriste encore de ne pouvoir contempler Dieu 
sans interruption car la splendeur divine ne brille que de temps 
à autre, comme la lueur de l’éclair4, durant l ’extase et non au 
cours des états de veille et de sommeil :

« Hélas, combien inimaginables les jeux amoureux7 du Seigneur ! 
Il m’a ofTert son Essence pieine d’ambroisie mais sans me per- 
mettre d ’en boire ! » (X I I I . 19).

Et cette souffrance devient à son tour source d’un plus profond 
tourment d ’amour : « Je pleure amèrement devant Toi, Omni- 
présent ! pour la seule raison que, mème sachant tout, je reste 
dans I’erreur ! » ( I I I .21). Ksemaràja explique : sorti de l ’extase 
et actif dans les affaires temporelles, le poète continue à désirer 
l’extase ; c’est là son erreur puisque Siva se trouve aussi bien dans 
un état que dans un autre. L ’extase et les diverses attitudes

1. Voir Stav. él. 44 e l ici p. 120.
2. IV . 16 et X V I I I .  3.
3. Cf. V. B. U. 101 et 118, Introd., p. 40 sqq.
4. Anugraha et nigraha, obstruction. C'est-à-dire que Siva révèle ou cache le Soi. 

X I. 7.
5. X V I I I .  19 el V i l i .  8.
6. IV . 8.
7. Ihila, commentò par vilasita, coquetterie, jeu amoureux.
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mystiques ne sont que des manifestations accessoires de la vie 
sivaite aux yeux du grand saint.

Sur cette voie de grace et de déréliction, béatitude et souffrance 
se mélent de fagon indiscernable : « Gioire à cette grande féte 
d ’amour indicible où les pleurs eux-mèmes ont au plus haut degré 
la saveur d’ambroisie. » (X V I I .1).

Et Lallesvarl proclame : « A  la fin du clair de lune1, j ’appellai 
la folle (mon àme) et j ’apaisai sa douleur avec l’amour de Dieu, 
criant ‘c’est (moi), Lallä, c’est (moi), Lallä !’ j ’éveillai le Bien- 
aimé, je me plongeai en Lui et mon esprit perdit la dècuple 
impureté *.»

Son expérience s’achève sur une note heureuse : « Absorbé en 
Toi-mème. dit-elle à éiva, Tu me demeurais caché. J ’ai passe 
tout le jour à chercher Toi et moi. Puis, dès que je T ’ai contemplé 
en moi-méme, j ’accordai à Toi comme à moi I’extase sans restric­
tion » (44).

Et encore : « L ’univers tout entier se dessécha en moi. Je con­
sumai mon coeur par le feu de Pamour. C’est ainsi que j ’ai trouvé 
é iv a 8. » 1 2 3

1. C.’est-à-dire à l'aube du jour de nilumination.
2. 105. On peut ausai com prendre : < folle d'amour pour le Bien-aimé (La ti) j ’essay ai 

de réveiller le Soi, nourrissant la blessure d’amour de mon cu'ur et c 'était là ma folie ; 
je criais : Seigneur, Seigneur (au double sens de Lali). • A cet appel le Soi s’éveille et 
se reconnalt comme identique au Seigneur. Cette 6tance joue sur le double sens des 
mots, jeu auquel se compiali Lallä. Lallfi éveille done par ses appels ardcnls le Bien- 
aimé qui dori spirituellement caché dans son ccrur, là où elle s’esl enlln retirée et 
après l ’avoir trouvé en son àme elle trouve son àme en lui. Tantót Siva s’éveille cn 
l ’àme (Stav. 117), tantòt comme ici, l ’àme éveille Siva. A  l ’éveil (unmtsa) de Dieu 
dans l'àme, succède l'éveil cosmiquc de l ’univers en Dieu. Cf. Saint-Jean de la Croix, 
‘ Llama ’ , st. IV  : « ...Tu Te réveilles dans mon sein où secrètement seul Tu demeures. •

3. S. N. Charagi, 4L 96.
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V IS IV A  DANSEU R AL G RAND BANQ U ET DE L A  V IE

•« Quund Toi-mème Tu frémis, Tu déploies le monde entier. 
Quand Tu prends conscience de Ton essence, Tu prends con­
science de Tunivers. Quand Toi-méme Tu titubessous l ’elTet de 
Ton propre nectar, alors scintille l’anneau des existences I »

(tltpa la  X I I I .  15).

La danse cosmique de Siva qui symbolise le parfait épanouisse- 
ment de la Conscience a pour origine la vibration primordiale, le 
spanda1, germe de tout mouvement. C’est ce mouvement subtil, 
jailli du coeur, qu’exprime Hara*. poète et acteur qui, toujours 
vigilant, avec l’univers pour thèàtre, interprete du commence­
ment à la fin le drame cosmique, assumant tous les róles en mème 
temps. Il déploie sa quintuple activity, créant, soutenant et 
détruisant l’univers, se cachant sous le voile de l’ illusion mais 
aussi se révélant en sa veritable nature.

Le but ultime de cette danse est, eri elTet, avec un cceur purifié 
pour scène, de conférer la pieine libération à celui qui a fait le 
vide en son cceur pour le mieux recevoir : « Aspirant au don des 
cceurs débordants d’amour, satisfait, Tu te mets à danser (aux 
cris) sauvages de Tes adorateurs ivres d’amour ! gioire (à Toi) !... » 
(X IV .10).

Le saint apprend alors du maitre de danse, éiva, à rejeter le 
poids de la matière, à se libérer de ses entraves, doutes et restric­
tions ; puis, devenu semblable à lui, il « danse en héros, aspergé 
du vin de l’amour, dans la nuit de liesse, encouragè par la troupe 
bondissante des Vetäla1 2 3, en une ronde de mystères joyeux »4.

D’après les Sivasùtra et leur commentateur : « Le Soi est le 
danseur. » Ses organes sensoriels en tant que spectateurs per- 
goivent, émerveillés, le Soi qui déploie le spectacle de la transmi­
gration ; son intelligence fìnement exercée apprécie le jeu exquis 
de la Réalité perpétuellement jaillissante et vibrante. Lorsque le

1. Spanda, ädispanda ou parispanda insiste sur le dynamisme conscient. Mot clef 
du Trika, ce n’est qu’un autre aspect de vimaria, prise de conscience de soi.

2. Siva-le^Ravisseur. Cf. Stav. 41. 59.
3. Démons hideux, companions de Siva, hantant les lieux d'incinération et animanl 

les cadavres.
4. Tàvakabhaktirasàsavasekdd iva sukhilamarmamandalasphuritaih /

nplyali vlrajano niéi vetàìakulaih krlolsàhqh // X X . 20. Cf. V. 18.
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saint ravi, grace au mouvement très pur et spontané1 de son 
propre cceur. s’est uni ( samghättana)  à la Conscience universelle 
en se reconnaissant comme le Soi, il a atteint la liberté totale, 
l’énergie Urna, « le  germ e» ( I I I . 11 à 13). Tout son ètre danse 
harmonieusement, par jeu. à l’unisson du cosmos. Il va sans but 
au gré de son inspiration. Utpaladeva compare son libre et insou­
ciant vagabondage dans la Conscience infinie avec l’égarement 
des ètres soumis à leurs désirs et qui vont de vie en vie sans échapper 
à leur propre moi limite : « Les uns errent1 2, Seigneur, mécontents 
au plus haut point, à l’intérieur méme du soi. Les autres errent, 
Seigneur, contents au plus haut point, à l’intéricur méme du 
Soi3. »

Ces derniers, leur tàche achevée, n’ont plus qu’à transmettre 
leur joie surnaturelle à l’aide des mudrä4, dont la plus significative 
est celle de l’homme ivre : son corps entier et ses moindres gestes 
témoignent de fagon indiscutable de son état d’ébriété 
« Lorsqu’un yogin a bu avec excès le vin de Bhairava, et que son 
corps titube d ’ivresse, voilà la vérit.able mudrä » dit Abhinava- 
gupta dans son Tantraloka (IV . si. 200).

A  ce stade, comme Utpala le constate, l’ivresse a tout envahi, 
méme le corps qui. entièrement nourri et fortifié de l ’ihtérieur 
par le nectar d ’un très pur amour, devient digne d’adorer éiva 
(X V I I .26).

Par-delà le corps individuel, l’amour se manifeste jusque dans 
le corps cosmique qui apparaìt à son tour rempli de félicité : 
« Ceux qui T ’aiment, glorieux de T ’adorer, vivent ici-bas dans 
l ’étang du devenir ( samsära), rempli de tous cótés par les flots 
d ’une fratche ambroisie qui s’écoule de Ton corps » (X V III.9 ).

Mais les saints ne participent pas tous au méme degré à cette

tloire. Utpaladeva les répartit en deux groupes : les uns étreignent 
iva après avoir exclu le samsära tandis que c’est dans le sam­

sära méme5 que les autres l’étreignent en repoussant toutes les 
restrictions6, à savoir. non plus le monde externe, mais les moyens

1. Parispanda, ce flot du cceur est l'absorplion dans la conscience cosmique au 
moment de l'illumination. Cf. M. M. £1. 7 et comm. p. 22, fin.

2. De pensée en pensée, lesquelles sont autant d ’obstacles aveuglants.
3. Anye bhramanti bhagavannäimany evätiduhsthitäh I

Anye bhramanti bhagavannäimany evàtisusthitàh // X . 12.
4. Attitude mystique intérieure mais qui devient quelquefois perceptible à l ’exté- 

rieur par des poses particulières.
5. Maheévara dit aussi : O Merveille I le samsära m£me déborde de félicité pour

le yogin éivalte. M. M. él. 65.
6. Sarpsärasadaso bähye kaiicil tvaip parirabhyase I

svämin parais tu tatraiva läqi yadbhis lyaktayanlranaih // X V I.  28, selon le 
commenta teur.
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spiritucls préconisés pour atteindre &iva : prohibitions, concentra­
tion, méditation, prióre, extase, etc. Ravis d’amour, ils gardent 
conscience de leur corps sans que leur activité externe soitentravée, 
par opposition aux premiers, purs contemplatifs (jnànin) ou 
ascètes qui, retirés du monde, s’adonnent au samädhi, oublient 
leur corps et se protègent contre les empiètements extérieurs.

Laissant ces derniers, nous ne nous intéresserons qu’aux vrais 
bhakla pour lesquels samsära et nirvana se confondente Parce 
qu’ils ne tendcnt que vers Paramasiva —  le Tout —  (nikhila) 
ou &iva uni è l’Énergie (saldi), ils s’écrient avec Utpaladeva : 
« J ’adore éiva étroitement enlacé par l’énergie (Siva)... laquelle 
boit, mange, se pare, avide d’engendreretd’engloutir (l’univers)*. »

K R A M AM U D R À

Parmi ces grands mystiques, Utpala distingue à nouveau ceux 
qui pour parvenir aux cimes « se balancent dans l’amour divin 
adouci -de nectar » et Ies ètres d’exception qui adorent Siva en 
esprit seulement et demeurent absorbés en lui partout, à l’exté- 
rieur ou à l’ intérieur, parce qu’ils reposent toujours en lui3.

Les premiers, n’ayant pas encore atteint le but, s’efTorcent 
d’harmoniser samädhi et vie ordinaire en imprégnant d’extase 
leurs multiples activités à l’aide de l’attitude nommée kramamudrà. 
Utpala compare celle-ci à un jeu de foire, compose de deux cordes, 
avec lesquelles on se balance d ’une extrémité à l’autre, la vie se 
trouvant transfigurée è mesure mème qu’on s’clève dans l’extase 
et qu’on s’y rafTermit :

« Gioire à la grande Fète d’ Utpala (le lotus) qui s’amuse à se 
balancer, ivre d ’amour » (X IV .23).

Sous cette allégorie se cache le problème de la conciliation 
entre l’absorption en l’amour divin et l’action, dont la plus émi- 
nente est le dévouement au service des homines : plus le saint 1 2 3

1. Abhinavagupta trace avec précision les diverses possibilitcs qui s'offrent aux 
mystiques après l ’illiimination ; Ics uns, bien qu'ils aient pris conscience de leur iden- 
lité au Soi, conservent des traces dlgnorance dont ils ne peuvent se défaire leur vie 
duranl : sortis du samädhi et actifs dans la vie journalière, ils n'arrivent pas à se recon- 
nottre identiques aux choses et doivent attendre la mori pour participer à la souveraineté 
du Seigneur ( parameiuaralà). Les autres réalisent, par bhàvanà, l'identilé du Soi, 
de leur corps et des choses (vases, etc.) avec Siva et acquièrent les attributs de Siva 
en ce lle  vie méme. Ils visent à la plénilude (pùrnalva), c ’est-à-dire à jouir des objets 
de l ’univers clairement manifestés. Pourtant ils ne l'atleignenl pas intégralement car 
on n'accède pas ä l'identilé avec l'univers avant la mori, le corps étant une insurmon- 
lable limitation. I. P. v. II. I I I .  17, voi. I I, p. 128 fin.

2. X V I. 29. LI. IX . K ,  où il exprime le méme souhait.
3. Sudhàrdràyàm bhavid bhaklau lufhalàpy àrurukaunà / 

cflasaiva vibho 'rcanii kecii tvàm abhitah sthilàh // X V . 10.



— 69 —

vaque, par amour et dans l’amour, aux affaires du monde, plus 
il acquiert de qualités spirituelles ; il lui faut en effet se réfugier 
profondément dans le secret de son coeur pour y  puiser effìcacité 
et savoir. Il possèdera finalement une liberté totale parce qu’il 
aura appris à se livrer en mème temps à l’amour et à Pactivité, 
sans que l’un fasse obstacle à l’autre1.

Mahesvara indique comment la kramamudrä exteriorise l’ inté- 
rieur et intériorise l’extérieur en une succession de flux et de reflux : 
les organes de la connaissance ondulent toujours en vagues 
dans l’océan du Coeur. Ils entrafnent l’objet jusque dans le sujet 
et les adaptent l’un à l’autre1 2.

On nomme cette attitude mudrà. sceau ou empreinte à v if de 
la conscience, qui grave sa forme indélébile sur ce qu’elle absorbe 
comme le feu transforme toute chose en feu. On l’appelle aussi 
krama du fait qu’elle s’établit en phases successives qui, à chaque 
balancement, imprègnent de conscience l’homme et l’univers en 
leur ajustement mutuel et toujours plus profond.

Ce jeu exige au début une certaine attention avant de devenir 
automatique : le saint transmet au monde la félicité et Pamour 
découverts au fònd de soi ; puis il fait sienne à nouveau la jouissance 
devenue cosmique ( jagadànanda).  Ensuite, toute l’extériorité 
qu’il a reprise en son coeur à l’aide de flots d’amour (XV .6) est 
projetée vers l’extérieur.

Dans d ’autres versets3, de la céleste citadelle —  l’inaccessible 
Essence divine —  le mystique dégage le cosmos que éiva porte4 5 
en Soi et, tout débordant de pure Conscience, il le place dans 
son propre coeur6. Ainsi éiva, le Soi et le cosmos se fondent dans 
le Coeur absolu lorsque, leur tàche achevée, les deux mouvements 
de la kramamudrä s’effacent spontanément devant la somala.

1. (Vest à cet équilibre qu'aspirait sans y réussir tout à fait Al-Hallä j lorsqu'il 
chantait : « Le raccordement de la réalité à Dieu est oeuvre divine, et le sens de cette 
expression est ténu à saisir. J 'ai raccordé mon existence à la Source de l'existence, mais 
mon coeur ne sent pas fondre son endurcissement. » Op. cit., p. 76.

2. Kallolàyamànàni sadà hfdayàmbunidhau trini karanóni / 
àkarsantidantàrji lalrähanläm càtràrpayanli // M. M. él. 21.

3. X . 8 et V i l i .  13.
4. Text, ‘ enfllé sur le Soi du Seigneur' : bhavadäimani viévam umbhilam, V i l i .  13.
5. Autrement dit, ce monde qu'il avait d ’abord per$u en Dieu, il le découvre en lui-

mème, à la suite d ’une introversion plus pousséè.
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S A M A T À ,  AMOUR G I.O R IE IX  DE I.A MAJESTÉ DIVINE

« La période de l ’óquinoxe, qui consiste en unc égalité 
(du jour et de la n u it)‘ , est constante cliez les amants dont 
l ’hommage s’épanouil sous l ’ influence de la douceur de 
Ta réalilé. »•

Le saint bien recueilli lors de la pratique de la krarnamudrà, 
tour à tour extraverti et introverti, se livrait à la danse créatrice 
et destructrice de l’univers ; mais, dès son accord intime à la 
nature réelle des choses et le règne incontesté de l’amour, 
affranchi de toute modalité, il se livre à la danse glorieuse dir 
grand Nataràja en prenant part au « banquet indicible de douce 
adoration »3.

L ’activité de pure adoration a rejoint le Centre de toute 
harmonie, permanent par-delà les oppositions, et où « ...il n’existe 
aucune succession temporelle, qui n’a ni commencement ni fin » 
et dont les tenants « sont exclusivement absorbés en Siva » 
(X V I I .6).

« Pour les bhakla, ce banquet d ’amour se poursuit jusque dans 
le rève, jusque dans l’ inconscience ... non seulement quand ils 
récitent des mantra, se baignent ou méditent, mais à chaque 
instant et en tout ce qu’ils fo n t» (X V I I .7-8).

Sur le pian de la bhakli, samatà se présente comme un équilibre 
amoureux. A  ce niveau, c’est d ’un amour réciproque que Siva 
aime le saint et que le saint aime Siva : la compénétration (samà- 
vesa) ayant atteint sa perfection, il n’existe entre eux qu’un seul 
et mème amour4, qu’une seule et mème volonté. D’autre part 
l'amour est étale et infini puisque le saint ne voit qu’amour en 
lui-méme et dans le monde.

Lallä décrit brièvement, mais aver, une extraordinaire préci- 
sion, ces dernières étapes de la montée spirituelle : au premier 1 2 3 4

1. Mais ici c'est l'équiiibre entfe extase et états ordinaires par la disparition de 
Louies les antinomies.

2. Bhaktänärji aamatàaàrauisuval aamayah sadà /
Ivadbhàuaraaapiyùaaraaenaifàrp mddrcanam // X V II .  5.

3. Ko' pi avàdupùjàmaholaavah, expression fréquente chez Ulpala X V II .  I, qui 
désigne la réte cosmique dont jou it le saint pleinement conscient de soi dans un univers 
reconnu comme identlque A Si va.

4. Voir infra, p. 33. l ’amour réciproque de Siva et de l ’énergie. Cf. Lallä, Al. 5 : 
• Gelui qui considère aulrui (ou le Soi suprème) et soi-méme comme non-difTérents 
(aduyu) ; celui qui considère le jour et la nuit comme semblables et dont la pensée s’est 
dégagée de la dualité, lui et lui seul a réalisé le Maitre des dieux. «
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stade de la kramamudrä, c’est l’extase, yeux fermés : « J ’étais, 
dit-elle, à la recherche de moi-mème et je m ’épuisais en vain car 
personne n’a jamais pu par de tels efforts obtenir la sagesse cachée. 
Alors je m’absorbai en Lui (le Soi) et aussitót j ’atteignis le cellier 
du nectar —  lune mystique —  où il y a maintes jarres pleines 
mais personne n’y boit1. »

Après rillumination et l’ivresse, à la seconde phase de la kra- 
mamudrà, Lalla se tourne vers le monde et son extase devient 
cosmique. A  ce moment ses yeux sont grands ouverts ( unmlla- 
nasamàdhi) : « En une quète ardente, je sortis1 2 de mon coeur3 
en plein clair de lune. En une quète ardente, j ’arrivai (à réaliser) 
que le mème s’unit au mème. Ce monde entier. c’est Toi, unique- 
ment Toi, ò Näräyana ! Que sont toutes les choses ? Tes jeux ! » 
(109).

Le clair de lune symbolise, pour les mystiques, l’univers illu­
mine par la splendeur divine. La lune de la conscience, selon le 
Candrajnàna4 5, consiste à jouir de fagon spontanée des objets 
sensoriels dans un sentiment de pieine conscience qui délivre de 
tout esclavage à leur égard. Ibn Faridh y  fait aussi allusion : « La 
pieine lune a remplacé pour mon ceil réveillé l’image de Ta face ; 
en toute forme étrangère Ton apparition a rafralchi mes yeux ; 
je n’ai vu que Toi seul6. »

Lallä ravie, au lieu des phantasmes de l’illusion, ne pergoit 
qu’identité (somala)*, le Soi uni au Soi, dedans, dehors, tout 
n’étant plus que le libre jeu de la divine énergie, sans qu’il y  ait 
la moindre différence entre état ordinaire et extase7, l’extase a 
tout emporté.

Le premier instant de l’éveil lui apparalt comme un éternel 
présent : chaque chose jaillit neu ve8, à chaque instant, sans lien 
ni avec le passé ni avec l’avenir : « La conscience, dit-elle, est

1. $1. 60. Cf. le cellier inlérieur d ’amour de l ’épousc du Cantique des cantiques ainsi 
que le Canliquc de Saint Jean de la Croix :

• Au plus profund du cellier 
de mon Aimé j'a i bu, et quand je  sortis, 
dans toute celle piaine 
je  ne savais plus rien,
j'a i perdu le troupeau que je suivais napuère.
C es i là qu 'il me donna son coeur. ■ (Cantique, sir. 26).

2. Elle sortit sans pour aulant briser l ’union à Siva, et le cherche dans les choses.
3. Andariy, ce qu'il y  a de plus inlérieur, le coeur.
4. Texte cité par M. M., 61. 62, p. 166.
5. Essai sur la mystique, p. 73.
6. N ’est-ce pas la ‘ piaine* de la 6trophe citée du Cantique de Saint Jean ?
7. Vyullhàna et samàdhi.
8. Cf. Slav. 80, « le renouvelleinent des multiples beautés de l ’univers ».



— 12 —
toujours nouvelle ; la lune toujours nouvelle. Ainsi j ’ai vu I’expan- 
sion des eaux toujours nouvelle. Mais depuis que moi, Lalla, ai 
purifié mon corps et ma pensée, je suis toujours nouvelle et nou- 
velle » (93). L ’éclat virginal et inaccoutumé de l’univers s’explique 
par la limpidité du regard.

Dans ce monde nouveau. La ilä exerce activité et connaissance 
en plein oubli de ses connaissances antérieures, cependant elle 
ne connaft plus rien ; elle est inactive1, car elle demeure immobile, 
fixée au Centre —  éiva ; mais elle ne cesse pas d’etre efficiente 
puisqu’elle est le lieu de passage des forces divines. Elle dort, se 
reposant dans l’ indiflerenciation primordiale (nirvikalpa), comme 
en sommeil à l’égard du tumulte des désirs et des choses mon- 
daines, mais veillant intérieurement dans le silence de son coeur 
apaisé.

Comparant les saints aux hommes ordinaires, Lalla chante : 
« Certains, bien que profondément endormis, sont (intérieurement) 
vigilants. Les autres bien qu’éveillés (extérieurement) ont sombré 
dans le sommeil. Les uns, se baignant dans les étangs sacrés, 
restent néanmoins impurs ; les autres, méme s’ils s’afTairent aux 
soins familiaux, demeurent inactifs (akriyà) » (32).

L ’état d ’union définitive de éiva et de sakti* est désormais sa 
part : « Moi, Lallä, j ’entrai par la porte de mon àme et là, ó joie ! 
je vis éiva uni à l’Energie et je m’absorbai dans le lac d’ambroi- 
sie » (68).

Elle contemple Paramasiva doué de son énergie, le danseur 
cosmique dont tous les mouvements de l ’univers composent la 
danse.

Utpaladeva1 2 3 a eu, lui aussi, l’expérience de la samalä et le 
monde lui semble submergé d ’amour : « Le déluge ambrosiaque 
de Ta contemplation a recouvert d ’un Hot uniforme joies et 
chagrins comme une inondation égalise sur le sol ornières et talus4.»

1. Elle n'a plus ses actions dans son corps mais en Dieu. Cf. Sainte Catherine de 
Génes, op. cit., p. 96 : • Dieu... rend l ’àme si étrangére & son activité naturelle q if i l  
la réduit à rien, et il demeure lui seul. L ’homme reste sans Urne et sans corps... Il mange, 
il boil, il gofite, il pense, il veut, il se souvient, mais tous ces actes s’accomplissent sans 
activité de nature. Ila se font au-dessus de la nature, parco que c ’est Dieu qui lui donne le 
goùt, l'intelligence, la volonté... ■

2. Elat correspondent au mariagc spiritual des mystiques chrétiens.
3. Bhatla fait aussi allusion à la samalä lorsqu'il salue l ’ Essence souveraine, uni­

forme (sàmànya) en tout ce qui exlste, él. 6.
4. Harsänäm atha éokànàip saruesärp plàvakah samam / bhavaddhyänämrläpüro 

nimnànimnabhuvàm iva II I I  1.9
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Dans la parfaite indifTérenciation de la nuit sivai'te, les choses 
ont mème poids et une seule et mcme saveur : « O Souverain ! 
Tu es l’endroit où afllue toute magnificence : bijou ou brin 
d ’herbe deviennent inestimables s’ils se rattachent à Toi » (X V I.26).

Lorsque le saint est parvenu à l’équilibre d ’amour, devenu 
semblable (sama) à éiva, enivré par le nectar de fadoration, il 
est inondé de gioire et il ne lui reste qu’à chanter éiva par des 
hymnes de louange. Les couples antinomiques qui, séparés de 
éiva, fondaient inopinément sur lui, desséchés, amers et avides 
(X IX .9), provoquant sa détresse, sont accueillis avec allégresse 
dès que l’amour les imprègne de fagon uniforme et égale : « Pour 
les ètres nobles, ivres d’amour, ó Maitre, intérieurement, exté- 
rieurement, pourvu ou dépourvu de modalités et de toutes les 
manières, Tu n’es que nectar ! » (XVI.22).

En quelque condition qu’il soit, actif ou inactif, dans la veille, 
le rève ou l’inconscience, le mystique ne perd pas contact avec 
la Beauté divine, dénuée d ’artifice et toujours semblable è elle- 
mème (X V I .12).

Ce qu’il tenait naguère pour un obstacle à l’union se trans­
forme, sous le poids de l’amour, en acte d’adoration : « La voie 
de la conscience triplement difTérenciée en plaisir, douleur et 
illusion, c’est elle toute entière qui devient pour Tes amants le 
moyen de s’emparer de Toi, ó Omniprésent ! » (1.10).

L ’éparpillement naturel des Organes et les fluctuations de la 
pensée, que l’on considòre comme le samsàra et le germe de la 
douleur, ne font maintenant qu’exalter pour les bhakla la grande 
Fète de l’adoration (X V I I .38). Ce sont les Organes eux-mèmes 
qui, à la fin, confèrent l’indicible lorsque, « devenus gouttelettes 
de Connaissance, ils s’écoulent de l ’océan de félicité consciente 
embellis par les attraits de cette ambroisie w1.

Ainsi la pensée fécondée par la sève de l’amour porte un fruit 
éminent, la suprème béatitude (1.24). Utpaladeva nous explique 
de quelle fagon : « Comme les dieux se procurèrent le nectar 
d ’immortalité en agitant l’òcéan de lait, ainsi ceux qui T ’aiment, 
agitant en tous sens leurs organes devenus (agents) de pure ado­
ration, font surgir l’ambroisie*. » La folle ivresse d ’amour asperge 
de cette ambroisie les objets des sens en guise d ’adoration, répan- 
dant ainsi l’amour divin. (X V I I .16).

Si fagitation des organes se révèle précieuse, en raison de 
l'amour inaltérable dont elle procède, on ne condamne pas l’activité 1 2

1. I II .  6.
2. X V II .  36. Agitation et ivresse dispersante de l ’amour (bhaktiksobha, bhaklimaitn, 

bhaktisamvega)  ont inspiri de belles stances à Utpala, voir enlre autres X V II .  IO, 
V I I .  8. Cf. Lalla 104.
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rJualisanle de la pensée ( vikalpa, kalpanä), à condition qu’elle se 
détache sur un fond d’amoureuse indifférenciation (nirvikalpa). 
C’est pour cette raison que Bhattanäräyana désire s’ébattre dans 
la félicité et la conscience divines pendant que sa pensée s’aban- 
donne à son instabilité naturelle, échafaudant mille projets1. 
L'tpaladeva exprime un souhail analogue : « Pourquoi ma pensée 
n’erre-t-elle pas d ’objet en objet, à savoir Ton corps mème1 2, de 
sorte qu’elle n’ait pas à contrarier sa tendance innée3 et que 
mon suprème désir soit en mème temps parfaitement satisfait ? » 
(X I I .20).

Ce désir est de percevoir chaque chose, des profondeurs abys- 
sale$ dont elle jaillit, comme le corps de Siva. Il dit encore dans le 
mème sens : « Les yeux fermés pour savourer l’emerveillement de 
l’amour intérieur, m’écriant « hommage à moi, Siva ! » je voudrais 
adorer jusqu’aux brins d’herbe ! » (V.15). Utpala salue ici la Cons­
cience absolue dont la saveur indivise relève du banquet d ’amour 
cosmique. A  ce niveau, le saint percevant l’univers comme le corps 
de Siva, se préoccupe moins de la disparition de ses angoisses que 
de l’ ivresse intense qui lui fera tout oublier : « 0  Seigneur, comme 
j ’adhère intimement è Ton corps universel, lors des maux qui 
me frappent, -puissent mes craintes non seulement s’évanouir, 
mais encore que ma joie exulte ! » (V i l i . 12).

Au début de la voie, les épreuves servaient à détacher le mys­
tique de son corps et à resserrer son union à l’Étre absolu ; mainte- 
nant, submergé d ’une mème plénitude dans le malheur et dans le 
bonheur, bien loin que la soufTrance l ’atteigne, il n’éprouve que 
la douceur de l ’amour : « Si, plein d’amour pour Toi, les douleurs 
m ’assaillent, bienvenues soient-elles ! ò Omniprésent ! Mais que 
surtout je ne sois pas privé d ’amour, mème (si je devais éprouver) 
un bonheur ininterrompu ! » (X V I.20).

Un sufi, Abu Firàs HamdànI disait en sa prière : « Puisses-Tu 
m’ètre doux, et que la vie soit amère ; puissé-je Te contenter, 
alörs que les colères gronderont4 ! »

Le bhakta el son identification au cosmos

A  l’aube de la vie mystique, le bhakta se retirait dans son cceur 
apaisé, conscient du caractère illusoire de la dualité où il s’était 
jusque-là complu. Puis parvenu à l’extase, il la reversait sur un

1. Si. 38. cr. 102 il désire jouir des plaisira de l ’existence et posséder l ’état suprème.
2. Les objets désirés sont son corps.
3. L ’ inatabilité.
4. Op. cit., trad. P. Massignon, p. 120.
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monde dont il s’était naguère détourné. Alors, ivre d’amour, il 
outrepassait ses propres limites et s’apercevait que sa recherche 
d ’exlase n’échappait pas, elle non plus, à l ’illusion puisque §iva 
séjourne au mème titre dans la condition ordinaire que dans le 
samädhi1. Après ce long périple il revient done à son point de 
départ, mais transfigure par l’amour divin : si au temps de 
l’ ignorance, il souffrait, victime du faisceau lumineux créateur de 
mirages, dans un monde apparemment prive de Dieu, désormais 
il se tient à la source du pouvoir d’ illusion qu’il régit souverai- 
nement. Vivant encore ici-bas. le monde lui apparalt très difTé- 
rent de ce qu’il est pour l’homme ordinaire, c’est-à-dire « Lout 
jaillissant de félicité et de lumière1 2». Il s’incline avec une admi­
ration égale devant l’énergie autonome (svälantryasakii) et l’énergie 
qui engendre l’ illusion (màyàsakli) : « Souverain de l'univers ! 
Gioire à Ton incomparable souveraineté... Mais gioire aussi à Ton 
autre souveraineté par laquelle cet univers ne se manifeste pas 
tei qu’il est en son essence ! » (X V I.30).

A  la question : doit-on chercher à s’évader de l ’existence ou 
faut-il s’y integrer, litpala donne sous une forme lapidaire «la  
moelle de sa conviction » à cet égard : « Séparé de Toi, dit-il à 
éiva, ce cosmos est à rejeter intégralement ; identique à Toi, 
c’est lui, en vérité, qu’il faut obtenir3. »

L ’expérience globale de l’univers théophanique n’est plus celle 
d ’un moi séparé de son objet4, mais une nouvelle connaissance 
par identification (pralyabhijnä) ; c ’est du centre de l’ intério- 
rité recouvrée et dans la parfaite autarcie du présent que le mys­
tique découvre un cosmos harmonieux et « unifié, tei qu’il se 
reflète dans la Conscience absolue ». S’épanouissant à partir de 
l'Acte pur, ce monde n’exclut rien, pas mème l’agitation et le 
multiple. Utpaladeva nomme cette plénitude ( pùrnaloa),  dans 
laquelle on distingue les choses en toute clarté5 6, « 1 Tndicible 
banquet d ’adoration* ».

Qu’importe alors la difTérenciation si elle se déploie à l’ intérieur 
du Tout que Ton peut sans inconvénient appréhender en sa mul-

1. Si. I I I .  21, e il«  ici p. 64.
2. Il a acquis le fru ii de la lumière (prakàsa) et de la joie (har$a =  vimarsa)  au 

cours de loutes se9 activités séculières, X V I. 23.
3. Tvayà niràkrlarp sarvarp heyam etat tad eva tu /

Tvanmayarji samupàdeyam ily ayarp sàrasarpgrahah // X 11. 12.
4. Sujet asservì qui engendre par sun karman un objet limité, une nature soumise 

aux vicissitudes temporclles et dépouillée du divin.
5. I. P. v., voi. I I,  p. 128. On en jou li lorsque surgil ìcchàspanda.
6. C’est en cette féte ( ulsava)  qu'apparatt précisémenl ( ’agitation des trenti-six 

catégorie9, X V II .  30.
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tiplicité fragmentaire, aussi bien qu’en sa pureté transcendante1 : 
« Puissé-je vraiment Te contempler, Toi, mon propre Maitre, en 
Ton Essence cosmique, percevant Ta forme infinie d’instant en 
instant et en chaque objet particulier ! » (X I I .19). Et ce désir 
revient tenace : « Quand done, Omniscient, participerai-je au 
banquet d’amour dont la saveur déborde de félicité, au point 
que nom (ou forme)1 2, saisi en sa spécifìcité, me remplisse de joie 
et d’éclat3. »

Pour le mystique kasmirien, le monde en sa variété ne disparait 
pas4 5, les choses individuelles sont captées de l’ intérieur, en Ieur 
infinité, en leur plénitude sensorielle et en leur signification pro­
fonde, parce qu’elles se trouvent éminemment dans l’Étre total 
(bhaua) —  leur sqbstrat —  et inséparables de lui, à la manière 
dont nos idées résident en nous avant que nous les exprimions 
en paroles. Le saint s’émerveille alors de la Beauté de chaque 
ètre ainsi que de l’ordonnance établie entre eux tous car il en 
pénètre la vérité et la valeur absolue.

(Test done avec des flots d’ambroisie, s’écoulant de la création 
entière, que éiva asperge ceux qui, • « marqués de l’empreinte 
ineffable6, naturelle et profonde », fuient, solitaires, le sentier de 
la renommée (X I I .3).

L ’expérience de la totalité présente deux phases suecessives ; 
soit que Ton découvre éiva à l’intérieur de tous les ètres, soit 
que Ton pergoive les ètres en lui : « O Souverain de l’univers ! 
s’écrie Utpala, ceux qui ont part à Ton amour T ’atteignent 
d’abord dans l’univers, puis à nouveau, c’est en Toi qu’ ils voient 
l’univers. Rien ici-bas ne leur est done inaccessible» (X V I I I .1).

Jetant sur la nature un regard lucide et plein d’amour, le saint 
n’y voit que le Bien-aimé, et ce monde lui est restitué, mais dans 
la personne de éiva. Utpaladeva célèbre de préférence la seconde 
phase, l’extase cosmique du banquet d’amour où « l’univers entier 
sertit la merveilleuse beauté de Siva » (I I I.3 ) et dans laquelle 
les choses apparaissent toujuurs comme surgissant sans interrup­
tion de l’essence divine et s’y  résorbant (X V I I I .7).

Lorsqu’il possedè la maltrise de ces phases, le mystique passe 
de l’une à l’autre, les v it simultanément ou —  si l ’on en croit 
Utpala —  il prend appui, par-delà toute phase, en Paramasiva 
qui échappe à nos distinctions d’immanence et de transcendance :

1. Tantòt l ’énergie préilomine, les reflets élant per^us dans le miroir, tantót Siva, 
si ne demeure que le suhstrat ou miroir indifférencié.

2. A  savoir le monde phénoménal (nàmarùpa).
3. C’est-à-dire félicité et lumière, vimarsa et prakasa, IX . 5.
4. Comme pour le partisan du Vedànta, tel Sankara.
5. Kenäpi prakflimahatänkena khacitäh /
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» Chez les ètres riches en amour, le banquet de Ton adoration 
et la vision de la nature des choses teiles qu’elles sont en leur 
essence se déploient tous deux perpétuellement, l’un reposant sur 
l’autre » (X III.7 ).

Gomme l’intelligence, l’activité ordinaire trouve sa place en ce 
monde divinise, car ce que nos mystiques condamnent n’est que 
Taction centrée sur le moi individuel. Par contre, les activités 
d’un homme qui participe au rythme universel, quelque banales 
soient-elles —  simples tàches journalières ou occupations 
domestiques •— « deviennent dignes de louange puisqu’elles sont 
identiques à Siva » (X V I. 18).

En conséquence peu importe le mode de vie : mener la vie de 
maitre de maison ou de sanyasin revient au mème si les désirs 
ont été détruits et éiva reconnu en sa pureté et son omnipré- 
sence1. Ce qui compte aux yeux des poctes sivaites, c’est un amour 
assez fort pour stimuler constamment toutes leurs energies au 
point de les transfigurer.

Dans ces conditions quel accueil réserveront-ils aux pouvoirs 
surnaturels (siddhi) si ce- n’est le mépris ? « Arrèter un fleuve 
torrentiel, refroidir un feu dévorant, marcher dans le ciel, traire 
une vache de bois, tout cela n’est en fin de compte que fraude 
de magicien », constate Lalla (38). Mahesvarànanda voit 
l’empreinte universelle ( sarvamudrà)  de Dieu lorsque, au jaillis- 
sement de la félicité rosmique, les huit grands pouvoirs surnaturels 
paraissent bien insignifìants (si. 51). D’après Utpala, chez ceux 
qui sont entièrement voués à éiva, ces états pitoyables1 2 s’enfuient 
pleins de honte dès que Siva se révèle, rendant ainsi témoignage 
de la présence divine ( I I I . 16).

Le mystique se détoume des réalisations surnaturelles, parce 
que, d’après les paroles mèmes d’Utpala : « l’amour en l’adorable... 
est la plus haute des réalisations (s iddhi).» Que m’importe, 
ajoute-t-il, si cette réalisation reste incomplète en l’absence des 
pouvoirs d ’extrème petitesse et autres ! (X V . 16).

Selon Utpaladeva l’eflìcacité méme de Siva se manifeste à deux 
niveaux dilTérents : « Toutes les activités ordinaires accomphes' 
en T ’adorant confèrent des pouvoirs extraordinaires ( siddhi)  ; 
mais pour Tes amants, ces activités, identiques à Toi, sont naturelle- 
ment ces pouvoirs mémes3 », è savoir des énergies divines dont 
l’efficience n’a pas de borne4.

1. Lalläväkyani, 64.
2. Dainya, ce soni d ’après la glose de Ksemaràja les divers siddhi. Cf. Slav. 55, 

les siddhi ne sont que les bourgeons de l'arbre d ’amour.
3. Vyàpóràh siddhidàh sarue ye tvatpùjàpurahsaràh / bhaklànàm Ivanmayàh sarve

svayarp siddhaya eva te ll X V II .  2.
4. ■ L ’univers est plein de sa propre énergie ■. S. S. I I I .  30.
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Utpaladcva se moque des dieux et des puissants : « Ceux qui, 
absorbés en Tes pieds de lotus, composent l’univers au gré de 
leurs désirs1, ó libre Souverain ! se rient du dieu Brahma prive 
d ’autonomie et qui porte la souillure inhérente à sa fonction 
cosmique » (IV .o). Si l ’activité du saint ne consiste pas è déployer 
des pouvoirs surnaturels, se dépense-t-elle en actes de veneration 
tels qu’ofTrandes ou pèlerinages ? Lallä condamne les pèlerinages 
en quéte de £iva, « Soi du pèlerin » : « Un sanyasin, dit-elle, erre 
de sanctuaire en sanctuaire à la recherche de l’union... alors qu’il 
ne fait que se rendre visite à lui-mème. O mon cceur, comprends 
que (éiva est le Soi) et cesse d’ètre incroyant. Plus tu regardes 
loin de (ton Soi) et plus l’herbe te semblera verte » (36).

Al-Hallàj disait aussi : ...« Les gens font le pèlerinage, moi je 
vais en pèlerinage (spirituel) vers mon Hòte bien-aimé ; s'ils 
offrent en sacrifice des agneaux, moi j ’ofTre le sang de mes veines ! 
Il en est qui processionnent autour du Temple, sans y ètre corpo- 
rellement, car c’est en Dieu qu’ils processionnent*... »

Pour Utpaladeva, le pèlerinage des saints s’accomplit à l’intè- 
rieur méme du devenir : « Au milieu de l’étang du samsära ali­
mentò de tous còtés par les flots d’une fralche ambroisie s’écoulant 
de Ton corps, là se promènent Tes amants, excellemment pourvus 
de Ton adoration » (X V I I I .9). Et le poète rend hommage à 
ceux qui, sans aller nulle part et sans renoncer à rien, contemplent 
la demeure de §iva, l’univers*.

Dès que le saint se reconnalt comme l’universel Agent, ses 
moindres actes lui tiennent lieu de pèlerinage, puisqu’il baigne 
continuellement dans la présence divine : « Il se plonge sans cesse 
dans les bains sacrés ( lirlha)  quand il rit, éternue, tousse et baille... 
dit Lallä ; c’est lui l’ascète nu d’un bout à l’autre de l’année. 
Sache en vérité qu’il fe s t  proche ! » (46).

En conséquence, le culte perd sa signification : « Toi seul, dit- 
elle à éiva, Tu es les cieux, Toi seul Tu es la terre, Toi seul le 
jour, la nuit et l ’air ; Toi seul, Tu es l'olTrande de grain et de 
sandal, les fleurs, l’eau d 'aspersion. Tu es tout ce qui existe. Alors 
que pourrais-je done T ’offrir ?1 2 3 4»

Les actes et les paroles du saint lui tiennent lieu de culte :

1. Ila créent ce qu'ils veulent par simple imagination. S. S. I I I .  37, comm. p. 125.
2. Op. cit., p. 86.
3. Selon la lecture idam tva, X X . 10.
4. Lallä, él. 42. Cf. 52. Comme nos poètes, Lallä repousse culte et idolàtrie sous 

loutes leurs formes : « une idole n'est que masse de pierre... A  quo! done offres-tu adora­
tion ? > (17).
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« Toute oeuvre accomplie par moi était adoration. Toute parole 
proférée par moi était une formule mystique (mantra)1. »

De méme, Utpala désire, après avoir atteint la pure Conscience, 
adorer Siva sans répit par ses activités corporelies, ses pensées. 
ses paroles, et par le déploiement cosmique qui s’étend de l’esprit 
jusqu’à la terre (X V I I .11).

Lalla définit l’activité innée et spontanée (sahajäkriyä) du saint 
comme urie amoureuse ardeur qui lui sert à contempler cons- 
tamment Siva. Quant aux divers instruments du culte : lleurs. 
grains, sésame, eau, lampe d’adoration..., ils ne sont pas requis 
par celui qui veille sur la parole du Maitre gravée dans son 
cceur (45).

Transfìgurées par l ’amour, les pratiques rituelles et religieuses 
naguère reniées par un excès d’amour, acquièrent aujourd’hui une 
valeur nouvelle parce que, devant l’amour triomphant, le culte 
aussi bien que son reniement perdent leur signification propre :

« Hommage, s’écrie Utpaladeva, à ceux qui vénèrent les ins­
truments mèmes de Ta vénération, en les aspergeant du nectar 
d ’amour ! » (X V I I .31). Mieux encore, « ces bhakla qui T ’invoquent 
pleurant, riant, hurlant leurs plaintes, ce sont eux qui constituent 
tout particulièrement le cérémonial de Ta louange ! » (XV.3).

Le culte rendu par impulsion amoureuse passe au pl^n cos­
mique : « 0  Merveille ! Dès qu’ils s’absorbent dans un univers 
devenu instrument de (leur) culte, une lourdeur et en mème 
temps une légèreté extraordinaires (s’emparent) de ceux qui 
T ’aiment1 2 », dit Utpala à éiva. Dès que §iva entre dans la subs­
tance de leur àme, ils sont si lourds que rien ne peut les arra- 
cher de leur refuge en éiva et leur esprit est si dégagé de ses 
lourdeurs que, devenus aériens et subtils, ils ne sentent plus le 
poids de l’univers.

Le mystique, parvenu à ce haut degré, se consacre au bien des 
hommes qu’il guide vers Paramasiva3. Comme celle de &iva, sa 
générosité est gratuite et miséricordieuse, son amour pour l’huma- 
nité sans limite puisqu’il vit dans le sentiment de totale égalité4, 
ne voyant en chaque ètre que éiva.

Les poètes kasmiriens comparent le saint à l’arbre paradisiaque 
de l’amour qui exauce tous les désirs ; ses pousses sont les pou- 
voirs surnaturels et la souveraineté sur l’univers, sa fleur, l’Énergie,

1. Lallàvdk. 58.
2. X V II .  35, selon l'interprélation de Ksemaräja.
3. C es i en ce but que L'tpala nous dit avoir écrit rlévarapratyabhijft&kàrikà. 

Stance I, p. 1.
4. Nous n’osons pas dire identité puisque celle-ci ne sera vraimcnt réalisée qu’après 

la mort, cf. p. 68 n. 1 et I. P. v., voi. I I, p. 132, I. 1.
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et son fruit, éiva en personne1. Rcprenant cette image de Bhatta- 
nä ray ana, Mahesvara fait de l’arbre « aux branches puissantes » 
la prise de conscience de soi. Il a poussé, dit-il, dans le Coeur, il 
lleurit dans la gioire de la jouissance cosmique et ses fruits sont 
l’épanouissement de la félicité transcendante (52).

Selon Näräyana, les saints connaissent leur champ, éiva, le 
cultivent assidùment et avec zèle. en y semant le grain de l’amour 
divin qui produira un fruit infini (43). De son cóté, Utpaladeva 
nous montre le saint, épanoui comme s’ il venait de gagner un 
royaume. faire généreusement don du vin enivrant de éiva à 
toutes les créatures au cours du grand banquet cosmique 
(X V I I .33). Il voudrait aussi servir de guide aux adorateurs de 
éiva dès que le cercle entier de l’univers sera identifié au Soi 
(IX . 12). Mieux encore, il attend avec impatience le moment où, 
tombant à l ’improviste sur le plus précieux des trésors, l’amour 
divin, il s’en emparera, le pla^ant dans la profonde cachette de 
son coeur, mais bientót, perdant toute maìtrise par excès de joie, 
il le montrera à tousa.

L ’amour n’est pas un trésor que l’on puisse garder jalousement 
caché car il se répand de soi-mème et le saint ne peut s’empècher 
de le distribuer autour de lui.

Utpaladeva menare ainsi éiva : « Quand done, reconnaissant 
soudain mon Maitre, souverain, sans peur, généreux, sans cause... 
dissimulant son propre Soi, le couvrirai-je de honte (en l ’exposant 
aux yeux de tous) ?1 2 3 4 5»

Comment fait-il profiter les autres de son amour et leur com- 
munique-t-il sa grace ? Est-ce en révélant dans son traité philo- 
sophique une voie brève et efficace qui permette de reconnaltre 
le Soi comme éiva ou bien est-ce en célébrant son amour intense 
par des chants à la gioire de éiva ? En fait, il a transmis bien autre 
chose qu’un enseignement doctrinal ou une simple croyance : à 
savoir, la tradition mystique des Mattres ( paramparägama) A à 
laquelle l’école kasmlrienne dut son éclat. La grace passe de maitre 
à disciple sans aucun intermédiaire et par la simple présence 
silencieuse du maitre. Cette haute initiation qui devait dispa- 
raltre du système Bhairava au bout de quelques siècles se trouve 
déjà mentionnée par les Agama6 ; au temps d’Abhinavagupta il

1. Stav. 55 et comni.
2. IX . 10. Sur la caverne du ctrur, hrdguhnnlakrtanihita, cf. S. KSrikfi, ài. 51. Le 

trésor caché de l'amour, il fru ì le trouver dans le coeur puis trouver le cceur en lui. Il 
n'esl caché qu’à ceux qui restent attachés au monde et à Smara.

3. IX . 6. l'tpaln joue sur le sens des termes, Siva étant sans vergogne, prodigue et 
akàraria, Ills adultérin puisque sans parents.

4. Cf. Svacchandatantra, IV. 238.
5. Spécialement la ParStriéikà, él. 25, mais de fa^on obscure et allusive.
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en existait plusieurs lignées parallèle*?, celles du Trika, du Krama 
et du Kaula1. Utpaladeva, qui eut pour guru Somànanda, dix- 
neuvième descendant de Tryambaka auquel sa propre tradition 
se rattachait, transféra l’initiation qu’il avait lui-mème recjue à 
ses propres disciples, Laksmanagupta entre autres.

De cette transmission1 2 —  puisqu’elle est initiation —  il est 
diffìcile de donner autre chose qu’un apergu : on ne peut enseigner 
l’amour comme on enseigne des techniques de yoga ou des con- 
naissances religieuses, la voie de l’amour étant aussi ineffable et 
inconcevable que le but à atteindre.

Le Maitre suprème qui connalt cette pratique efficace (prati- 
patti) accorde sa grace au cours d’une initiation libératrice en 
unissant directement le Soi du disciple à Siva3.

Abhinavagupta mentionne à plusieurs reprises cette initiation 
ésotérique qu’il assimile au sacrifice svàdhyayajnàna4 5. Le guru 
accomplit d’abord ce sacrifice en son propre Soi par l’ascension 
du souffle (prana) jusqu’au centre supérieur du cerveau, le brah- 
marandhra, —  ou plus précisément, du phonème A de la syllabe 
mystique A U M  jusqu’à la more ultime, samanà•. —  Offrant ainsi 
le souffle pròna en oblation dans le souffle inspiré (apàna), il 
s’absorbe dans sa félicité la plus intime. Il purifie et apaise ensuitc 
la conscience du disciple qui se tient devant lui, en pénétrant 
dans son souffle ; ou si Ton préfère, le disciple reprend en son 
apàna le souffle expire que le guru vient de faire monter en samanà, 
l’énergie subtile et très pure. Puis le maitre reprend le souffle 
impur du éisya et le rejette. A  la suite d’ incitations ( prerana)  
réitérées du guru, le disciple réussit, lui aussi, à élever son souffle 
jusqu’au brahmarandhra. Dès que la conscience du maitre et celle 
du disciple sont étales (visuvat dans lequel pròna et apàna se 
trouvent engloutis) alors, en un instant, le guru fait jaillir le Son 
(aum ou nàda) et s’ identifìe au disciple en une seule ascension. 
C’est sans doute à ce moment que tout l’amour qui remplit son 
cceur passe dans le coeur de ce dernier.

Quand Bhattanäräyana cèlebre Siva. cygne ( hamsa)  éclatant de

1. C'est à la lignée Kaula qu’appartenait éambhunàtha gràce auquel Abhinava- 
gupta réalisa son identité à Paramaéiva.

2. Nous nous réservons de trailer ce sujet dans un ouvrage en preparation sur la 
grftce et le maitre spirituel.

3. Cile est nommée dans le Tantrasära *iivayojanàrùpàdiksà’ et dans le Vivarapa 
à P. T., p. 25, 1. 1 ‘pùrnàhuliyojanà' , K$emaràja la mentionne S. n. II. 6-7, fin du 
commentaire.

4. Voir son commentaire ä la Bhagavadgltä IV. 29-30, que nous paraphrasons ici. 
Il s'agit de la montée de la kun<falini avec Identification de maitre et de disciple. 
Sur la kundalini. Ct. V. B. éì. 154 et 26-27, 42, p. 48 sqq.

5. Cf. Slav. él. 7 et 8.
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gioire, qui demeure uniquement dans le cceur purifié des saints 
(si 57), il fait probablement allusion à cette pratique qui se nomine, 
elle aussi, hamsa.

Ainsi comme &iva fait le don généreux de lui-méme, l’homme 
qui a brisé ses attaches et n’est que grace, ne s’appartient plus : 
il reQoit et donne en un seul geste, répandant cette grace à l’image 
de la gemme cinlàmani qui, de Unites ses facettes, re^oit et rayonne 
la lumière1.

LA  UH A K T  I  PAH  R A PP O R T AU YO G A 
ET A L* IL L U M IN A T I ON

La bhaldi nous apparalt, chez les mystiques du seul amour, comme 
la source et la fin de toute chose. Adorer l’indicible sufTìt : c’est 
là l’éclat, c’est là l’accomplissement (siddhi), c ’est là la délivrance, 
il n’en existe pas d’autre (X V II .*25).

Certains dévots, précise l ’ tpala, ne considèrent dans l’adoration 
que le moyen d’atteindre l’état suprème, ne voulant y voir que la 
vache qui exauce tous les souhaits ; mais les vrais amants ne désirent 
que son lait savoureux et, recueillis en leur amour, ils se mettent à 
boire sans attendre, sans rélléchir, tant ils ont soif de la seule 
essence divine ; l’adoration se confond pour eux avec le flot de la 
félicité qui jaillit au moment précis de leur identification à 
éiva *.

N ’ayant plus rien à acquérir ni aucun effort à tenter, ils errent 
grisés par le nectar d ’amour8. Ils ne mendient rien : « Ah ! Combien 
digne de louange est la fagon extraordinaire dont ces ètres au 
coeur débordant de générosité T ’adorent dans l’excès de leur 
amour pour Toi, ó Donneur de dons ! car (leur amour) n’est pas 
stigmatise par la sollicitation » (XVII.24).

Et Utpala dit encore : « Révèle-Toi à nous qui n’exigeons que 
Toi, et nous ne T ’excéderons pas par d ’autres requétes. » (V I. 11). 
D’ailleurs que pourraient-ils demander si ce n’est Dieu mcme ? 
Siva étant le Seigneur tout-puissant et l’univers entier manifes- 
tement identique à lui, ne serait-il pas absurde et vain de lui 
demander quelque objet particulier ? (X I.2 ). Il faut done tout 1 2 3 * * * *

1. « Au contact des rayons brùlants du soleil de Ton amour, et par leur puissance, que lu {.'emme de mon errur rejette trés loin les étincelles ardentes de ('attraction et 
de la répulsion. » (VII. 6).

2. X V II. 37 et 40.
3. X V II. 23. BhaUa ne veut lui aussi que l ’amour seul et de toutes les manières

possibles (99) ainsi que la douceur de servir Siva (111), la douceur de l ’amour étant
une jouissance sans égale (50). Il prie Siva de pénétrer dans son coeur et prend la gràce
pour refuge ( 114 et 52). Lorsqu’on s’empare du joyau de Siva, l ’amour, il ne reste rien
a conquérir, dit-il encore (26).



— 83 —

lui demander ; à moins encore de solliciter un accroissement infini 
d’amour : « Lorsque l’amour de éiva s’amplifie de jour en jour, 
n’est-ce pas là une réalisation incomparable ? Et quel bonheur 
essentiel n ’en découlerait-il pas ? » (XV . 14). C’est que le don 
d’amour contient le donateur et le don.

Näräyana va mème jusqu’à suggérer, par boutade, que Tamour 
est supérieur à éiva, auteur du bien et du mal, puisque l’amour 
n’engendre, lui, que le bien (116).

Amour el délivrancr

L ’amour donne tout : liberation, souveraineté sur l’univers, 
pouvoirs surnaturels, parce qu’on possedè Dieu méme : « Que 
peuvent encore quémander les hommes richement pourvus de la 
Beauté de l’amour ? Quant à ceux qui en sont privés, à quoi bon 
solliciteraient-ils autre chose1 ? »

Le seul but du samsära et du nirvana est exclusivement éiva, 
la non-difTérenriation d’avec lui qu'exige l’amour et par le moyen 
le plus direct, l’amour : « Le fruit de tout acte religieux ou profane 
est l’identification à Toi, ò Dieu, ceux qui cherchent en cette 
(identification) une fin differente demeurent toujours dans 
I’ignorance1 2. »

D’après Utpaladeva, les gens se mettent en peine de la déli- 
vrance mais, en réalité, la saveur ininterrompue appelée liberation 
est celle de la puissante drogue de l’amour (1.22).

Ni paix ni liberation n’ importent aux vrais bhakta dont l’excès 
d’amour paralyse la pensée : dans l’ ivresse surabondante de leur 
amour, ils ne cherchent pas le bonheur en vue de la paix et oublient 
méme, le coeur ravi de la présence divine, de réclamer le fruit 
de la voie du salut (X V IlI.lf> ). Ils obéissent à un attrait irrésis- 
ti-ble : « Pour quelle autre raison Tes amants. que la chaleur ardente 
d’un élan d ’amour véhément a dépouillés de toute volonté propre, 
se plongeraient-ils dans l’ambroisie de Ton adoration (si ce n’est 
pour en éteindre la fiamme) ? » (X V I I .17). L ’ardeur qui les 
embrase est telle qu’il ne leur reste qu’à se jeter dans le flot mys­
tique pour y trouver immédiatement la frafcheur.

De son còte, Bhattanàràyana désire atteindre sans délai éiva, 
par-delà tous les états, en échappant aux pures étapes de la vie 
spirituelle qui, malgré la béatitude qu’on y goùte, se dressent comme 
des embùches, retardant le moment de l ’identification (110).

1. X X . 11. Et Abhinavagupla glosant ces vers d ’ Utpala (I. P. v. I, p. 24) précise : 
Si l'on a réalisé le Soi, on a tout, sinon de quel profit serail lout le reste ? *

2. Abhinavagupla 1. P. v. I. 1.1, voi. I, p. 24. Cf. Ut. IV. 23 et X I. 13.
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L'amour et les moyens de dèlivrancc : ascése el yoga

Jamais l’amour ne résulte des expedients limités et artificials 
que sont pour les mystiques sivai'tes rites, hommage dii culte, 
mortifications, procédés de concentration, connaissances théolo- 
giques, méditation, voga... Il se fait plutòt une voie de ce qui 
s’oppose à sa voie : «S i, pour Tes amants, tout sert à s’ identifier 
à T o i1, pour ceux qui sont séparés1 2 de Toi, tout devient obstacle 
à rette realisation3 4. »

La position des sivai'tes kasmiriens à l’égard du yoga et de 
jnàna ne se comprend bien que par rapport aux trois énergies 
du triangle du coeur (Irikona ou triéùla), et dans la perspective 
des trois voies qui en découlent.

Toute la manifestation évolue à partir de ce triangle comme 
un flot frémissant et pur du Coeur divin et c’est aussi, par le fré- 
missement de son propre coeur, que l’homme retrouve le Centre 
du irikona, en prenant conscience de soi.

S’il suit la voie la plus longue, celle de l’activité (kriyàsakli) 
qui comporte elTort du corps et de ses Organes ainsi que du sens 
interne (manas), il pratiquera sept des huit membres du yoga, 
exercices du souffle, concentration de la pensée ( pratyähära) , 
méditation, mais san's aller au-delà car, à partir du samädhi —  le 
point culminant du yoga —  il aura atteint la voie plus directe, 
celle de l’énergie, où prédomine la connaissance ( jnànasakli)  ; 
dans cette voie qui ne relève que de l’ intellect ( buddhi)  et ne vise 
qu’à l’universel, l ’intuition du coeur joue un róle primordial. A  
son tour la voie de l’énergie débouche sur Tillumination (jnàna, 
pratibhà) faisant place à la voie suprème et brève, celle de la 
pure volonté (icchàsakli) qui, commengant au moment de I l lu ­
mination, va encore au-delà : non seulement le Soi mais encore 
le monde entier s’engoulTrent spontanément dans le Je absolu. 
Abhinavagupta appelle cette parfaite absorption samyagàueèana, 
absorption intégrale dans la Réalité : le soi, la pensée, le corps

1. Ménte la baine, Porglieli e l ( ’ illusion, voir p. 46.
2. Tirés vers le bas, avilis.
3. Dhaktànàm bhauadaduailasiddhyai kn nopapaltayah / 

tadasiddhyai nikpslànàp\ kàni nàvaranàni va // I. 15. Libre Irad.
4. Pour (Jtpala et Nàràyana, le terme yoga désigne les huit membres du yoga de 

PataAjali concernant les moyens de délivrance ainsi que les quatre aspects fonda- 
mentaux du yoga : souveraineté, connaissance, renoncement et vertu. Jdàna est la 
connaissance Ubèra trice se rattachant à la discrimination par l'in tellecl ( buddhi)  teUe 
que l'entendent les Bystèmes Yoga et Sàipkhya selon les partisans du Trika ; c'est aussi 
( ’illumination des Vedäntin, pur prakàsa sans vimaréa. Ini. p. 13 n. 3.
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et les objets externes, abandonnant leur nature objective, s’iden- 
tifient au Seigneur. C’est, dit-il, à cette compénétration que tendent 
tous les moyens, y compris le samädhi ; et si, à la mort du corps, 
elle est achevée et parfaite, seul le Seigneur demeure1.

Commentjant par la voie inférieure avec ses pratiques yoga, le 
yogin peut parvenir è la voie de la connaissance et, de là, s’élever 
à la voie supérieure de éiva. C’est dans la seconde de ces voies 
que se place l’amour ; mais s’il est excessivement intense, il 
correspond à la voie de la volontà (icchà) et de l’élan du cceur 
vers Siva.

Ainsi les pratiques du yoga se trouvent reléguées à un pian 
inférieur. La science qu’on y acquiert conduit tout au plus à une 
liberation restreinte, qui est délivrance par rapport au corps et 
à la nature avec lesquels l’homme s’identifiait à tort.

Adepte de la voie simple eL di recte du cceur ( pratyabhijfiä), 
Utpala s’écrie : «Seul l’amour est digne d’estime dans la voie 
sans illusion de éiva. Ni yoga, ni ascése, ni pieux hommage... ne 
mènent (au but) » (1.18).

Les maltres anciens disaient de mème : « En vérité, dès que 
la Réalité ultime est ardemment désirée, tous les moyens sont 
réduits à néant1 2. »

Et Utpaladeva reprend : « Honneur à Lui que ni les dieux 
souverains ni les ascètes qui s’infligent d’insupportables péni- 
tences ne peuvent approcher ! Honneur à Lui que contemple le 
bhakla au cceur débordant d ’amour, alors mème qu’il se trouve 
engagé dans les états les plus divers» (X IV .21).

Utpala se refuse aux techniques psychologiques et physiolo- 
giques soumises aux limitations spatiales et temporelles : « Soutenir 
que Tu deviens accessible par le yoga à un moment donné et en 
un lieu particulier, c’est se fourvoyer. S’il en était ainsi, ò Souve- 
rain ! comment au cours de tous les états Te révélerais-Tu à 
ceux qui T ’aiment ? » (1.16).

Il dit encore : « La grande Fète de Ton union3 n’est obtenue 
qu’en repoussant l’efTort de la méditation. Telle est, dit-on, la 
véritable manière dont adorent les amants. Qu’elle soit mienne 
à jamais ! » (X V I 1.4).

Al-Halläj exprimait une idée analogue : « Quand l’amant arrive 
au plein élan de la générosité, et qu’il est distrait de l’union avec 
l’Ami par l’ ivresse (de prier)4, alors il doit constater ce dont sa

1. I. P. v., voi. I l ,  p. 231 ( I I I .  I I. 11).
2. • Sarvopàyapariksinàs te mahàrlhàrlhinah kila ». M. M. citation p. 179, comm. au 

él. 68.
3. Sparia, étreinte, contact.
4. Ou selon une variante : qu’il oublie l ’invoqué à force d'invocalions.
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passion le prend à témoin : prier devient, pour les amoureux, de 
l’impiété1. »

Bhatta, lui aussi. est étonné par la puissance de la magie divine 
qui tient sous sa coupe l’humanité entière. y compris les yogin : 
bien qu’ils se soient approprié le trésor de la méditation, ils 
s’enlisent pourtant, faute d ’ardeur (44) ; l’élan d’amour1 2 Ieur 
permettrait seul d’éviter les deux éeueils que sont, d ’une part, 
l’effort du vouloir propre et. de l’autre, le relàchement qui menace 
la quietude.

Lalla reconnaìt l’insufTisance des vertiis contemplatives : « Paix 
et contróle de soi (sama et dama), dit-elle, ne sont pas indispen­
sables pour réaliser 1*Essence innée. Par simple désir tu n’atteindras 
pas non plus la porte de la libération. Alors mème qu’un homme 
se dissout (dans le Soi) comme le sei dans l’eau, il est rare qu’ il 
discerne l’Essence innée3. »

D’après Utpaladeva, Pantani a un grand avantage sur le yogin : 
il peut se concentrer sans fournir le moindre effort : « Ceux qui 
Taim ent, dit-il à éiva, different au plus haut degré des yogin 
parce qu’ils demeurent parfaitement recueillis au cours de leurs 
activités journalières, sans mème s’ètre exercés le moins du monde 
è la rétraction mentale ou aux autres membrcs du yoga » (1.17).

L ’existence veritable transcende également les quatre afspects 
fondamentaux du yoga : souveraineté, connaissance, renonce- 
ment et vertu. La souveraineté pour le yogin doué de siddhi, 
la connaissance pour le pandit, le renoncement pour l’ascète et 
la vertu pour le partisan du dharma4 sont les plus grands obstacles 
qui séparent de éiva. D ’où le peu de cas que fait Utpala du yoga 
et de la connaissance : « Que seule s’accroisse en moi, à tout mo­
ment, l ’indicible saveur vivifiante acquise par la manducation 
répétée de Ta souveraineté et que s’éloigne loin de moi la majesté 
du yoga et de la Connaissance » (V i l i .2).

Amour et illumination

L ’illuminalion, bien qu’importante dans la voie mystique, reste 
secondarne par rapport à l’amour (bhakli), voie complète cn

1. P. 56, op. cit. Cf. « C es i Toi, mun ravisseur, ce n'est pas l'oraison qui m’a ravi ! 
Loin de mon cu;ur l ’ idée de lenir à mon oraison ! L ’oraison... Te dérobe à mes yeux, 
dès que ma pensée s'en laisse ceindre par mon attenlion. • p. 53.

2. Sur l ’ardcur du désir et le bond final, Inf. p. 40.
3. Sahaja, essence du Soi (Sk. comm. suabliàva). On peut y étre iminergé, en goùler 

la saveur sans pour aulant la discerner clairement (vicar-), c'est-à-dire se reconnaltre 
identique à éiva. Cf. 41. 29.

4. Ai svarila. iiióna. va irà aita et dharma. Voir Slav. 92.
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soi, qui se passe de toute aide et vaut infinimcnt plus que yoga 
et connaissance dont il représente « l’étape suprème » (IV.9). 
Ainsi Bhatta implore-t-il éiva que la torche de son illumination 
devienne pour lui la torche de son amour, apte à consumer son 
combustible propre, Texistence differenciée (58).

Utpala va plus loin encore : « Parce que j ’ai goùté. dit-il, à 
l’ambroisie de Ton amour, ò Maitre, l ’illumination, mème à son 
summum, ne me semble plus que liqueur aigrelette» ( 1.11 ).

L ’amour joue un ròle essentiel avant Tillumination qu’il prepare 
et après, en la stabilisant. C’est de lui que découlent lesdeux con­
ditions favorables à Tillumination, quietude.et intensité excep- 
tionnelle qui activent chez les bhakla le moment de Tillumination : 
« Bien que Ton essence soit inconcevable. —  done au-delà de la 
méditation —  elle se montre à ceux qui T ’aiment dès qu’ils com- 
mencent à méditer » (X X .19).

D’autre part, la connaissance amoureuse qui imprògne Tètre 
entier est plus efficace et plus profonde que toute autre : « Ceux 
qui ont Texpérience de la Science éminent.e de Ton amour, dit 
Utpala, ce sont eux et eux seuls qui discernent la Réalitè inhérente 
à ces deux (contraires), science et nescience1. »

Cette stance distingue deux modalités d’illumination : Tune 
cosmique, qui englobe aussi bien science que nescience ; elle est 
prise de conscience de sa propre identité à éiva et s’accompagne 
de la jouissance d ’une toute-puissante liberté. L ’autre, illumina­
tion momentanée telle que la comprennent les systèmes classiques 
de TInde, est la connaissance salvatrice qui disperse Tillusion1 2.

C’est qu’il faut découvrir au centre mème de Tillumination 
—  prakàèa ou lumière consciente —  le cceur de cette lumière, 
L'imarsa, libre énergie dont jouit §iva uni à Urna ; ou, selon Timage 
de Näräyana, retrouver au milieu de Tocéan de la Connaissance 
(jnàna) le lac apaisé de la pure ambroisie3, ce hàvre d ’amour 
qui est aussi liberté absolue.

Utpaladeva constate encore une grande difference entre amour 
d ’une part et d ’autre part yoga et connaissance, au moment précis 
de Tillumination, car chez les coeurs aimants, dit-il, Tillumination 
(prakàèa) ja illit librement et d’elle-mème sans l’aide d ’aucun 
moyen, tandis que chez les autres elle dépend. pour se révéler, du

1. Bhavadbhaktimahàvidyà yesàm abhyàsam àgata / 
vidyàvidyobhayasyàpi la eie lallvavedinah // I. 12.

2. Ainsi jtìàna correspond à lurya, qualrième état ou illumination qui passe comme 
l ’éclair et uijnàna à turyàlila qui transcende les divers élals, I’ iUumination ayant tout 
envahi. Bhatta fait allusion à cette distinction au si. 27. Cf. V. B. Inlrod., p . 187 sqq.

3. Si. 95.



yoga et de la Connaissance1. « Mème si Ton Soi est bondé d’attri- 
buts distincts et mème sTl est atteint par une gradation de moyens, 
Il se manifeste pur (sans attribut) et une fois pour toutes (sakrl) 
à ceux qui partagent Ton amour» (X V I.2).

Après l’illumination, les bhakla, selon Utpala, étreignent un 
Dieu sans mode, partout et toujours ; les yogin et les jnänin le 
saisissent en une intuition fulgurante lors du samädhi mais, sortis 
de l’extase, ils retombent sous l’empire de l’ illusion, soumis comme 
par le passé aux anciennes habitudes et aux antinomies*. Seul 
l’amour est en elTet capable de dénouer les complexes et de balayer 
les résidus des expériences antérieures (vàsanà) : lorsque la 
pensée déborde sous les averses continues du nectar d ’amour, 
tous les vestiges insipides et sans force, se mettant à flotter, 
s’écoulent loin d ’elle (X IX .12).

Utpala conclut : « Que sont les jnänin comparés à ces ètres 
supérieurs qui, grace à la splendeur de l’amour, ont surmonté 
les ténèbres de l’attraction et de la répulsion ! » (X V I .16).

L ’ètre déifié demeure à jamais dans la scanala car il a fait retour 
définitif vers l ’Un.
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CONCLUSION

En résumé, l’amour dans la voie rapide de haute perfection 
est, comme le dit Utpaladeva, « le grand trésordigned’étreprotégé, 
accru et profondément vénéré » (X V . 11).

Il n’est pas seulement la source de la vie du mystique, mais 
encore sa fin, car §iva est amour et la bhakli trouve son achève- 
ment dans le désir divin (icchäsakli) lorsqu’elle rejoint le Coeur 
universel et vibrant et se met à l’unisson de la pulsation cos- 
mique (spanda).

Tout commence par un regard d ’amour de Dieu1 2 3 ; et à l’intérieur 
de éiva sans limites, le mouvement d ’amour qui émane de lui 
retourne à lui. C’est en ce sens que l’amour est un don gratuit 
de la gràce : éiva prend l’initiative de la quète d’amour ; il révèle 
d ’abord sa présence vivifiante dans le coeur de l’homme et celui-c», 
ainsi sollicité, répond aussitòt à la gréce, en un élan spontane de 
tout son ètre, si la grace est intense, ou bien avec lenteur, s’absor- 
bant amoureusement en elle, si l ’appel est plus doux.

1. xx. u.
2. Stav. 54.
3. Cf. Slav. 41. 1.
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Le désir de la Réalité contient tout : il suflìt de la désirer, de 
ne désirer qu’ellc pendant un instant, pour l’obtenir aussitòt ; sa 
possession ne depend que de la force et de la constance du désir.

A  l’inverse des ascètes qui se dispersent en essayant d ’écarter 
les obstacles et en s’astreignant. à des moyens extérieurs, les 
bhakla, recueillis et unifìés dans le seul amour, ne se soueient que 
de la Réalité dont ils ont l’àpre désir.

Le mystique eherche à la connaltre et à l’aimer s’ il chemine sur 
la voie de l’énergie. Dès le debut, son amour se présente comme 
ime intériorisation ou urie expérience abyssale obscure et apaisée. 
En contact1 aver, Siva, il s’absorbe dans la saveur délicieuse de 
l’amour, mais il ne la goùte que de temps à autre et d ’une manière 
sensible. Il garde constamment sur les lèvres et dans le coeur le 
nom' de l’aimé ; puis l’absorption devient si douce que, par-delà 
les mots, surgit un désir intérieur diflìcilement contenu ; le mys­
tique se tient dans l’élan, au premier instant, dans l’inachevé. 
incapable d’exprimer en phrases ni en mots la ferveur de son 
amour, la pensée interdite et muette. L ’attrait qu’il ressent est 
si v if que, dès qu’il se tourne vers Siva, il est projeté dans un 
abìme d’amour.

Puis, bien imprégné de cet amour, il discrimine aver le cceur, 
possédant à la fois lumière mystérieuse et amour dans la sérénité, 
la paix et la joie. passant tantót par une phase d’ivresse, d’extase 
et de folie, tantòt de sommeil mystique, d’assoupissement et de 
quiétude dans laquelle il oublie tout ce qui est extérieur. Parvenu 
à ce degré, il ne goùte plus à l’amour, il y baigne sans discontinuer, 
entièrement plongé1 2 en Dieu et vivant de sa vie.

L ’envahissement graduel de l’amour obéit è des alternances de 
plénitude et de privation. La privation, non moins essentielle que 
l’abondance, et qui rnène à l’anéantissement du moi, porte sur 
tous les plans : mourant à ses diverses modalités psvchiques. le 
mystique plongé dans les ténèbres se dirige à son insu vers une con- 
naissance nouvelle et indifTérenciée (nìruilcalpa) tandis que 
l’embrasement d’amour s’élabore dans le secret de son coeur, l’amour 
devenant de plus en plus simple, dépouillé et délicat à mesure que 
l’intelligence et la sensibilité s’alTìnent. Au cours de cette immersion 
profonde et obscure d’un vide en un vide toujours plus parfait, 
sa volonté elle-mème se transforme : véritable esclave de Siva, 
le mystique renonce à son désir propre ; il ne sait pas, ne sent

1. Sparia, c ’esl en Lermes de contact que la mystique äi vaile s’elTorce de suggérer 
la présence divine à la fois puissante mais obscure, parce que cachée dans le cceur et 
échappant aux visions, images et à toute appréhension distincte.

2. • Celui qui salt comment goùter le nectar d’amour et comment s'y haigner, 
jou it du plus grand des bonheurs. • (’X V I. 17).
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pas, n’aime rien, ne veut rien et, progressant ainsi, il atleint le 
Centre ardent où le feu de l’amour a tout consumè, immolant è 
la Conscience du Bhairava sans mode toutes les modalités des 
sens et de la pensée.

Que la possession ait été lente ou rapide, à la fin le saint doit 
faire un bond dans l’ infini et soudain lacher prise, renoncer à tout 
le relatif s’il veut s’emparer de l’absolu. Par cette marche fulgu- 
rante, propre à la voie brève de éiva, Tètre intrèpide parvient 
à Tillumination.

li n’y a qiTune seule illumination, il est vrai, mais elle peut 
ètre ou précaire ou permanente. Si le désir est d’une ardeur excep- 
tionnelle, le saint, dans son apre recherche et en un seul élan, saisit 
la Réalité et ne la làche plus ; alors toutes ses habitudes passées 
s’évanouissent d ’un coup et Tillumination aboutit à la divinisa- 
tion de Tètre total (voie de éiva). Si, par contre, le désir manque 
d’intensité. le mystique ne peut s’accrocher à la Réalité : il doit 
monter à Tassaut encore et encore, et veiller fidèlement à la porte, 
en percevant des éclairs par les fentes du panneau verrouillé 
(voie de Ténergie). Bien que, durant Textase. il jouisse de sa 
veritable nature, les tendances de son inconscient réapparaissent 
lors de son retour aux conditions humaines et voilent la Réalité.

Sa tàche n’est done pas aohevée : Tamour illuminé qui forme 
désormais sa substance la plus intime, doit envahir sa propre per­
sonne et Tunivers entier ; passant d’abord du coeur dans le corps 
qu’il nourrit de Tintérieur, il pénètre de fa§on égale dans tous les 
états psychiques : veille, rève. sommeil profond et se manifeste 
dans ses oeuvres. Enfìn il s’insinue dans Tunivers, simple prolonge- 
ment de son activité1.

Avec une liberté souveraine. le mystique jouit de toutes les 
choses divines et humaines qu’il aime pour leur beauté essentielle 
et parce qu’elles sont Siva mème.

Alors, totalement imprégné de Dieu, les facultés cornblées, le 
coeur vraiment satisfait, et la volonté divinisée, il atteint Tamou- 
reuse égalité (somala), tout n’étant plus pour lui qu’amour 
universel et divin.

S’étant dépouillé de ses diverses modalités, devenu immense et 
sans limites, il rejoint le Dieu indiflérencié (nirvikalpa) auquel 
il s’identifie. Parvenu à Tamour triomphant de la Majesté divine, 
il répand gratuitement cet amour car il réside au Centre efficace, 
dans la volonté de Siva, en pieine grace, y puisant les dons qu’il 
distribue avec générosité.

Tel est le Banquet cosmique où ne siège que Paramasiva.

1. Le mystique idenliflé à 5>iva étanl l'agenl unique et universel.
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1 - Sugirà cittahàrinyà pasyantyà drsyamànayà /
jayaty ullàsitànandam'ahimà paramesvarah // 1

2 - Yah sphltah sridayäbodhaparamänandasampadä /
vidyoddyotitamähätmyah sa jayaty aparàjitah // 2

3 - Prasaradbindunädäya siiddhärnrtamayätmane /
namo’nantaprakäsäya sankarakslrasindhave // 3
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ativällabhyatah sädhu visvaiì no dhrtavän asi // 4
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vivanmäy.äsvarQpäya vibhave sambhave narnah // 5
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namämah sarvasäm.änvam röparn tat päramesvaram // 6

7 - Pranavordhvärdhamäträto’py anave mahate punah/
brahmändäd api nairgunyagunäya sthänave namah // 7

8 - Brahmändagarbhinlm vyomavyäpinah sarvatogateh /
paramesvarahamsasya saktim harnsim iva stumah // 8

9 - Nirupädänasambhäram abhittäv eva tanvate /
jagac citram namas tasmai kaläsläghyäya süline // 9

10 - Mäyajalodarät samyag uddhrtya vimallkrtam /
sivajnänam svato dugdham dehy ehi harahamsa nah // 10

11 - Satpramänlparicchedabhedayoge’py abhedine /
paramärthaikabhäväya balim yämo bhaväya te // 11

12 - Api pasyema gambhiräm parena jyotisäbhitah /
unmrstatamasam ramyäm antar bhava bhavadguhäm // 12

13 - Namas tebhyo ’pi ye somakaläkalitasekharam /
nätham svapne ’pi pasyanti paramänandadäyinam // 13
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14 - Bhagavan bhava bhävatkam bhävam bhävavitum rucih /
punarbhavabhayocchedadaksä kasmai na rocate // 14

15 - Yävajjivam  jagannätha kartavyarn idam astu nah /
tvatprasädät tvadekägramanaskatvena yä sthitih // 15

16 - £äkhäsahasravistirnavedägamamayälmane /
namo ’nantaphalolpädakalpavrksäya sambhave // 16

17 - Vänmanahkäyakarmäni viniyojya Lvayi prabho /
tvanmaylbhöya nirdvandväh kac cit syämäpi karhi cit // 17

18 - Jagatäm sargasamhäratattaddhitaniyuktisu /
ananyäpeksasämarlhyasäline süline namah // 18

19 - Vyatltagunayogasya mukhyadhyeyasya dhürjateh /
närnäpi dhyäyatärn dhyänaih kirn anyälambanaih phalam // 19

20 - Namo namah siväyeti mantrasämarthyam äsritäh / 
släghyäs te sämbhavlni bhütim upabhoktum ya udyatàh // 20

21 - Kah panthä yena na präpyah kä ca vän nocyase yayä / 
kini dhyänam vena na dhyeyah kini vä kirn näsi yat prabho // 21

22 - Arcito ’yarn ayam dhyäta esa tosita ity ayam /
rasah srotahsahasrena tvayi me bhava vardhatäm // 22

23 - Namo nihsesadhipatrimälälayarrTayätmane /
näthäya sthänave tubhyam nägayajnopavitine // 23

24 - Ajnänatimirasyaikam ausadhain samsmrtis tava /
bhava battatpradänena prasädah kriyatäm mayi // 24

25 - Nama Isäya nihsesapurusärthaprasädhakah /
pranantavyah pranämo’pi yadiya iha dhlmatäm // 25

26 - Magnair bhlme bhavämbhodhau nilaye duhkhayädasäm /
bhakticintämanim sàrvain tatah pràpya na kirn jitam // 26

27 - Nirävarananirdvandvaniscalajnänasampadäm /
jneyo ’si kila ke ’ py ete ye tväm jänanti dhörja(.e // 27

28 - Nirguno ’pi gunajnänäm jneya eko jayaty ajah /
niskämo ’pi prakrtyä yah kämanänäm param phalam // 28

29 - Sriratnämrtaläbhäya klistam yatra na kaih suraih /
tatkslrodadamaisvaryam tavaiva sahajam vibho // 29

30 - Namo bhaktyä nrnäm muktyai bhavate bhava te ’vate /
smrtyä nutyä ca dadate sambhave sam bhave ’bhave // 30

31 - Sarvajnah sarvakrt sarvam aslti jnänasälinäm /
vedyam kirn karma vä nätha nänantyäya tvayärpyate // 31

32 - Icchäyä eva yasyeyat phalam lokatrayätmakam /
tasya te nätha käryänäm ko vetti kiyatl gatih // 32

33 - Brahmädayo ’pi tad yasya karmasopänamälayä / 
upary upari dhävanti labdhum dhäma namämi tarn // 33
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34 - Ayam brahmä mahendro ’yam süryäcandramasäv imau /
iti sakt.ilatä yasya puspitä pàtv asau bhavah // 34

35 - Bhramo na labhyate yasya bhräntäntahkaranair api /
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präptau cänandavrndäya dayitäya kapardine // 36

37 - Kim smayeneti matväpi manasä paramesvara /
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43 - Aho ksetrajnatä seyarn käryäya mahate satäm /
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44 - Mahatlyam aho mäyä tava mävin vayävrtah /
tvaddhyänanidhiläbhe ’pi mugdho lokah slathäyate // 44
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visvam astu svatantras tu kartä tatraikako bhavän / 45
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53 - Gunätltasya nirdistanihsesätisayätmanah /
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smrte yasmin prasidanti matayas tarn sivam stumah // 65

66 - Prabho bhavata eveha prabhusaktir abhangurä /
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mäyäm ekanimesena musnains täm pätu nah sivah // 72
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73 - Vairägyasya gatim gurvlm jnänasya paramani sriyam / 
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sarvasthäne mamesa tvam ya uddhartä bhavärnavät // 75

76 - Jayanti mohamäyädimalasamksälanaksamäh /
saivayogabaläkrstä divyaplyüsaviprusah // 76

77 - Gäyatryä givate yasya dhiyäm tejah pracodakam /
codayed api kac ein nah sa dhiyah satpathe prabhuh // 77
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82 - Jayanti gitayo yäsäm sa geyah paramesvarah /
yannämnäpi mahätmänah klrvante pulakänkuraih // 82

83 - Bhavän iva bhavän eva bhaved yadi para in bhava /
svasaktivyühasamvyüdhatrailokyärambhasamhrtih // 83

84 - Mantro ’si mantranlyo ’ si mantrl tvattah kuto ’ parah /
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prabho // 84

85 - Bhärüpah satyasanikalpas tvam ätmä yasya so’py aham /
samsärlti kirn isaisa svapnah so ’pi kutas tvayi // 85

86 - Tadabhangi tadagrämyam tadekam upapattimat /
tvayi karmaphalanyäsakrtäm aisvaryam Isa yat // 86

87 - Ksamah kam näpadam hantum kam datum sampadam na vä /
yo ’sau sa dayito ’smäkam devadevo vrsadhvajah // 87

88 - Mäyämayamaländhasya divyasya jnänacaksusah /
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89 - Nirbhayam yadyadänandamayam ekam yadavyayam /
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92 - Aisvaryajnänavairägyadharmebhyo ’py upari sthitim /
nätha prärthayamänänäm tvadfte kà para gatih // 92

93 - Tvayy anicchati kah sambho saktah kubjayitum trnam /
tvadicchänugrhltas tu vahed brähmim dhuram na kah // 93

94 - Harapranatimänikyamukutotkatamastakäh /
nameyuh kam param kam vä namayeyur na dhldhanäh // 94

95 - Sarvavibhramanirmokaniskampam amrtahradam /
bhavajjnänämbudher madhyam adhyäslyäpi dhürjate // 95

96 - Gitram vac, citradrsto’ pi manorathagato ’ pi vä /
paramärthaphalam nätha paripürnarn prayanchasi // 96

97 - Ko gunair adhikas tvattah tvattah ko nirguno ’dhikah /
iti nätha numah kirn tväm kirn nindämo na manmahe // 97

98 - Kirtane ’py amrtaughasya yat prasatteh phalam tava /
tat pätum api ko ’nyo ’ Iam kirn u datum jagatpate // 98

99 - NihSesaprärthanlyärthasärthasiddhinidhänatah /
tvattas tvadbhaktim eväptum prärthaye nätha sarvathä // 99

100 - Namas trailokyanäthäya tubhyam bhava bhavajjusäm /
triloklnäthatädänanirvinäyakasaktaye // 100

101 - Nihsesaklesahänasya hetuh ka iti samsaye /
svämin so ’siti niscitya kas tväm na saranam gatah II 101

102 - Bhuktvä bhogän bhavabhräntim hitvä lapsye param padam /
ity äsamseha sobheta sambhau bhaktimatah param // 102

103 - Nätha svapne ’pi yat kuryäm brüyäm vä sädhv asädhu vä /
tvadadhlnatvadarpena sarvaträträsmi nirvrtah // 103

104 - Jyotisäm api yaj jyotis tatra tvaddhämni dhävatah / 
cittasyesa tamahsparso manye bandhyätmajänujah II 104

105 - Manye nyastapadah so ’ pi ksemye moksasya vartmani /
manorathah sthito yasya sevisye sivam ity ayam // 105

106 - Sthityutpattilayair lokatrayasyopakriyäsv iha /
ekaivesa bhavacchaktih svatantram tantram Iksate // 106

107 - Trilokyäm iha kas trätas tritapyä nopatäpitah /
tasmai namo ’stu te yas tvam tannirvänämrtahradah // 107

108 - Krtrimäpi bhavadbhaktir akrtrimaphalodayä /
nischadmä eed bhaved esä kirn phaleti tvayocyatäm // 108

109 - Tac caksur Tksyase yena sä gatir gamyase yayä /
phalam tad a ja jätam yat tvatkathäkalpapädapät // 109

110 - Sreyasä sreya evaitad upari tvayi yä sthitih /
tadantaräyahrtaye tvam iéa sa rana in mama // 110

111 - Aho svädutamah sarvaseväsamsäsudhärasah /
kutra kälakalämätre na yo navanaväyate // 111
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112 - Muhiir muhur avisräntas trailokyam kalpanäsataih /
kalpayann api ko ’py eko nirvikalpo jayaty ajah // 112

113 - Malatailäktasamsäraväsanävartidähinä /
jnänadipena deva tväm kadä nu syäm upasthitah // 113

114 - Nimesam api yady ekam kslnadose karisyasi /
padani ritte tadä sambho kim na sampädayisyasi // 114

113 - Dhanyo ’smi krtakrtyo ’smi mahän asmlti bhävanä / 
bhavet sälambanä tasya yas tvadälambanah prabho// 115

11(3 - éubhasubhasya sarvasya svayam kartä bhavän api/ 
bhavadbhaktis tu janani subhasyaivesa kevalam // 116

117 - Prasanne manasi svämin kim tvam nivisase kim u / 
tvatpravcsät prasidet tad iti doläyate janah //

118 - Niscayah punar eso ’ tra tvadadhisthänam eva hi /
prasädo manasah svämin sä siddhis tat param padam // 117-118

119 - Vacas eetas ca käryam ca sarlram mama yat prabho /
tvatprasädena tad bhüyäd bhavadbhävaikabhüsanam // 119

120 - Stavacintämanim bhurimanorathaphalapradam /
bhaktilaksmyälayam sambhor bhattanäräyano vyadhät // 120

(Fin)





LE STAVACINTAMANI DE BHATTANARATANA

« De l ’océan de son propre coeur ruisselait la louange du Seigneur. 
Alors NSràyana a extrait le nectar qu 'il a baratté avec fougue, se servant 
à cet eilet de la montagne de la discrimination. » '

Dès le début de l ’hymne, BhatJanärSyana défln it le thème que développe 
son Stavacintämani : l'union amoureuse et totale de diva (Paràvàk ou Para- 
meévara) et de l’énergie (PaéyantI) à laquelle le poète s’identifie. C ’est de 
cette union qu’ il voudrait prendre conscience jusque dans ses occupations 
journalières.*

1

Gioire à Paramesvara, le Seigneur suprème : Sa grandeur faite 
de félicité resplendit grace à Pasyanti à la douce parole qui, sitòt 
vue, captive son coeur.

PaéyantI, l ’énergie de la Parole, contemplo pour la première fois son 
époux, Parameévara ; comme celui-ci, au mème instant, pose son regard 
sur elle, cette contemplation mutuelle ravit son coeur. Dès qu ’ il la regarde, 
il l ’aime comme il s’aime lui-mème. Et sa beauté à elle dépend entièrement 
de ce premier regard qui est amour et sur lequél toute v ie  mystique repose. 
De son cóté, elle ne le contemple et ne l’aime vraim ent que parce qu’elle est 
en Lui.

PaéyantI, d ’autre part, fa it resplendir la Majesté divine, car sa voix* est 
si douce et mélodieuse qu’elle glori fie éternellement la grandeur du Verbe 
dont elle fa it ja illir une félicité débordante. En efTet, louant diva par diva 
mème, PaéyantI qui baigne dans la gioire est seule apte à célébrer son 
Bien-aimé en révélant diva à diva mème4.

C’est ce chant de louange que NSràyana a regu intérieurement de la 
Déesse de la parole et qu ’il veut à son tour nous transmettre après avoir 
pris part au banquet des célestes harmonies. Ne faisant plus qu'un avec 
diva, sa vo ix  sera profonde et douce comme celle de PaéyantI. 1

1. Stance d ’introduction de Ksemaràja. De son commentane nous donnona tuntòt 
un extrait tantòt une paraphrase, ajoutant ù l ’occasion nos propres explications.

2. Utpaludeva aspire lui aussi A la transfiguration du saint aux energies divinisées 
et tend, comme Bhatta, à l ’état thtopathique.

3. Gir- désigne aussi bien voix que parole.
4. Ce qui vaul pour PaéyantI vaut ógalemenl pour l'homme divinise.
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Les philosophes du Systeme Svätantrya dislinguenl qualre aspects de 
la Parole :

1. —  P a r ä v ä k ,  le Y'erbe ou Je ubsolu, représenté ici par Parameévara, 
est l ’unité parfaite de la Conscience* ; pur et libre par essence, on le consi- 
dère comme la source première encore indilTérenciee ( n i r v i k a l p a )  des 
énergies du langage. C a m a lk ä ra , prise de conscience émerveillèc de soi- 
mème, le caractérise.

2. —  P a s y a n t ì .  Paräväk se projette en PaéyantI. l’ énergie du Verbe, 
première étape dans rémanation de la parole. On la nomme PaéyantI, 
contemplatrice, parce qu ’elle prend intensément conscience, bien que 
d ’une fusoli intuitive et indivise, de l’univers qui va apparuitre eu Para- 
meévura.

A ce stade de premier ébranlement* où l ’accenl pése sur le su je t voyant, 
il n’exisle en PaéyantI qu ’un désir très subtil de se dilTérencier en énergies 
phonématiques.

3. —  M a d h y a m ä .  Au troisième stade de v à k , elle devient la parole 
toule inlérieure « intermédiaire » entre PaéyantI et le langage articulé du 
pian de l'illusion (m ä y ä ) .  Sujet et ob jet se font équilibre et la dilTérencia- 
tion en signifiant et signi flé commence à se révéler, restreignant ainsi la 
liberlé et la plénitude de la Conscience originelle.

4. V a ik h a r ì .  Ce qui n 'avait qu ’un substrat, la pensée, et se développail 
au seul niveau de la construction mentale et de la connaissance, devient 
v a ik h a r ì ,  parole ordinaire perceptible à l ’orcille, et dans laquelle signi fiant 
et signi flé sont entièrement distincts ; le signi (lé représente les objets 
malériels de l'univers engendrés par la parole.

Tandis que PaéyuntI relève de l ’énergie de volonté ( i c c h ò )  et m a d h y a m ä  
de l ’énergie cognitive, v a ik h a r ì  appartient à l ’activité, c ’est le langage 
associé au corps et à ses organes.

Uha(tanäräyana, ne pouvant chanter l ’ indicible Paräväk ou Parameévara, 
va célébrer I’énergie PaéyantI, étroitement unie ò é iva mais non entièrement 
idenlique à Lui, sinon elle serait inefTable comme Lui. « La fusion de é iva 
et de l’énergie, d ’après le M älinlvijayatantra, surgit chez celui qui, éclairé 
par son Maitre, ne pense à rien » ( I L  23). C’est la voie du n i r v ik a lp a  dénom- 
mée « propre à é iva  », voie suprème du héros* : après avoir exclu les pensées 
dualisantes, concentré sur son identité à l ’univers, il atteint la souveraineté 
dès que s’efTace la nature lim ilée et asservie. Il s’élèvc ainsi de la parole 
délerm inée à la parole indifTérenciée, par identification a l ’énergie parfai- 
tement reconnue, la PaéyantI du Seigneur.

2
Lui dont l’épanouissement est prospérité, compassion, coin- 

préhension, félicité suprème, eflìcience, et dont la majesté fulgure 
de Connaissance, gioire à Lui, l ’ Invincible ! 1

1. Il est à la fois prakàsa et vimaréa.
2. Pariapanda, premier mouvement de la volonté qui se tourne vers l ’ob jccliv ilé  

bien que baignant encore dans la subjectivité absolue (pùrnàhanià).
3. Cf. Ulp. 1. P. IV . II, voi. II, p. 265 et le passage du JAfmagaibha cité par K?e- 

muräja pour illustrer la voie de diva, traduit ici p. 40.
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La strophe précédente célèbrait Siva, maitre de l'énergie, adoré dans 
la voie suprème (& ä m b h a v o p ä y a ) ; celle-ci tra ile de l ’énergie mème, essence 
du Seigneur, en ses déploiements variés. saisie dans la voie immanente de 
l ’énergie ( s ä k lo p ä y a )  où Siva n’est plus udoré pour lui-mème mais pour 
ses énergies.

On reconnalt dans les énergies énumérées les cinq énergies classiques du 
système Trika : la prospérité ( t r i )  désigne ici la Conscience ( c i t ) ,  paroi 
lumineuse sur laquelle s’étale le cosmos; la compassion (d a y ä )  équivaut 
à la volonté ( i c c h à )  ou gràce ; b od h a  et ä n a n d a  correspondent respective- 
ment à la connaissance ( j i i à n a )  et à la félicité ( ( in o n d a )  ; enfin l ’efTìcience 
( s a m p a d )  à l ’ac liv ité  ( k r i y à ) .

diva ne peul ètre vaincu, car il transcende l ’univers et triomphe de 
toute chose. Sa grandeur et sa toute-puissance cosmiques resplendissent 
au moment où ja illit  l ’ intuition « je  suis le Tout » pour celui qui, bien absorbé 
en Lui, possède la connaissance iinmuculée (é u d d h a v id y à ) dans laquelle 
s’harmonisent les énergies subjective et ob jective plcinement manifestées.

3

Hommage à Sankara, lumière infinie dont l’essence est pure 
ambroisie, océan de lait qui s’étale en vagues de difTérenciation 
et (reflue) dans la Conscience indiflérenciée.

« Hommage signifle pour nous humilité et abandon ( p r a h v a lä )  à Para- 
meévara lorsqu’on se voue exclusivement à Lui par l ’esprit, la parole et 
le corps, b '. Ksemaràja glose n a m a s  par sam d v eà a , absorption en Sankara, 
le Seigneur qui accorde la paix. L ’océan de la it est Paramaóiva, l ’absolu, 
qui cóntient n ä d a  et b in d u ;  transparent, masse de lumière et de félicité, 
il déploie et reploie les multiples catégories en un flux montant et en un reflux 
apaisé, où alternent la prise de conscience différenciée ( n ä d a )  et la cons­
cience indilTérenciée ( b i n d u ) ,  c ’est-à-dire v im a r é a  et pra kä .<a , l ’énergie et 
Siva». B in d u ,  goutte d ’une blancheur et d ’une luminosité éclatantes, point 
sans étendue, désigne Siva tandis que n ä d a  est l ’énergie, source du mouve- 
ment ocóanique et retentissement vibrant, ou résonance originelle.

Ces trois premières stances contiennent, d ’après Ksemaràja, une allusion 
à la fam ille de Nàràyana dont le grand-pére se nommait Parameévara, le 
pére Aparàjita , la mère Srldayà, et le frère alné Sankara. Elles célèbrent 
encore, chacune à tour de röle, la triade à laquelle le Trika doit son nom : 
Siva, l ’énergie et l ’ individu. D ’abord réalisé sur le pian de la volonté ( i c c h ä ) ,  
Siva l'est ensuite sur le pian de la connaissance et enfln sur celui de l ’activité. 
Telle est la réalisation de Siva au cours de tous les états que le poète va 
maintenant chanter :

4

Nous Te haissons, nous Te louangeons, nous nous consacrons à 
Toi (par une formule mystique), ó Époux de la Mère ! Dans 1

1. Abhinavagupta I. P. v. I. 1.1, p. 6, 1. 3.
2. Cf. Un quatrain de Lallà (£1. 15) éclaire ce iloka ; anàhata, le Son principe de 

vacu iti absolue qui n’a ni nom, ni couleur, ni lignée, se Iransforme en nòdo, énergie et 
en bindu, Siva, lorsqu’il devient conscient de soi.
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l ’excès de (Ta) tendresse, Tu nous Supportes en nous pénétrant 
parfaitement.

l ’ tpaladeva reprend un thòme identique : « Tryumbaku est mon Pére, 
UhavanI est ma Mòre, il n ’existe pus de second... >• Prabhu est le pére, la 
pure Conscience qui accorde la gràce et Paràéakti, la toute-puissante 
energie, la mère. Et pourtant l ’essence suprème est l ’ Un-sans-second 
(X IX .  17).

é iva est le pére univcrsel qui porte et maintient les hommes en leur 
accordant sa gràce ; ', de toutes parts, en les pénétrant, aucoursde
leurs uctivités et de leurs états psychologiques variés, tels l ’amour, la haine, 
la louange et aulres. Parce que é iva  leur est très eher, ils sont toujours 
absorbés en lui, objet exclusif de leurs sentiments et de leurs désirs. Lui, 
de son cóté, les aimc intensément comme le dit la Bhagavadgltà qui, parmi 
les adorateurs du Seigneur, distingue le j n ù n in  concenlré, tout à son amour 
( b h a k l i ) :  « Je suis excessivement eher au j n ä n in  et lui aussi m ’est eher. »

La haine à l ’égard de àiva lémoigne d ’un amour v ivan t et intense et n ’a 
rien d ’une imperfection*. Peut-ètre faut-il y vo ir une allusion aux deux 
aspects de éivu, l ’effroyable ( g h o r a )  et l ’aimable ( é d n la ) .  Si la haine pour 
Siva permei de l ’atteindre, qu ’elle soit la bienvenue, hai et halsseur ne 
faisant qu ’un.

o

Lui qui se dérobe au contact des objets, qui produit l ’ambroisie 
en surabondance, et dont se dissipe la forme illusoire, hommage 
à (Lui) &ambhu, l ’Omniprésent3 !

Bhatta Nàràyana traite maintenant de la haute étape mystique de 
pure connaissance : l ’énergie d ’illusion y  est en voie de disparilion et, 
à mesure que s'elTacenl les résidus innombrables des expériences passées, 
l'association avec les objets sensibles s’atténue et éiva se révèle en son essence 
véritable*.

Le poète saisit ici sur le v if le moment ultime de purification où la m ä y ä ,  
d ’énergie asservissante qu’elle était pour l ’homme dupe de ses prestiges, 
n ’est plus qu ’un instrument dont il joue librement, à l ’ image de éiva. 
Comme le soleil apparalt dès que les nuages obscurcissants tombent en 
lambeaux, Siva se manifeste en son omniprésence, aussitót que l ’ illusion 
se détache de lui.

L ’ambroisie que éambhu « le Bienfaisant » fait surgir de l ’océan céleste 
ne peut-étre produite sans un contact et pourtant éiva n’est jamais soumis 
au moindre contact, V o m it a  n’étant autre que son essence sans dualité.

éiva, qui vient d ’ètre reconnu dans le Soi, va Tètre dans le cosmos au 
cours des strophes suivantes : 1 2 3 4

1. Lire uisvak de préférence à visva.
2. D ’apròs Ksemarftja qui cite à Tappili le él. 47. Fuut-il voir dans ce mari de sa 

inère, tant hai et tant aimé à la fois, un complexe d ’CEdipe ? Cf. Ut. X . 14 : Siva nous 
porte et nous protège, nous qui sommes idenliques ft lui.

3. A  noter Topposilion poétique vibhave-éambhave.
4. èuddhavidyà ja illit au summum de la voie de l ’énergie lorsque, Tillusion étant 

conquise, les uàsanà ont entièrement disparu.
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6

IndifTérencié mème dans les objets diflerenciés et indivisé dans 
les divisions mèmes, nous saluons le Seigneur suprème, cette 
Essence commune à tous.

Bhattanàràyana décrit la forme universelle dans laquelle il s’absorbe 
profondément. Forme universelle, apanage du Seigneur, pure conscience 
immuable ou Je plénier, elle conserve toujours sa nature indifTérenciée 
dans les ètres individuels, les catégories, les mondes, l ’ensemble des délimi- 
tations spaliales, tout comme elle perdure indestructible dans le temps, 
alors mème qu’elle revèt l ’aspect d ’états passagers, veille, sommeil, nais- 
sance, mort, création et destruction de l ’univers...

Ceux qui vénèrent cette essence immortelle doivent la percevoir en toute 
chose comme sa forme générique, à savoir d ivin ité morte dans un cadavre, 
genre dans l ’ individu, et remplissant également tous les individus.

7

Ce pilier plus ténu mème que la demi-more ultime au-dessus 
de la syllabe A U M  mais aussi plus grand que Pceuf (cosmique) 
du Brahma et dont la caractéristique est de n’en point avoir, 
hommage à Lu i1 !

Dans les àgama, diva est fréquemment célébré sous le nom de s lh ä n u ,  
ferme pilier, tronc d ’arbre, ou encore U n g a , colonne de feu, symboles divers 
de la Conscience immuable soutenant le cosmos dont elle forme Taxe. 
C e s i à ce pilier lumineux, ou U n g a  flamboyant, que fait allusion le verset 35.

Sur le plan mystique, Taxe devient la colonne intérieure et subtile qui 
se dresse bien droite au centre du corps, en tant que voie dynamique de 
la divine énergie ( s u fu m n ä  n ä d l j ,  et qui se manifeste en onze mores ( m ä t r ä )  
dès que l ’on se concentre sur la syllabe A U lC l.  Les trois premières étapes 
( a + U  +  M J  fe lèvent de la parole ordinaire ( v a ik h a r ì )  et contiennenl 
chacune une more. Le point et la demi-lune sur la syllabe (b in d u  et a rd h a -  
c a n d r a ) apparliennent au son subtil (m a d h y a m ä )  ;  puis avec les six énergies 
très subtiles nommées n ä d a , n ä d ä n ta , n i r o d h in i ,  é a k i i ,  l ’omnipénétrante 
et enlln s a m a n ä , l ’égale, on accède au domaine de p a é y a n t l . C ’est avec 
n i r o d h in i ,  l ’obstructrice, que commencent les demi-mores (a r d h a m ä t r ä ) ,  
tandis que la more ultime (ü r d h u a m ä t r ä ) désigne s a m a n ä . Par-delà règne 
u n m a n ù *, Essence du Seigneur identique au Verbe suprème ( p a r ä v ä k ) .  
C’est là le pilier indicible et immuable, plus subtil encore que s a m a n ä », 
l'énergie équilibrée, et plus vaste aussi que l ’ceuf de Brahma, l ’ univers 
entier. La sphère de Brahmà* s’étend jusqu ’à la sphère de l ’énergie, sa 
cause. 1 2 3 4

1. Premier hémistiche cité par Abhinavagupta, P. T . v., p. 202.
2. C’e8l èuddhavidyà du él. 2. Voir à son sujet S. S. v. I I I .  7 et la citation du Sva- 

cchanda IV . 393-397.
3. Cf. noire traduction du V. B. p. 89 et Introd., p. 48 sqq.
4. Au sujet des quatre sphères (onda), cf. Paramärthasära d'Abhinavagupla $1. 4 

et notre Introd., p. 28 sqq.
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Ls» strophe suivante nous montre précisémcnt cette énergie sous l ’ image 
de H a m s ì ,  porteuse de l ’<Buf cosmique :

8
Nous chantons l’Énergie : elle porte en elle Poeuf de Brahma, 

telle Hamsì, (la compagne) du Cygne céleste. le Seigneur suprème 
qui, omnipresent, envahit le firmament.

Le poète s’abime en Siva qui, uni à son énergie divine, forme aitisi avec 
elle le couple p r a k à é a -v im a r s a  : d ’une part, la L u m iè r e  emplissant l ’éther de 
la conscience et de l'autre, l ’énergie u n m a n à , décrite dans la strophe précé­
dente qui. semblable à l ’épouse du Cygne. le suit fidèlement, grosse de 
l ’univers, l ’ceuf de Brahma.

H a m s a , le cygne, symbolise par sa pureté et son vo i la libre essence de 
&iva ; ou, comme chante U tpaladeva « éiva qui se joue dans l ’espritdes 
saints, ce firmament », éther immaculé et sons lim ite sur lequel il vogue à 
son gré, ayant partout nccès, sur les eaux du devenir comme dans fespace 
subtil qui s’étend entre ciel et terre.

Le terme h a m sa  a dans la pratique yoga un sens précis : c ’est le chant 
du cygne que répète inlassablement le soufflé à chaque inspiration et 
expiration : h a m sa , h a m sa * . Il désigne aussi le soufflé centrai qui s'élève 
au b ra h m a ra n d h ra  dès que les souffles inspiré et expiré sont en parfait équi- 
libre ; il engendre alors une impression d'immensité souple et légère*. 
Enfln h a m s a  joue un ròle ésotérique au cours de la transmission de maitre 
à disciple, lorsque le maitre pénètre dans le souffle du disciple afìn de le 
purifier4.

La femelle du cygne n’est autre que la libre énergie du Seigneur ; c ’est 
elle, et elle seule, qui, bien apaisée et intériorisée, va  projeter l ’univers à 
l ’extérieur s’acquittant ainsi d ’une tàche très difficile :

9

En l’absence mème d’un mur II déploie la fresque d’un univers 
qui n’a ni cause ni instrument ! hommage à ce porteur du trident, 
dont Part est admirable !

Le trident, arme de Siva, symbolise ses trois énergies, volonté, connais- 
sance et activité.

Abhinavagupta cite cette strophe en glosant la k ä r ik ä  suivante d ’Utpa- 
ladeva1 : « Par leur volonté, et sana argilc ni graine, des yogin fabriquent 
des jarres, etc. qui, douées d ’une existence permanente, sont aptes à remplir 
leur fonction. » E t l ’exégète explique : A  la manière d ’un yogin, le Seigneur 1 2 3 4 5

1. X IV . 19.
2. Sur ce soufflé, voir V. B., p. 77 et p. 49 sq. S. S. v. I I I .  27, « avec sa, il sort, avec 

ham , il entre ».
3. Cf. V. B., In trod., p. 92, 169, 176.
4. Voir plus haut, p. 81.
5. I. P. I I. IV . 10 Y o g in à m  a p i m rd b ije  v inaiuecchäuaiena tat / 

gha läd i jä ya te  tatta lsth irasvärlhakriyäkaram  // et comm. p. 151-3.



— 105 —

Mahädeva, cause unique de l ’univers, assume lui-mème des formes variées ; 
Lui seul resplendit lorsqu’ il manifeste l ’univers ob jectif comme un reflet 
dans le miroir de son Moi, ainsi que l ’exprime la stance d ’un ancien Maitre. » l

Dans la k ä r ik ä  21, Utpaladeva précise que la volonté mème du Seigneur, 
qui veut prendre l ’aspect d ’un pot ou d ’une élofTe, est à la fois cause, agent 
et activité.

Si les causes matérielles et instrumentales dépendent de eet universel 
agent, Lui n’en dépend nullemcnt. Par sa libre volonté, qui ne rencontre 
jamais d ’obstacle, Il peint l ’univers multicolore sans causes (telles rillusion 
ou la nature) ni instruments (actes des hommes, k a r m a n ).  Comme un 
rèveur déroule ses rèves, Siva déploie le monde sur le fond lumineux de sa 
propre Conscience et le fait m iroiter de mille manlères. 11 mérite done le 
Litre d ’artisan expert en son art.

Après avoir décrit la libre création du monde, l’auteur, a Un de retourner 
à la source indifTérenciée, implore Laide de é iva qui, sachant extraire la 
vérité du mensonge, peut mettre un terme à son activité créatrice d ’illusion 
(mfiyö) :

10

Cette Sapience sivaite immaculòe que Tu as tirée tout entière 
des eaux de [’illusion, de Ton plein gré donne-nous ce lait ; viens 
à nous, ó Cygne Ravisseur !

Le cygne omniprésent qui se promenait dans l ’éther lumineux de la 
Conscience' vogue mainlenant sur l'étenduc illim itée des eaux de l'illusion, 
sans en èlrc souillé ; mieux encore, selon le m ylhe indien, il sait exlra ire 
de ces eaux, avec son bec, le la it qui s’y trouve intimement mélé.

11 émerge des eaux en surmonlant les sphères du corps, de la pensée 
et des autres limitations, et discrimine la non-dualité au sein mème de la 
dualité. 11 en tire habilement le la it de la pure Science qu’ il verse dans les 
états psychiques en vue de dissimuler le corps et Lego lim ité avec lesquels 
il se confondait comme le la it se mélange à l’eau.

L I  la Connaissance portanl sur sa propre identilé a é iva, il la purilie 
en la libérant des imprégnalions inconscienles ( v à s a t u l ) ,  comme le cygne 
retire un la it sans eau ni poussière de l ’océan de rillusion.

Bhattanäräyana prie &iva de lui ofTrir ce lait sans qu’il ait à fournir le 
moindre elTort.

La connaissance de éiva  ne s’éveille que si l ’on renonce à sa propre 
individualité, le don divin et le don humain se répondent :

11
Mème uni au difTérencié, que délimitent les six normes de la 

connaissance1 2 3, Tu demeures indifTérencié ; nous apportons l’offrande 
à Ta Réalité, seule réalisation de l ’ultime Vérité.

1. C'esl-à-dire Bhattanftravana doni il eile p. 153 le présent slnka.
2. Si. 8.
3. Pralyaksa, (inumana, upamàna, arlhàpalti, sabda et anupalabdhi soni les st\ 

normes de connaissance du système MImäinsä.
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Bhattanäräyana s’offre en victim e à äiva en se jetant dans le feu ardent 
de la Conscience bhairavienne qui consume les difTérenciations corporelies 
et subtiles : « Lorsqu ’on verse en oblation dans le feu sacrificiel —  ce récep- 
tacle du grand vide —  les éléments, les organes, les objets, y compris la 
pensée, v o id  la veritable oblation »*. Aussitót le contingent disparu, l ’essence 
ifb h ä u a )  seule subsiste.

Notons le rapprochement voulu enlre bh a va  et b h a v a : le premier désigne 
äiva, É tre total par contraste avec le second, Réalité spontanée, àme 
immuable et unique de la connaissance suprème ou Coeur des choses. 
B h a v a  correspond à p ra k à à a , Lumière éclairant tout, et b h ä va  à v im a r ta ,  
prise de conscience de soi, en tant que Réalité de la réalité ou Conscience de 
la conscience. Si cette Réalité paratt circonscrite par les six critères de la 
connaissance : sensation, inférence, analogie, présomption, révélation et 
perception de la non-existence, elle n’e6t pas ainsi lim itée puisqu'elle est 
la lumière de la conscience indivise qui contient toutes les formes de la 
connaisance et qui éclaire ces critères mèmes.

När&yana souhaite ardemment jouir de cette Essence au cours des 
états psychiques les plus variés :

12
Puissions-nous contempler Ta profonde caverne que fa Lumière 

suprème, dissipanl en tous sens les ténèbres, embellit intérieure- 
ment*, ó (universelle) Existence !

Le poète désire s’enfoncer profondément dans la caverne insondable de 
äiva —  son énergie créatrice d ’ illusion —  pergue à la clarté de la lumière 
suprème (p r a k ä & a ) qui chasse les ténèbres de l ’ ignorance à l’extérieur 
comme à l ’ intérieur. Cette strophe insiste ainsi sur l ’ambivalence de l ’éner- 
gie, à la fois ténèbres stériles et asservissantes de l ’ illusion (m à y ù é a k l i )  
pour l ’ ignorant, et liberté (s u ó ia n l r y a é a k l i )  pour Tètre libéré.

Du point de vue de Texpérience mystique, Näräyana cherche à pénétrer 
dans les profondeurs inexplorées du cceur dont l ’obscurité est féconde car 
c ’est là que repose, en secret, le Sujet absolu, invisible à Thomme aveuglé 
par la dualité mais qui, au mystique, se révèle h la lueur abyssale de la 
torche de l ’unité. Cette torche allumée à la fiamme sacrifìcielle consume 
Lego ofTert en sacrifice.

Il faut intrépidité et courage à Thomme pour : ’aventurer dans la caverne 
du coeur a fin de la purifier de ses résidus inconscients (v ä s a n ä )  et atteindre 
la volonté nue et la Conscience indifférenciéc, qui est Tunité profonde sous- 
jacente à la mémoire, è Tintelligence et à la sensibilité.

La caverne, vidée de toutes ses distinctions, apparatt en sa capacilé 
infime et sous la forme d ’une libre énergie, dès qu ’elle se trouve éclairée 
« à l ’ intérieur des splendeurs divines » ; en d ’autres termes, Tètre entier, 
ainsi que ses facultés, s'épanouit pleinement et c ’est dans ses profondeurs, 
Celles du Soi, qu ’au moment d ’une illumination cosmique, il peut découvrir 
Tunivcrs, la caverne se manifestant à lui comme le cceur mème du cosmos. 1 2

1. V. B. «l. 149.
2. Intérieurement, c’est-à-dire d ’après Kgeraaràja, dans la plénitude du Soi.



— 107 —

13

Hommage à ceux qui, füt-ce en rève, voient le Seigneur au 
front orné du croissant de lune leur conférer la suprème béatitude !

Ceux qui en rève pergoivent Siva portant au sommet de la tète son 
emblème d ’ambroisie, le croissant de lune1, soni purifies par cette appa­
rition béné Piqué.

A  ce stade, Siva a pénétré la subconscience du yogin qui a le sentiment 
continu de sa presence, non seulement dans le s a m ä d h i, mais aussi dans son 
sommeil. Durant ce sommeil spécifique nommé y o y a n id r ä  où le yogin ne 
perd pas conscience de la Réalité, Siva se manifeste à lui à la jonction des 
soufiles expiré et inspire, au centre apaisé, et lui accorde ce qu ’ il désire*.

14

O bienheureuse Existence ! cette aspiration à réaliser Ta Réalité 
si experte à déraciner la crainte des existences répétées, qui done 
n’y aspire ?

Le poète se platt à jouer sur b h a va , B h a v a *, b h tìva , opposant Siva, Exis­
tence réelle et universelle ( B h a v a )  à b h a va , existences éphémères et dou- 
loureuses. Quant à b h ä va , c ’est le cceur épanoui au moment où la vie  est 
transflgurée par Siva.

L 'extase qui, au verset 12, éclairait les états de veille ( v y u t th O n a )  et 
au 13 pénétrait la subconscience et les états de rève ( s v a p n a ) ,  imprégne 
maintenant les couches inconscientes de la personnalité formées par les 
résidus des vies antérieures, ce terreau où s’enracine la peur des existences 
futures.

Seul un désir ardent peut anéantir cette peur. B u o i ,  dont Nàràyana se 
seri ici de fagon significative, ne connote pas un désir ordinaire mais un 
penchant mystique de Tètre entier. Abhinavagupta le déflnit comme 
« une libre volonté que ne restreiut aucun but »1 2 3 4 5 et. Maheévara, comme un 
attrait qui permet de discriminer le bien du mal : « Ce pour quoi, dit-il, on 
éprouve de Tattirance, c ’est là ce qu’ il faut accepter et ce pour quoi on ne 
ressent aucun attrait ( r u c i ) ,  voilà  ce qu’ il faut repousser. »» B u o i  désigne 
done une inclination profonde et spontanée du coeur vers le Soi ou la Réalité.

Ceux qui sous l ’excès d ’amour sont irrésistiblement attirés par Siva 
méritent d ’ètre honorés puisque tout est contenu dans ce désir éperdu. 
Qui alors ne serait a tliré par cette amoureuse attraction ? Tous veulent 
posséder ce désir, mais ils n’ont en fa it que le désir du désir ; rares sont les 
ètres qui ont le désir de la Réalité ; la gràce seule fa it naltre chez l ’homme 
un pareil désir. Dès qu ’elle apparatt, la Réalité anéantit les derniers vestiges 
de Texistence phénoménale.

1. Kalà, seizième portion du cercle lunaire.
2. Voir la S. K. él. 34 et le commentaire de Ksemarùja.
3. Que nous rendons ici par Tempio! d ’une majuscule.
4. Svalanlrayà uà icchayà rucirùpayà euaifi kuryäl... I. P. v. I I. I l i  4-5, voi. I l,  

p. 90, 1. 2.
5. M. M. él. 7.
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15

O Maitre de funivers, tout au long de la vie, voilà ce qu’il 
nous faut obtenir par Ta grace : cette permanence résultant de 
l’esprit concentrò sur Toi.

Une fois fixé dans cc ferme désir quc rien ne peut plus faire dévier, ses 
forces parfaitement slabilisées en diva, le mystique s’absorbe en lui, im m o­
bile en son amour.

Les versels 14 et 15 décrivent les deux altitudes essentielles de la vie 
spirituelle : désirer aimer Dieu et demeurer tranquille en laissant agir la 
gràce. Mais le b h a k la  ne peut obtenir cette permanence ( s l h i t i )  s'il ne se 
tient en diva avec la fine pointe ( e k ä g r a )  de son esprit. Cette fine pointe 
de conscience, en pieine inconscience et oubli général, désigne à la fois 
l'ardeur enllammée d ’une pensée qui s’élève au-dessus de ses opéralions et 
de ses connaissances, et le point éternel, l ’Un duquel tout part et où tout 
aboutit.

La fixation de la pointe suprème de son ètre sulfit è tout, les désirs du 
mystique se trouveronl automaliqueinent comblés :

16

Le Soi compose des Veda et des Revelations sacrées s’étend, 
largement ramifìé en milliers de branches ; hommage à Lui, 
Sambhu1, arbre miraculeux qui produit une infinite de fruits !

Parameévara a pour corps la totalité indifTérenciée des sons et se mani­
feste en d ’ innombrables Traités, simple expansion de son essence indivise, 
à la manière doni un arbre ne forme qu ’un tout en dépit de ses branches 
divergeant à partir du tronc et de ses fruils variés.

Ksem aràja cite une strophe du Sàrasvata ou Mahimnastotra de Puepa- 
danta, mqntrant que les courants les plus opposésde la philosophic indienne 
se perdent dans un unique océan, diva : « O Seigneur, les hommes, selon 
leurs inclinations, suivent des chemins dilTérents : tantót détournés (trip le 
Veda, Sàmkhya, Yoga, Päftupata, Vaisnava...) tantót directs (le divalsme). 
Au départ, ils diffèrent les uns des autres et d iscutent en disant : « ce chemin- 
ci est salulaire, il est supérieur ; celui-Ià, inférieur », mais & l ’arrivée, 
lorsqu’ ils T ’atteignent, tous ne font qu ’un en Toi, Océan où toutes les 
eaux (se perdent). »

La stance suivante montre que tout converge vers l ’ Un, diva :

17

O Tout-Puissant, faisant converger vers Toi paroles, pensées et 
actions corporelles et les fondant en Toi, ne serons-nous done pas 
aussi libérés des couples antinomiques?

1. Aiva, source de paix.
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Les activités déviées de leur terme naturel, éiva, doivent tendre cons- 
tamment vers lui et s’uniller en lui ; alors, s’ identifianl à l'Un, le mystique 
surmontera-t-il pour toujours la dualità déchirante des couples douleur- 
bonheur et autres. La tAche semble lourde au poète qui, accablé, n ’en 
pergoit pas la lìn. Il implore done nu vers suivant éiva dont la volontà est 
suprémement efficiente :

18
Au milieu des conditions assignees à chacun lors de la création 

et de la destruction des univers, salut à Toi, porteur du trident, 
riche d’une effìcience surabondante qui ne dépend de nul autre.

C’est pour le bonheur des hommes —  libération et jouissance des biens 
temporels —  que éiva, jouant délibéràment de son énergie omnipotente, 
fixe à chaque ètre sa place et sa fonction dans le concert cosmique, les y 
faisant naltre et mourir et disposant toutes choses A son gré. Si tous sans 
exception ont leur róle assigné, lui, souverainement libre, ne dépend de 
personne.

Comment peut-on l ’atteindre ? En évoquant son nom :

19
Pour ceux qui méditent sur le nom1 méme de éiva-Dhùrjatj, 

transcendant l’union aux qualités, et objet de méditation des 
dieux principaux, quel fruit (y aurait-il) à des méditations prenant 
quelque autre pour support?

L ’ascète indilTérencié, unique ob je lcon lem plé par les d ivinités principales, 
Brahma, Indra et Visnu, n’est pas mème effleuré parlestro is g u n a  puisqu’ il 
est pure conscience, libre de toute contingence.

Le poète célèbre les ètres dont le coeur frém it par excès d ’amour :

20
Ceux qui, attachés1 2 à Tefficience de la formule « hommage, 

hommage à éiva », se disposent à jouir de la félicité sivaite, ceux-là 
sont dignes de louange.

Les mystiques qui, bien absorbés dans ce m a n tra , rendent hommage à 
éiva  —  masse indivise de Conscience et de béatitude —  ne se confondent 
plus avec leur soufflé, leur corps subtil ou grossier, ou leur pensée, lls 
méritent done d 'ètre loués car, parvenus au plein élan d ’amour, ils recon- 
naissent avec émerveillement leur identilé au Soi et jouissent d'énergie, de 
prospérité et de félicité, aux trois sens du terme b h ù t i .

1. Sur la répétition du nom divin, voir inf. p. 131 et p. 42 sq. K$emarSja cite un 
verset du V. B. 130 : • Par la realisation iniuterrompue du mol ‘Bhairava’, on devient 
é iv a . *

2. Ksemarfija lit ici àsthila, méme sens qu 'àirila.
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21
Quel chemin ne pourrait Tatteindre et quelle parole ne pas Te 

désigner? Quelle méditation ne Te méditerait-elle pas? Ou encore 
qu’est-ce que Tu n’es pas, ò Tout-Puissant !

Parce que identique à éiva, Lumière infinie de la Conscience, le mystique 
ne peut quitter le Centre et quelle que soit la voie suivie, il l'a tte in t toujours 
sans effort, en ses moindres actes, pensées ou paroles.

22
En disant « L ’adorer, Le contempler, Le satisfaire », que mon 

attrait1 pour Toi s’enfle en un millier de flots, ò Existence (uni­
verselle) !

Bien que le mystique plein d ’amour ne cesse de tendre constamment 
vers Siva, ce penchant irrésistible de tout son ètre s’exalte et se répand en 
des flots surabondants et variés, au cours des activités corporelies et men­
tales qu ’il accom plil dans l ’ intention d ’adorer Siva et de lui plaire.

23

Hommage à Toi Seigneur, Fùt1 2 3 dont un serpent forme le cordon 
sacré et qui es, par essence, le refuge (où repose) le rosaire d’oiseaux 
de toutes mes pensées !

Ce tronc impérissable de l'arbre miraculeux réalisant tous les désirs qui 
est aussi la colonne immuable au centre d ’un univers qu’elle soutient, 
représente la k u n d a l in l  se dressant à l ’ intérieur du corps. La k u n d a l in l  
est l ’énergie qui au repos demeure lovée, allusion que renforce encore le 
rappel de son Symbole, le serpent, ornement naturel de Siva que celui-ci 
porte en guise de cordon sacri fìciel*.

Le poètc exprime le désir que tous ses états de conscience sans exception 
—  pensées vagabondes voltigeant sans répit comme des oiseaux —  se hàtent 
vers Siva, s’abtmnnt l ’un après l’autre dans ce tronc vénérable, Conscience 
indivise et engloutissante, foyer incandescent qui consume l ’univers 
différencié.

De nos jours on peut encore voir au Kaémlr, à la tombée de la nuit, des 
oiseaux volant en formation serrée, l ’un derrière l ’autre à la manière des 
perles enfllées d ’un rosaire et qui regagnent leur gite, le tronc creux d ’un 
arbre vétuste, demeure d ’élection aussi des serpents de la forèt.

1. Hasa, douceur, saveur mystique qui accompagne le sentiment de la prósence 
divine, est glosé par abhiniveia, exprimant & la foi6 élan vera éiva et rattirance q t fi l  
exerce.

2. Sur ce tronc (sthónu), voir encore il. 7 et 35.
3. Cf. il. 96 et p. 53.
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24

Ton souvenir constant est le seul remède aux ténèbres d e l’igno- 
rance, ö (universelle) Existence ! Par un don toujours renouvelé, 
établis en moi cette disposition favorable.

T i m i r a  est une imperfection de la vision qui obscurcit la Réalité pergue 
en la faisant parattre double ; ce terme désigne la tare qui fait obstacle à 
la suprème discrimination ( p a r a p r a t ib h à )  de l ’unicité éivalte. L ’unique 
remède à ce mal est la reminiscence constante ( s a m s m r l i )  que Ksemaràja 
glose par v im a r s a , prise de conscience de sa vraie nature, et ici, illumination 
de tous les instants. Si Siva n'accorde pas ce collyre, l ’homme ne peut 
réaliser son identité au Seigneur.

« Hommage au Souverain. » Cette salutation qui fait atteindre 
tous les buts de l’homme doit elle-mème ètre saluée iei-bas par les 
gens avisés1.

Le salut de qui s’incline avec amour devant Siva de fa$on répétée, au 
point de s’absorber totalement en sa libre essence, sudlt à combler les 
vceux de l'homme, à savoir bonheur et libération. L ’auteur salue done la 
libertà surnaturelle, Siva, mais il rend aussi hommage à ceux qui connais- 
sent la Réalité, en s’absorbant dans leur salut lui-méme. Doit-on vo ir ici 
un trait de la révérence envers le g u r u ?

26

Ceux qui, plongés dans I’efTroyable océan des existences, repaire 
des monstres de la douleur, en retirent la gemme d ’amour siva'ite1 2, 
que n’ont-ils pas conquis?

L'am our divin, pierre précieuse qui exauce tous les désirs, repose dans 
l'océan des existences, au fond de notre inconscience où se tapissent doutes, 
angoisses et tourments des vies antérieures (s a m s ä r a ) .  Si Ton y  plonge sans 
hésiter afln de s’emparer de ce joyau, avec l ’aide de Siva, destructeur de 
ces monstres, on échappe à la tyrannie du s a m s ä ra  ;  il ne reste rien à surmon- 
ter puisqu'on a conquis du mème coup le bonheur en cet océan et la libertà 
vis-à-vis de lui.

C’est seulement par l ’amour que Ton connattra la réalité du Seigneur :

27

Cfn d it3 que peuvent Te connaltre ceux qui ont réalisé la Connais- 
sance sans voile, libre des couples antinomiques et inébranlable ;

1. Cf. Utapala X V II .  29 ■ Ceux qui Tadorent... V o id  les étres divina qu'il faut 
vénérer. »

2. Text, de Sarva, éiva-le-destructeur.
3. Dans les Livres sacrés.
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mais il y a des ètres extraordinaires qui Te connaissent, eux, (réelle- 
ment), ò Ascète !

La connaissancc de àiva s’accomplit à deux niveaux de réalisalion : 
p ra k à é a  et v im a r& a . La première, que mentionnent les traités métaphysiques 
et religieux, est la perfection de l ’ immuable sapience ou connaissance de la 
suprème Unité qui se dévoile lorsque s’effacent les antinomies erronément 
assumées. Sous cel aspect é iva  est connu ( j n e y a )  en tant que s v a p ra k ò é a ,  
lumineux par soi-mème. La seconde, fruit de ce lle  sapience, n’appartient 
qu ’à des ètres cxceptionnels ( m a h ä tm a n )  auxquels diva se révèle comme 
identique au Soi par v im a r é a  ou p r a ly a b h i jn ù .  Cette prise de conscience est 
accompagnée de puissance et é iva  y fuigure comme Sujet absolu. Une 
telle connaissance appartieni done en propre et h tout jamais à ces ètres.

28

Gioire à l’unique Non-né : méme sans qualité il est connu de 
ceux qui connaissent les qualités, Lui qui, mème sans désir, est 
par nature le fruit suprème des désirs !

29

Get océan de lait1 d’où les dieux n’eurent pas de peine à retirer 
la Déesse des richesses, le Joyau et l’Ambroisie, Toiseul (pourtant) 
possèdes le pouvoir inné (de PolTrir en don), 6 Omniprésent !

Les dieux Yisnu, Brahma, etc. re^urent de Óiva la permission de baratter 
son océan de lait, chacun pour une période de temps déterminé, afln d ’en 
extraire tout ce qu’ ils pourraient désirer».

De ce lle  source prodigieuse de trésors ils recouvrèrent successivement 
le bijou fabuleux ( c i n iä m a n i )  et l ’arbre paradisiaque qui comblent les 
désirs, la lune, Srl, Déesse des richesses et de la prospérité, le poison redou- 
table que par bonté éiva  but pour en préserver les dieux et enfln la coupe 
d ’ambroisie.

Dans sa bienveillance pour le m u n i  Upamanyu, é iva lui fit don de l ’océan 
de lait. Ce don par excelience est, pour ce m otif, le litre de gioire possédé 
exclusivement par èiva.

30

Hommage à Toi, (universelle) Existence ! Ceux qui T ’aiment, 
Tu viens à leur secours pour les délivrer, Tu protèges ceux' qui 
gardent Ta pensée présente et à ceux qui Te louent Tu accordes la 
paix, ó éambhu, dans l’existence et la non-existence. 1 2

1. C.et océan bénéllque fa il contrasle avec l'océan des existences (41. 26 et 90) et 
parali le symbole d ’un amour indni. Cf. 41. 3 où il représente Paramaàiva.

2. Selon celle méme légende interprétée par des Vi$nuites, le baratlage de la mer 
de lait a pour barallon la montagne cosmique Mandara quesoutient Vi$nu dansl’avatar 
de la lorlue avec pour corde le serpent V&suki.
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Il n ’est pas possible de rendre les allitérations et jeux étymologiques de 
ce lle  slrophe subtile : b h a v a le  bh a va  le 'v a le -é a m b h a v e  à a m  b h a v e 'b h a v e .

Óiva est d ’abord salué en tant que t ìh a v a ,  existence secourable qui 
prète son aide ( b h a v a le )  à ceux qui lui témoignent de l ’amour, les éclairant 
par cet amour mème. Il protège f a v a te )  de toutes leurs angoisses ceux qui 
ne l ’oublient jamais, par cette souvenance mème. A  ceux qui lui rendent 
gioire et par cette gioire, en tant que Sambhu il donne l’apaisement f é a m a )  
dans l ’existence terrestre (b h a v a )  et le bonheur dans la non-existence 
( a b h a v a ) ,  c ’est-à-dire l’uu-delà.

31

«Omniscient, omnipotent., Tu es T o u t» : pour ceux qui sont 
riches d’une telle sapience, que reste-t-il à connaltre, que reste-t-il 
à faire, Ò Seigneur, qu’ils n’aient (déjà) obtenu de Toi, pour attein- 
dre I’ infinitude?

Le libéré v ivan t qui participe à la liberté souveraine et illim itée de Siva, 
omniscient et tout-puissant, et qui a conscience de son identité à Lui, n ’a 
plus rien à faire ou à connattre, en quelque domaine que ce soit ; en efTet 
Pinflnitude lui fut pleinement accordée au moment précis où il reconnut son 
identité au Tout.

32

Toi qui, de Ta seule volonté, (mùris) un tel fruit, les trois mondes. 
qui sait, ó Seigneur, jusqu’où (peut) s’étendre le cours de Tes 
activités ?

Siva possède les énergies suivantes : volonté ou désir, connaissance et 
activité. L ’univers, tei qu ’ il apparati, n ’est que le résultat du désir de Siva, 
un simple jeu de son imagination. Quel résultat produirait done l ’activité 
divine si elle s'exergait à son tour ?

Sa connaissance souveraine est tout aussi insondable que l ’étendue de 
son activité :

33

Brahma mème et les autres dieux, (usant des grains) du rosaire 
(comme) d’une échelle d’assaut, s’élancent toujours plus haut 
pour s’emparer de la forteresse de ce (Siva) auquel je rends 
hommage. Il

Il n ’est pas jusqu'aux dieux Brahma, Visnu, etc. qui ne s'efTorcent de 
prendre d ’assaut la citadelle de Siva(lequel, inconcevable, est hors d ’atteinte. 
Ils l'assiègent sans relàche par la méditation, le rite, la récitation, les pra­
tiques variées. L ’auteur compare ces diverses activités aux grains d ’un 
rosaire qu ’ils escaladeraient. Mais ce qui concerne le Seigneur n’ayant pas 
de borne, les dieux ne peuvent en atteindre la fin.

Ces puissantes divinités ne sont d ’ailleurs que les déguisements de 
l ’énergie :
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34

« Il est Brahmà, Il est Indra-le-grand, Il est le couple du soleil 
et de la lune » : Lui dont l’énergie, telle une liane, a fleuri de cette 
manière, ò Existence (universelle), puisse-t-Il (nous) protéger !

La liane de óiva, son énergie éminemment efficace, a pour ffeurs les dieux 
et l ’univers —  créé et protege par Brahma, gouverné par Indra, éclairé par le 
soleil et fortilié par la lu ne—  mais elle a pour fruit l'identité au Seigneur, 
cause d ’émerveillemcnt ineffable. Gc fruit est unique et indivis : « Les sages 
ne doiven l pas imaginer de différenciations dans le fruit de la Conscience », 
d it le M àlinlvijayatantra. E t Ksemaràja : « Nous chantons ce Siva, océan 
de conscience sur lequel llottent comme des bulles les souverains des mondes, 
fìrahmà et autres dieux omniscients et tout-puissants. »

La strophe suivante décrit l ’ énergie de cet omnipénétrant :

35

Son orbite n’est pas découverte par ceux-mèmes dont la pensée 
gravite (à sa recherche) et Sa limite est inaccessible à ceux aussi 
qui s’aventurent (le plus) loin ; ce Compatissant, je (Lui) rends 
gioire !

Cette stance fa it allusion à un mythe bien conno que relatenl nombre 
de P u r in a 1 : après la destruction de l ’univers par éiva, les eaux recou- 
vraient lout ; la nuit sans étoiles régnait seule. Visnu couché sur lam er du 
chaos apergut Brahma sous une forme humaine venant vers lui et les deux 
divinités se disputèrent, chacune revendiquant les fonctions de créateur de 
l ’univers. Siva leur apparut alors sous l’aspect d ’une immense colonne 
de feu*, un grand U n g a  indéflnissable, ni d ’or ni de pierre, et qui grandit 
inflniment dans l ’espace, pergant le ciel et la terre. Comme les dieux ne 
pouvaient en mesurer ni la hauteur ni la profondeur, ils résolurent 
d ’en découvrir les deux extrémités : Brahma s’envola vers le ciel sous 
la forme d ’un jars et Visnu, en tant que sanglier, explora le fond de 
l ’océan ; mais ils ne purent en atteindre l ’extrém ité, le U n g a  grandissant 
toujours davantage. Après une course de mille ans, ils revinrent las et 
découragés, égarés par l ’ iUusion (m ä g ä )  et privés de sentiment. Ils cher- 
chèrent alors A atteindre le Seigneur par la méditation. Enfln le U n g a  se 
fendit en deux et diva apparut radieux, avec un serpent pour cordon 
sacré, portant le trident et proclamant qu ’ il était leur origine à tous 
deux.

Ceux dont les facultés psychiques (organe interne fait d ’intellect, de 
pensée et du sentiment du moi) s’ agitent perpétuellement a fin de délim iter 
l ’ infinitude divine*, sont les dieux, les hommes supérieurs ou des yogin 1 2 3

1. Entre autres : Märkantfeya, KQrma, éivapuràna, Vàyupuràna (I. 55). Voir à 
ce sujet < Les images de éiva dans l inde du Sud • de Jean Filliozal. Les Arts Asiatiques, 
V i l i .  I. 1961.

2. Selon le Liftgapuräria (1. 17), ce pilier en ignition est associé à la syllabe orp, cf. 
nos éloka 7, 23 et 35.

3. Lorsqu’ils tendenl leur effort vers la clarté divine qui enveloppe toute chose 
dans sa lumière immense, ils retombent dans leur impuissance car leur esprit ne peut 
se dilater au point d'embrasser l'illim ité.
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soumis encore à l ’illusion transcendante (m a h ù m à y ù ) .  C es i en cc sens 
que le poète parie d ’organes psychiques « tourbillonnants » ( b h r a m a )  
malgré la puissance extraordinaire qu’ils on l pu acquérir par la contem­
plation et les pratiques du yoga. Cette pensée qui s’acharne en vain à faire 
le tour de la puissance divine s’enfonce dans l ’ infinité temporelle ; par 
contre, ceux qui accèdent au plus lointain se perdent dans l ’ inlinité spatiale 
sans néanmoins réussir à atteindre Siva transcendant.

Ce mème Siva inaccessible aux dieux, aux ètres inlelligents et aux puis- 
sanls, se donne avec miséricorde à celui qui, plein d'amour et absorbé 
en lui, s'établit inébranlablement dans l ’ identité.

36

Louange, souvenance, meditation, contemplation, contact et 
enfin prise de possession : (en toutes ces modalités) hommage à 
l’Ascète1 bien-aimé dont la félicité surabonde !

L ’ascension vers é iva s’efTectue ici selon une gradation précise : ayant 
commencé par l'honorer d ’une manière encore extérieure, le mystique penso 
à lui sans répit ; puis, parfaitement recueilli, il s’absorbe en lui et le contem­
plo. Il le connalt ensuite en une illumination. Alors il le touche, l'étreint 
de tout son ètre en s’apaisant en lui. Enfin il s'en empare lorsqu'il s’identifle 
à lui, non seulement durant l ’extase de la phase précédente, mais toujours 
et partout, en toutes ses activités.

La possession déflnitive est un repos dans l'essence absolue. éiva, reconnu 
comme Sujet et non plus comme objet, vibre en tant que le Soi comblé 
de félicité jusque dans Torgueil :

37

O Paramesvara ! mème aprcs avoir pensé « à quoi bon l’orgueil ! » 
si, avec orgueil, je (me) dis : « Je suis identique à Toi ». ne suis-je 
pas hors de moi sous Teilet de la joie ?

Le b h a k la  a renoncé complètement à l ’orgueil du moi lim ité qui s'attache 
aux états divins, telle la divin ité de Brahma, et dont il reconnatt la nature 
contingente et éphémère.

Mais si, dans un orgueil et un ém erveillem ent1 démesuré, il prend 
conscience de son identité à diva, ébloui, il se sent envahir par une prodi- 
gieuse exultation échappant à toute mesure, les lim ites du moi éclatent et, 
par la plénitude inlérieure, au moment où l ’orgueil du moi fini s’évanouit, 
l ’orgueil illim ité et légitim e du Soi infini se révèle. 1 2

1. Kapardin, Siva-ascète aux cficveux enroulés en conque. Pourquoi Nàràyana 
interpclle-t-il Siva sous son aspect d'ascète ? Esl-ce parco qu’il s’avance vers l'ascète 
primordial dans un dépouillement de plus en plus grand jusque vers le Sujet ahsolu 
sans aucune qualification ni manière d ’étre, rejetant tout le relatif au seul profit de 
l ’Un ?

2. Smaya, de smi-, désigne è la fois orgueil, émerveillement el surprise. Mudò est 
lu joie, la jubilation et 1'inLoxicution. Quant à cet orgueil cosmique, cf. C ip. X I I I .  4, 
X V II .  32 et Slav. 41. 103.
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38

Meme si dans l’instabilité de (ma) pensée j ’envisage une infinité 
de projets, ò Existence (universelle) ! me reposant dans la béatitude 
de Ta pensée, je suis intensément heureux1.

Le b h a k ta  conserve toute la douceur de Textase (s a m ä d h i )  alors mème 
que sa pensée, instable par nature, se préoccupc d ’une infìnité de tàches à 
faire, car le mystique est fermement enraciné en son centre —  le cceur — . 
Ses organes physiques et mentaux bien apaisés opèrent toujours sur un 
fond d ’infinité et de félicité, à la manière dont Tètre universel crée et détruit 
les mondes sans perdre son essence béatifique.

Ksemaràja cite un verset d ’Utpaladeva concernant Tactivité incessante 
de Timagination ( s a m k a lp a ) :  « On démontre clairement que tout ètre 
v ivant possède connaissance et activité puisqu’il a le pouvoir de manifester 
(lui aussi) en imagination tout ce qu’ il désire »*.

Mais, se demande-t-on, le mystique peut-il baigner sans interruption 
dans la joie propre à la Conscience divine, tout en exergant ses facultés dans 
la multiplicité ? Une autre strophe de ce texte répond à ce doute : « Celui 
qui réalise son idenlité à Tunivers et en pergoit la manifestation comme sa 
propre gioire, est identique au Seigneur suprème, alors mème que ses 
pensées dualisantes ne cessent de se succèder. »*

Si Tunion d ’amour est ininterrompue, qu’ importe Topération des sens 
dit encore U tpaladeva : « Puissent les activités de mes organes se lim iter à 
leur domaine respectif, mais puissé-je ne jamais tolérer, ó Souverain, de 
perdre la saveur de mon union à Toi, mème un seul instant ! » ( V i l i .  5).

39

Si Tu es subtil, comment la triade des mondes n’est-elle qu’une 
portion de Toi, ó Tout-Puissant? Mais si Tu es grossier, comment 
n’es-Tu pas aisément perceptible à Brahma et aux autres divi- 
nités ?

« Salut au pilier plus ténu que la demi-more de la syllabe A u d i  !  ». C’est 
ainsi qu ’un verset précédent (le 7) rendait hommage à Paramaéiva, Tunique 
et suprème Sujet conscient, si subtil qu ’il échappe à toute compréhension. 
En tant que pur sujet, il ne peut jamais ètre ob jet de connaissance. Puis­
qu ’il est doué d ’une telle subtiiité, comment engendrera-t-il les trois mondes : 
existence phénoménale, non-existence et ce qui est au-delà ? E t s’ il est 
grossier, les dieux devraient le percevoir, ce qui n’est pas. Son pouvoir 
magique (m Q y à é a k li )  fournit la réponse à ce problème. 1 2 3

1. Ram- au sens de jouir et de fol&lrer ; activité sponlanée et libre qui s'oppose & 
la dispersion de la pensée.

2. I. P. I. V I. 11.
3. I. P. IV. I. 12
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40

« Parmi ces (divinités), Tu es le seul qu’il faille désigner. » S’il 
n’en était ainsi, ò Dieu, quel esprit exercé s’activerait alors péni- 
blement dans les rets de la parole ?

Si Parameévara échappe à la connaissance des dieux, les Traités révèlent 
par eontre sa véritable essence cachée puisque, selon le dogme du Trika, 
é iva  a pour corps l'ensemble des mots. Lui seid est expressément désigné 
par les Livres sacrés, sinon l ’étude laborieuse des savants serait bien inutile.

41

« Par quelle succession d’actes ou par quelle intuition (puis-je) 
Te percevoir, ò Tout-Puissant? » Quo (Ton) enseignement 
m’accorde cette grace !

Bien qu ’en réalité é iva ait pour forme l’ tinivers entier et soit toujours 
present, on ne pent en prendre directe connaissance par quelque activité 
que ce soil, méditalion, concentration ou discrimination ; seule la gràce 
de Óiva confère à cet acte son elTlcience : seule aussi, elle a pouvoir 
d ’ iliuminer sa propre essence et de la rendre immédiatement présente 
au" mystique.

42

Hommage à l’Asccte qui se passe d’aide mais vient en aide aux 
trois mondes et qui, sans désir, est de tous ardemment désiré !

Kapardin désignc éiva, ascète sans désir parce que éternellement satisfait 
en lui-méme,et qui réalise les désirs de tous les élres.

Le poète loue maintenant ceux qui aiment avec ferveur :

43

Oh ! cette Connaissance du champ ! C’est par elle que ce9 
(saints) sèment en Toi, ó Tout-Puissant, pour la grande tàche à 
accomplir par les bons, l ’Amour aux fruits infinis.

Les hommes éclairés, ces saints qui bénéflcient de la gràce divine, 
connaissent et cultivent diligemment le ‘ champ’ (k s e t r a ) ,  c ’est-à-dire 
selon l ’étym ologie fantaisiste du terme, é iva  qui protège ( I r a )  des maux 
du s a m s ä ra . Ils y  sèment le grain de l ’amour divin dans un but trés élevé : 
l’ identité à éiva. Le fruit récolté est illim ité puisqu’ il consiste en cette 
réalisation mème.

Ceux qui ne progressent pas en amour restent victimes de {'illusion :
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44

Combien grande, ó magicien, cette magie Tienne ! Sous son 
empire, mème en possession du trésor qu’est Ta contemplation, 
le monde égaré perd son ardeur.

diva, le magicien, cache aux yeux des humains sa glorieuse essence deve- 
nue méconnaissable sous le voile des qualiflcations et des concepts. Son 
illusion tient sous son empire mème les ètres doués d ’amour, mais dont la 
soif de Dieu n'est pas assez intense pour leur permettre de franchir le fossé 
de la séparation. Il sufflt que leur vigilance soit en défaut une fraction 
de seconde pour que leur étreinte se relàche au moment si difficile où l ’on 
découvre la vérilab le essence, le So i1.

45

Tout d ’abord, ó (universelle) Existence, en toute occasion, se 
présente l’ensemble (des activités) : oeuvres, fonctions et autres. 
Soit ! Mais (mème) là, Indépendant, le seul agent c’est Toi !

« Au commencement », c ’est-à-dire au moment d ’entreprendre quelque 
activité, nos acles semblent étre la cause opérante mais, à la fin, on s’aper- 
Qoit que Siva seul agissait en nous. Il est en effet l ’agent libre et unique, 
parfaitement indépendant et dont les autres sujets conscients, qui ne 
possèdent pas l ’autonomie, dépendent pour se manifester.

Cette stance chante la Réalité vraiment libre par-delà toute causalité.

46

Tu arraches la triade des mondes à l’étreinte des couples anti- 
nomiques (que représente) le triple mouvement des trois qualités. 
Qui d’autre que Toi en aurait le pouvoir ou le vouloir compa- 
tissant ?

L ’activ ilé  de chacune des trois qualités ( g u n a )  consiste en lucidité pour 
le principe lumineux ( s a l i v a ) ,  en agitation pour le dynamisme passionnel 
( r a j a s )  et en inertie pour le principe d ’obscurité ( l a m a s ) .  Ces qualités 
engendrent des couples opposés (d v a n d v a )  tels douleur et bonheur, amour 
et haine, froid et chaud, naissance et mort, etc., ayant pour siège le corps, 
le soufflé, les organes subtils et qui tiennent sous leur joug le triple monde 
plongé dans les états de veille, de rève et de sommeil profond.

Seul Siva, doué de sa puissanle Énergie, peut arracher ce monde aux 
grilles des couples antinomiques et le maintenir bien haut, hors de leur 
atteinte, parce qu ’ il possède la gràce compatissante qui tire défln itivem ent 
les humains de leur misére et les conduit au Quatrième état, l’extase, et à ce 
qui est au-delà de tout état. l ’absolu ( t u r y ä l l t a ) .

1. Voir ä ce sujet, p. 40.
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47

Mème si c’est un défaut, ó Dieu, est-ce (vraiment) un défaut s’ il 
permet de T ’atteindre? Et si c’est une qualité, est-ce (vraiment) 
une qualité celle qui ne permet pas de T ’atteindre?

U n  d é fa u t ,  t e l le  la  p a s s io n  o u  la  s o i f  d e s  c h o s e s  s e n s ib le s ,  s ’ i l  p e r m e t  p a r  
s o n  a r d e u r  e x c lu s iv e  d e  s ’ id e n t i f l e r  à  D ie u  e n  se  f l x a n t  o b s t in é m e n t  e n  lu i,  
d o i t  è t r e  c o n s id é r é  c o m  m e  b ie n v e n u .  P a r  c o n t r e  u n e  q u a l i t é  c o m m e  le  
d é t a c h e m e n t  o u  la  s c ie n c e  d e s  c h o s e s  d iv in e s ,  s i e l le  n e  p e r m e t  p a s  d e  
p r e n d r e  c o n s c ie n c e  d e  lu i,  n e  p r é s e n te  a u c u n  d e s  a v a n t a g e s  d 'u n e  q u a l i t é .  
U n  s e u l b u t  im p o r t e  : a t t e in d r e  S iv a .  L e  b ie n  e s t  c e  q u i y  m é n e ,  le  m a l,  c e  
q u i e n  é lo ig n e .

47 bis

Mème un attachement passionné, qu’il soit mien s’il se fixe en 
Toi seul, ò Maitre du monde ! Hommage à cette convoitise mème 
qui, adhérant à Toi, me permet de T ’atteindre !

C e  v e r s e t  d é v e lo p p e  u n  th è m e  a n a lo g u e  a u  p r é c é d e n t  : p a s s io n ,  a t t a ­
c h e m e n t ,  a v id i t é ,  c o n v o i t i s e ,  s o n t  d e s  d é fa u ls  u n iv e r s e l le m e n t  c o n d a m n é s  
p a r  la  m y s t iq u e  in d ie n n e  ; p o u r t a n t  le  p o è t e  d é s ir e  a c c è d e r  à S iv a . g r à c e  à 
e u x .  L ’ e x p l i c a t io n  e n  e s t  fa c i l e  : la  p a s s io n  i r r é s is t ib le  q u 'e s t  l ’ a m o u r  
c h a r n e l  (lobha, räga) b r is e  t o u s  le s  o b s ta c le s  e t  n e  s e  p r é o c c u p e  q u e  d ’ u n e  

c h o s e  au  m o n d e  : l ’ o b je t  d é s ir é .  S i u n e  t e l l e  p a s s io n  p e u t  se  f ì x e r  s u r  le  s eu l 
S iv a  e n  r e n fo r g a n t  s o n  a m o u r  e x t r è m e  p o u r  lu i,  le  s a in t ,  v e i l l a n t  a lo r s  s u r  
c e  b ie n  si in t c n s é m e n t  c o n v o i t é ,  se  p e rd  e n  S iv a  e t  le  p o s s è d e  à ja m a is .

S i la  f o i  e n  S iv a  s ’ a c c o m p a g n a i t  d 'u n  t e i  m é la n g e  d e  p a s s io n  e t  d e  c o n v o i ­

t is e , e l le  p o u r r a i t  s a u v e r  l ’ u n iv e r s  :

48

Combien grand cet acte, ò Dieu, qui permet de Te réaliser ! 
Par lui, quel ètre, de Brahmà au vermisseau, ne serait apte à la 
délivrance?

L a  l ib é r a t io n  e s t  a c c e s s ib le  à to u s  p u is q u 'i l  s u f l ì t  d e  c o n t e m p le r  e t  
d ’ a d o r e r  S iv a ,  t a n t  e s t  e f f ic a c e ,  d a n s  c e  s y s t è m e  m o n is t e .  l ’ a m o u r  q u i d o n n e  
a c c è s  à la  d é l iv r a n c e  à to u s  le s  è t r e s  sa n s  d is t in c t io n  d e  c a s te ,  d e  s e x e ,  d e  
c r o y a n c e  n i d e  s c c te s . C e  s y s t è m e  s ’ o p p o s e  a in s i au  V é d is m e  o ù  le s  brahmin 
s eu ls  p o u v a ie n t  o b t e n ir  le  c ie l  p a r  l ’ o lT ra n d e  d e  c e r ta in s  s a c r i f ic e s .

49

La mise en route de tout devoir, l ’achèvement de toute action 
et les diverses activités intermédiaires n’appartiennent qu’à Toi, 
6 Maitre, sur le chemin de la pure Conscience.
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Knl reprcndre ime tàche cn vuc de la jouissance ici-bas ou de la délivrance 
dans l'au-delà, l’accomplir ou jouir de son résultat, ces diverses modalités 
se détachenl sur le fonti de la conscience divine. Sans elle, tout cela sombre- 
rait dans le néant, car selon l ’axiome de la philosophie Trika, seul ce que 
noire conscience manifeste existe, et seul est manifeste ce que diva éclaire 
de sa lumiere consciente. Sans lui l ’acte ne peut ni commencer ni continuer 
ni prendre fin Il est done le chemin de la Conscience.

50

La jouissance scrait-elle multipliée par mille et mème davantage, 
ò Seigneur ! on ne la trouve nulle part (aussi excellente) que dans 
le nectar2 délicieux de Ton amour !

La plus grande jouissance qui soil, mème multipliée à l ’ infini, reste 
encore bien loin de la douceur de l ’amour divin, ce nectar enivrant de la 
suprème félicité. Rien n’est comparable à une teile jouissance émerveillée 
qui pénètre la substance mème du coeur, l ’amour dépassant tout ce que Ton 
peut imaginer de meilleur.

51

Il a renoncé au désir (mais pourtant) Il a étiré le lien2 du désir. 
Hommage à Lui, au Maitre uni à Urna et dont le front s’orne (du 
croissant) de lune !

11 n’est pas possible de rendre le jeu de mot sur s o m ä y a  qui signifle la 
première fois ‘uni è Urna’ (s a  +  u m ä ) ,  énergie divine toute introvertie 
(pur v im a ré a  en sa source) qui conlemple ( p a é u a n l l )  Parameévara ; et la 
seconde fois, la lune s o m a * qui orne le front de Siva et symbolise l ’ensemble 
du connaissable (ou v im a ré a  impur et multiple), diva, l ’amant, est la 
Lumière de la Conscience ( p r a k à é a )  unie è l ’énergie vierge et libre, Um§, 
idenlique à v im a ré a .

D'après la légende, diva, alors qu ’ il faisait pénilence auprès du bùcher 
funéraire' de ParvatI, de son troisième ceil réduisit en cendrcs le Dieu d ’amour 
charnel, Kama, qui ava il eu l ’audace de lui inspirer de l ’amour pour Urna. 
II renonce ainsi au désir mais il accepte totalement la vie dont il est le créa- 
teur et il « étire le lien du désir », étendant la lignée ou progéniture.

52

« Impuissant, que puis-je faire? » Sous I’efTet d’un (tel) manque 
de confiance en toutes choses, l’Énergie de éiva, dont la grace est 
universelle, est mon (seul) refuge.

Hhattanäräyana voudrait protéger le trésor de son amour mais il soufTre 
de sa faiblesse lorsque, sorti de l’extase, l ’énergie créatrice d ’illusion inter- 1

1. Voir ici, p. 72 n. I oii le sainl divinisi ne sent plus ses acles en lui mais en Dieu.2. P iy ù su , nectar oblenu par le haratlemenl de l’océan de lail.
3. k y a ti, durée, ce qui B'élend dans l’avenir.4. Sur sum arùpu, énergie de liéalitude associée à l'mà, voir P, T. v. p. 169.
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pose l ’oubli entre Siva et lui. Éperdu, hésitant —  l ’appui qu 'il p rena it sur 
son corps et sa pensée se dérobant —  il ne lui reste qu ’à recourir à la gràce 
puissanle de Siva.

53

Tu transcendes les qualités, Ton Soi est supérieur à toutcs Ics 
choses connues ; où trouver dans une parcelle de Toi un autre qui 
T ’équivaille, ó Existence (universelle)?

54

Libre des couples antinomiques et de (toute) contingence, Tu 
résides dans le Soi, ó Tout-Puissant ! nous, pourtant, soinmes 
encore trompés par Ton illusion sans mesure.

Dans l ’ illumination, le saint qui s’ identifìe à Siva qu’ il reconnalt libre 
de dualité, échappe lui aussi aux contingences spatiales et temporelles 
ainsi qu ’aux diverses modalités. Mais la puissance de l ’ illusion n’a pas de 
borne car'elle continue à régner dès que le saint retourne à l’activité quoti- 
dienne ( u y u l lh à n a ) .  Il sait que Siva réside en son cceur mais, par la laute 
des imprégnations subconscientes qui lui font encore prendre sa personne 
pour le Soi, il agit comme s’il l ’ ignorait.

KsemarSja se plaint en une slance de la résistance de l ’ illusion : « Hien 
que déracinée des centaines de fois, bien que broyée et dispersée en des 
milliers de troncone, cette ignorance pareille à la vipère à multe de vache, 
se dresse aussitòt pour le combat. Dans ces conditions Siva est mon (seul) 
refuge I »

Si Ton coupe cette vipère en morceaux elle continue à inordre, comme 
l’ illusion devant laquelle on reste entièrement désarmé laut que Siva refuse 
sa gràce.

OD

Acquisition des pouvoirs surnaturels —  l’exiguité et les autres —  
souveraineté éternelle et destruction de l’existence phénoménale, 
tels sont, ó Existence (universelle), les bourgeons (produits par) 
l’arbre miraculeux de Ton amour !

La souveraineté est celle de. Sadàóiva ; la disparition de l’existence 
consiste en la libération des renaissances successives. Les pouvoirs surna­
turels ont plusieurs significations selon le niveau du yogin ou du saint : 
a n im a n  peut ètre la faculté de devenir aussi minuscule qu’un atome ou. 
dans le Trika, la possibilité de tout intérioriser ; m a h im a n  qui, chez un yogin. 
est le pouvoir d ’agrandir son corps à volonté, devient la capacité de remplir 
l ’univers de sa propre conscience ; g a r im a n ,  pouvoir d ’alourdir le corps à 
son gré, ou chez le saint, une impassibilité telle que rien ne puisse l ’émou- 
vo ir etc. Ces trois résultantes de la v ie  mystique ne sont que les bourgeons 
de l ’arbre paradisiaque, l ’amour divin ( b h o k t i )  ; il a pour fleur l ’énergie 
( é a k l i )  et pour fruit, &iva lui-mème.

L ’amour apparatt comme supérieur à tout en ce monde car lui seul peut
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faire disparaitre les s a m s k ä ra 1 qui rattachent l ’homme à son corps e tà  son 
moi lim ité.

Le Vijnànabhairava le décrit de la manière suivante :
« Cette sorte d ’intuition qui, gràce à l ’ intensité de l ’Amour, nalt dans 

l ’homme parvenu au parfait détachement, c ’est l ’énergie mème du Bien- 
faisant. Qu’on l ’évoque perpétuellement et l ’on s'identifiera à é iva » (él. 121).

56

« Quelle que soit la région, où dono ne résides-Tu pas? Le temps 
entier est fait de Toi » ; mème si je T ’obtiens de cette manière, 
quand T ’atteindrai-je (vraiment), Seigneur? Dis-le (moi) !

Le mystique a découvert éiva en tant que p ra k ä s u , unique Conscience 
immanente à tout et qui rem plit intégralement le temps et l ’espace. Il sait 
que le temps est engendré par l’activité divine et l ’espace, par sa forme 
( m ù r t i j ;  pourtant cette connaissance ne le salisfait pas : il veut encore 
s’ identifìer à la Conscience en une prise de possession intense ( v im a r é a )  et 
jouir de la libre puissance de éiva, non seulement dans l ’extase, mais en 
toutes circonstances, en chaque parcelle du temps et de l'espace. Par la 
disparition totale des s a m s k ä ra , il acquerra une parfaile pureté semblable 
à celle du Cygne cosmique :

57

Hommage à éambhu1 2, grand cygne dont le corps resplendit 
d’une excessive blancheur et dont l’unique demeure est le coeur 
purifìé des saints !3

Bien qu’omniprésent, é iva doit ètre réalisé par le cceur, selon lesouhait 
exprimé à la strophe précédente. C ’est le grand cygne renfermant en lui- 
mème tous les ètres purs qui partagent avec lui la facultc de créer et de 
détruire l ’univers. 11 réside aussi dans les eceurs purifiés par l ’amour et y 
fulgure intensément, dans tout l ’éclat de sa gioire. Gomme un cygne encore, 
éblouissant de pureté, il vogue dans l ’éther immaculé de leur conscience.

Dans un précédent verset (10) on pouvait penser que ce cygne se pro- 
menait sur les eaux impures.

58

Que la torcile de Ta compréhension soit pour moi, ó Seigneur, la 
torche de Ton amour4 5 détruisant la trame des hostiles ténèbres et 
consumant le bois6 de toutes les existences !

1. Tendances et résidus dualitaires, héritages d'un loinlain passé.2. Au sens de 'source de paix mystique’.
3. Cf. Itpala XIV. 19, second liémistiche identique.
4. « Sin otra luz y guia,

Sino la que en el corazón ardia •. Noche oscura str. 3 de Jean de la Croix.5. En guise de combustible.
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Le flambeau de la grande Illumination se contente d ’éclairer mais il 
ne pénètre pas jusqu’à la ratine des ténèbres de l'ignorance. Le poète 
souhaite done de le voir se transformer en une v ive  fiamme ( d ip a é ik h à ) 1 
d ’amour, seule propre à purifier le eoeur en consumanl le devenir phéno- 
ménal (s a m s à r a )  sans laisser de traces et en détruisant le réseau factice de 
ces vaines ténèbres « qui se lèvent en tourbillons ».

59

O ravisseur 1 2 3 4! quel autre poète que Toi, après avoir préludé au 
ballet des trois mondes (en déplovant) le germe véritable et 
Tembryon de choses créées innombrables, serait capable d ’ (y) 
mettre un terme?

Les trois mondes sont existence, inexistence et ce qui est au-delà. Siva 
contient en lui-mème, sous forme de germe ( b l j a ) ,  la pantomime cosmique 
qu ’ il va déployer devant le public —  Organes sensoriels et pensée —  puis 
rétracter en lui-mème.

Le drame indien présente cinq articulations (a r th a p r a k r l i ) ou situations 
morales. Ce sont : 1. B l ja ,  idée germinale ou allusion à l ’ob jet final que le 
poète va développer. 2. B in d u ,  reprise qui remet en train la marche du 
drame momentanément interrompue. 3. P a là k à ,  passage épisodique. 
4. P r a k a r l ,  incident destiné à embellir l ’ceuvre. ó. K ä r y a ,  ob jet ou but qui 
détermine le héros à agir : devoir, amour ou intérèt.

Ce à quoi Bhatta fa it allusion est le premier de ces moments qui résumé 
tons les autres. 11 Signale aussi g a rb h a , embryon ou schèma, une des cinq 
articulations de Taction dramatique qui sort immédiatement du germe et 
tend au dénouement. On le nomme ainsi parce que le fruit y est déjà en 
formation de faQon subtile*.

60

Hommage à Lui indépendant et dépendant, qui seul possède 
assez de pouvoir pour produire T existence des choses inexistantes 
et pour faire de Tirréel le réel mème !

éiva  transforme la réalité ob jective en une irréalilé pour le mystique et, 
pour Tignorant, il fa it de Tirréalité du monde des renaissances, la réalité 
véritable, produisant ainsi ‘ le non-ètre de ce qui est ( s a d )  et Tètre de ce 
qui n'est pas’ ( a s a i ) .  D ’autre part l'expérience mystique entratne une 
interversion des notions de réalité et d 'irréalité : ce que Thomme ordinaire 
ne pergoit pas —  done ce qui n’a pas pour lui de réalité —  devient pour le 
mystique réalité évidente, éclipsant la soi-disant réalité de Tignorant et, 
inversement, ce qui est réalité pour celui-ci devient illusion pour le m ys­
tique.

Qualifìé de prodigue parce qu’ il se dépense tout enlier*, éiva  est riche de

1. D'après la glose.2. H a ra , éponyme de Siva, suprème deslructeur et ravisseur de l'univers.
3. Cf. ‘Le thè A tre indien’ de Sylvain Lévi, Paris 1890.4. Au point d’offrir son à lm an. Cf. Tlpala XIV. 12. Voir p. 22.
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son inépuisable souveraineté, qui n'adm el pas de parlage ( a d u i t ly a ) .  
C'est en ce sens qu 'il est simultanément dépendant et indépendant.

f>l
Toute félicité, si grande soit-elle, quc Ton recherche dans les 

trois mondes, n’est qu’une goutte de cet océan de béatitude, le 
I)ieu que j ’adore1.

Le pocte chante à nouveau un aspect de i’essence divine que l’amour 
éclaire intensément : la félicité dans laquelle il s'absorbe et qu ’ il ne peut 
comparer à nulle autre.

Néunmoins, scion l ’cnseignement du V’ ijnànabhairava iél. 72), bonheurs 
et jouissances qu’offre l ’univers, en dépit de leur caractère lim ité, per- 
m eltent d ’accèder à l ’océan de béatitude inflnie en raison de la concentra­
tion spirituelle qu ’ ils favorisent : « Gràce à l ’épanouissemcnt de la félicité 
que com porle l ’euphorie causée par la nourrilure et la boisson, qu ’on adhère 
de tout son èlre à cet état de surabondance et Ton s’identilìera alors à la 
grande félicité. »

Amour et félicité parvenus à ce paroxysme engendrent l ’ ivresse :

62

Combien heureux Brahma et les autres dieux qui, éperdus de joie, 
répètent (inlassablement), à l’exclusion de toute autre parole1 2 : 
« hommage, hommage à éiva ! »

Les dieux chancellent de joie et d ’ivresse lorsque, dans l ’oubli complet 
du monde, ils ne savent plus rien crier d ’autre que « Óiva, é iva ! ». Cette 
stance marque une fois de plus la dépendance des dieux par rapport à Siva 
et ( ’ importance de l ’hommage qu’eux-mèmes sont tenus à lui rendre.

63

Libre de (tout) désir, Tu produis les désirs infìnis et, bien 
qu’existant sans commencement, c’est Toi qui expérimentes 
l’univers, ò (universelle) Existence, hommage à Toi !

Ksemaràja inlerprète a n ù d ilu a  selon les deux sens de l ’expression, ou 
bien 1 sans commencement ’ , sans ètre né, éternel, et le sujet ■ percevant 
de faqon affective » ( b h o k lr -) désignera l ’àme individuelle ( j l v a )  qui ne 
cesse de naltre et de mourir, éprouvant plaisir et douleur en ce monde. Ou 
bien ‘ sans manger ’ , et il s’agit en ce cas de éiva qui, mème sans se nourrir, 
jou it de lout cet univers.

1. Strophe citéc par Abhinavogupta, P. T. v., p. 69.2. Il faut lire probablement aarjxkalhàm mais Ksemaràja commente sarjikalham.
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64

Nous célébrons le Souverain, cause initiale de la mise en branle 
du triple monde. Quels sont ceux qui ne souhaiteraient obtenir 
l’aide de celui dont la nature est pleinement réalisée1?

Nàràyana chante diva, cause radicale de toutes les causes et qui a pour 
essence une efllcience libre et invincible. Tous désirent son aide, mème 
les dieux qui ne sont que des gouttelettes de sa gioire.

L ’extase doit pénétrer complètement les états de ce monde y compris 
Bes misères et ses difTlcultés :

65

Mème dans les (plus) grandes difficultés (nos) pensées, maculées 
par le flot de Tinconscience, se purifient à Invocation de ce Siva 
que nous louons.

Il sii flit d ’évoquer constumment diva en une prise de conscience indifTé- 
renciée pour que lourments et misères perdent leur acuité et que se dissipent 
les sortilèges de l ’ illusion. La louange de diva consiste à réaliser son identité 
à lui.

66
0  Tout-Puissant, à Toi seul ici-bas la puissante énergie qui ne 

fléchit pas1 2 3! par Ta volonté se propagent le repos et Téveil* des 
trois mondes.

67

Ce dieu, qu’il sufiìt de mentionner pour que l’acte coupable 
devienne suprémement méritoire et sans qui Taction méritoire 
elle-mème ne porte pas de mérite, ce (Dieu), eh bien, c’est Toi !

Ce Dieu esl Parameévara. Il arrive qu ’une simple allusion à son nom en 
fasse prendre conscience, sans efTort et sans préméditation, lorsque sous 
Taction de la gràce, on découvre dans une félicité surabondante, les régions 
intimes du Soi. Cette gràce étant absolument libre, diva ne la dispense pas 
en raison des actes méritoires. Les sacrifices solennels comme celui du 
chevai, qui d ’après Veda et Brähmana sont générateurs de mérite et pro- 
curent les biens désirés, restent stériies sans la gràce divine. Seules intra- 
version et absorption en diva se m ontrenl efTìcienles, livrant diva à ceux qui 
l ’aiment. C’est pourquoi :

1. Oli qui possède les atlribuls pléniers, omniscience et puissance nbsoliic.
2. Ou sans ondoiomenl.
3. I.ayodaya, déploiement et rcploieinent indéflni ile Tunivers.
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68
« Tu es celui que Ton serre dans son poing. Tu es celui que Ton 

voit (d ’évidence). Pour nous, où (pourrais-Tu) disparaltre? » 
(Avec ces paroles) les bienheureux, souffles du désir d’amour, se 
précipitent vers Dhùrjati.

On le saisit dans son poing, on se l'appropric parco qu’ il brille comme la 
conscience dans tous les états psychiques. On le vo it  in tu ilivem ent en tant 
que lumière de la conscience. 11 ne peut done échapper, incapable qu’il est 
de dissimuler son Essence à ceux qui sont identiques à lui.

Certains ètres attisés comme avec un soufllet de forge, ou —  selon le 
commentateur —  enflammés, aiguillonnés par le désir d'amour, s’élancent 
impétueusement vers Óiva qu ’on nous présente sous l'im age de l ’Ascéte au 
chignon Iressé. Leur ignorance disparatt à mesure qu ’ils progressent dans 
les états mystiques variés. C es i pourquoi on les nomme bienheureux, riches 
de la plus grande des richesses, l ’amour ardent.

69

Nous Te célébrons, Toi qui transcendes le suprème éclat des 
Re, des Yajus et des Säman. Combien beau et mystérieux est 
Ton commandement dont l’essence consiste en Veda !

Sans Óiva les mots du Veda, inconscients par nature, n’auraienl pas de 
sens. Le Dieu est l ’acte de conscience qui saisit Tunité sous-jacente aux 
divers textes védiques ; il les éclaire de sa Lumière. L ’autorité que l ’on 
accorde aux Veda est done sienne de droit.

« Hommage au Maitre profondément caché... créaleur des Veda et des 
Livres sacrés (à g a m a )  et R éalilé des Veda et des à g a m a ! »  d it aussi 
Utpaladeva ( I L  7). Óiva forme la réalité des textes sacrés mais son essence 
véritable est si cachée que ces textes ne peuvent la révéler ( I I .  19).

70

Tu es la règie de l’univers, Tu es son commencement et sa fin. 
0  Souverain suprème, l’ensemble de lois qui (proviennent) de Toi, 
de quel (autre) proviendraient-elles?

diva est l ’origine de l ’univers, sa cause créatrice et il en est aussi' la fin 
car il en révèle le fruit. Le mouvement subtil des essences variées n ’aurait 
pas d ’existence s’ il ne venait pas de lui car, sans la conscience —  muraille 
lumineuse sur laquelle il se détache —  il resterait obscur et non-révélé !
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71

Hommage à Toi qui, l’ayant (d ’abord) suscitée, détruis l’erreur 
de ceux qui errent dans l’existence et qui, ó Dieu, ayant voilé la 
félicité de la Connaissance sans dualité, la dévoiles à (nouveau1) !

Siva, souverainement libre, commence par manifester la diversité de 
l ’univers, égarant ainsi ceux qui errent d ’existence en existence attachés 
aux actes, à la poursuite de leurs désirs. Croyant à la dilTérenciation, ils ne 
peuvent acquérir la Connaissance pieine de félicité, apanage de l ’unicité 
suprème, Siva, après avoir masqué cette béatitude étrangère par nature 
aux couples antinomiques, la dévoile au mystique en une vision sans 
dualité.

72

A la faveur de quels désirs peut-on obtenir de distinguer les 
limites de l’ illusion? Chassant celle-ci en un clin d ’ceil, que Siva 
nous protège !

La plus haute distinction que puisse conférer la m ä y ä  est de conduire 
l ’homme à ce degré extrème d ’illusion où, privé de son propre moi, il sombre 
dans le Soi cosmique en s’identiflant à la pure Conscience universelle. 
Déjà la stance 37 exprim ait une idée analogue au sujet de l'orgueil démesuré. 
Mais personne, ni dieu ni ètre humain, ne possède un désir assez intense 
ou assez ambitieux pour franchir une telle lim ite.

Pourquoi faub-il alors que Siva protège de l'illusion ? Il semble qu'au 
moment mème où celle-ci accordo sa qualification la plus haute, à savoir 
l'illusion de se croire identique à Siva, ayant accompli sa tàche —  l ’efTon- 
drement du moi lim ité —  elle disparaisse automatiquement devant la f i g u ­
ration de l ’ Essence divine.

73

Parmi ceux qui (suivent) la voie difficile du renoncement, qui 
possèdent la splendeur suprème de la sapience et portent au plus 
haut point l’absence de désir, Toi, ó Tout-Puissant, Tu es le 
(plus) puissant !

Ces trois qualités appartiennent aux serviteurs de S iv a  : le renoncement 
est essentiel car il méne au but, la compréhension parfaite de la Réalité. 
La gioire de la sapience est suprème du fait qu'elle surpasse la connaissance 
lim itée des Visnuites, des LSkula et des Pàéupata, en révélant le Soi sans- 
second, autonome, plein de félicité et de conscience, immanent à l ’univers 
et le transcendant également.

La cime de l'absence du désir consiste à rejeter formule et geste mystique 
( m a n tra  et m u d r à ) ,  médilation, etc. qui feraient atteindre un É ta tq u e l ’on 
retrouve aussi dans les élats ordinaires ; selon un versel : « Ta  Réalité est

1. Abhinavagupta cite cette stance au déhut du eh. I I  de I. P. v. et l ’explique. 
M&linl värttika 1. SI. 119-120.
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partout présente, évidente et bien établie. Ceux qui prétendent (Te) mani­
fester à l’aide de moyens ne Te connaissent certainement pas. »

74

Tu es le pouvoir (créateur) du dieu créateur ; de quel souverain 
n’es-Tu le Souverain? Tu es le bonheur du bonheur universel. 
Quelle est Ta grandeur? Qui le sait?

éiva bénit les états bénis entre tous, tels ceux de s a d à é iv a  et d ' l é v a r a ' ,  
en manifestant par sa gràce le Soi comme Conscience et félicilé indivises. 
Personne n’a mesuré sa grandeur car elle est infime, éiva  est done supérieur 
au b ra h m a n  qu ’adorenl les Vedäntin sous forme de grande Lumière (m a h à -  
p ra k à è a )  parce qu’ il est, en outre, reconnu comme une libre énergie qui 
fagonne l ’univers, ainsi qu 'il est d ii dans la Bhagavad Gita : « Le grand 
b ra h m a n  est pour moi la matrice ; j ’y dépose le germe. De là, O Bharata, 
tous les ètres tirent leur origine. »*

75

Que m ’imporle autrui : parents, amis, et maìtres également ! 
Pour moi Tu tiens lieu de tout, Toi qui (m ’ ) arraches à l’océan des 
existences3.

Le poète décrit maintenant l ’ ivresse qu ’engendre la prise de conscience 
révélatrice d ’ un excessif amour :

76

Gioire aux gouttelettes de nectar celeste que fait sourdre la 
force de l’union à éiva et qui peuvent laver à jamais les souillures 
d’inconscience, d ’illusion et (d ’action) !

Le système Trika admet trois impuretés : l . L ’impureté atomique ( à n a -  
v a m a la ) ,  désignée ici par m o h a , inconscience, réduit le Soi à l ’état d ’individu 
limité, en l ’empéchant de discriminer sa nature infime, libre et omnisciente. 
2. L ’ impureté d ’ illusion (m ù y ly a m a la )  —  ici m ä y ä  ou conscience de la 
dualité —  oppose le moi à un univers différcncié. 3. L ’ impureté de l ’acte 
( k ä r m a m a la ) ,  —  <5d i du verset —  explique l ’attachement aux actes qui leur 
permet de fructifler.

Gràce à l ’absorplion en Maheévara on peut faire sourdre du sein de 
( ’ illusion les gouttes de la suprème félicité qui purifleront de la triple impu- 
reté.

Pourtant cette purification ne sufTlt pas au poète qui souhaite encore que 
le Seigneur suscite en son cceur un zèle intense mème dans les moments où 
il vaque à des occupations banales : 1 2 3

1. An sujet de ces catégorie» très pures, voir P. S., p. 28 sqq.
2. X IV . 34. Trad. E. Senart.
3. Cf. Utpaladeva X I. I. doni le premier hémistiche est identique.
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77

Lui dont l ’hymne gäyairi chante l’ardeur, aiguillon des pensées, 
ce Tout-Puissant, ne nous aiguillonnerait-il pas aussi sur le véritable 
sentier de la Pensée?

Celui qui est vraim ent puissant, source et origine de toutes choses, a 
seul le pouvoir d ’attirer irrésistiblement à Lui à Laide de son le ja s 1 l ’ardeur 
des coeurs, de soulever* le mystique par-dessus lui-mème et par-dessus 
toule chose et de l ’engager sur la véritable voie, à savoir la parfaite absorp­
tion en Lui.

La g ä y a l r l , hymne védique, représente ici l ’énergie de la Parole suprème 
qui, selon l'étym ologie traditionnelle, ‘ protège ’ I r ä -  au moment mème où 
elle est « chantée » ( ‘ g à y a ' ) .

Le poète voudrait que la gràce divine lui soit accordée sans interruption 
a fin de ne percevoir que 1’Essence unique :

78

O Maitre des huit manifestations, pourquoi ne nous assignes-Tu 
pas pour demeure éternelle Lune de celles-ci mème? Ou bien, 
satisfait (de nous) nous révéleras-Tu le Tout?

Lcs huit m ù r l i  ou aspects de S iv a  sont également les désignalions de ses 
activités variées ; quatre d ’entre elles sèment la terreur ( g h o r a ) ,  les quntre 
autres dispensent les bénédictions : f ìu d r a ,  le terriftant, qui en tant que feu 
sacriflciel ( A g n i )  consume les victimes ; U g r a ,  le terrible, au moment de la 
destruction ; à a ru a , archer destructeur ; B h ìm a ,  engendrant l’efTroi chez 
les coupables ; B h a n a , le Substan tia tes, créateur de l ’existence ; P a é u p u l i ,  
protecteur des ignorants ; M a h tu ie v a , le Dieu des dieux. aimable et lumineux ; 
ì é a ,  souverain de l ’univers*.

Siva fera Lout pour le b h a k ta  en révélant sans délai son Essence identique 
à l ’univers et simultanément, en loules ces manifestations —  et non dans 
Lune seule d ’entre elles —  dès qu’ il sera content de lui.

ULpaladeva défln it en une stance ( I I .  4) la vraiem flrfi par contraste avec 
l’aspect créateur et destructeur du Dieu, relatif à l ’univers :

« Salut à Toi, Siva, Mahàdeva, Rudra, Sankara, Maheévara dont l ’aspect 
indicible consiste en la formule de la Conscience » à savoir p Q r n ó h a n là ,  
l ’ intériorité absolue.

79

La réalité des objets entralne ordinairement leur eflìcacité mais 
Ton nom seul, ò Souverain, procure les pouvoirs surnaturels que 
parachève la libération. 1 2 3

1. Tejas, arine légendaire des dieux, dont l ’ardeur allume et embrase celle du a ra r  
du fldcle.

2. Vdgama, terme où les notions d ’altirance et d ’élan alternent.
3. La liste ici donnée se trouve déjà dans le Satapathabrfihmana comme les huit 

mùrli d’Airni-Rudra.
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Näräyana oppose 1’elTlcience naturelle des choses (se rultachant à la loi 
de causalità) à refTìciencc surnaturelle que peut déclencher la simple allusion 
au nom de àiva. Mème si la première régit l ’ensemble des mondes et donne 
des fruits correspondant à la nature innée de la cause, il arrive néanmoins 
qu'elle n’ait pas les conséquences attendues. Par contre, la récitalion du 
nom d iv in 1 dispense les efflciences extraordinaires et mème la libèration 
qui les couronnc. Si tei est 1’elTet du simple énoncé de Son nom, à plus 
forte raison se montrera efficace l ’activité divine elle-mème.

A  ce sujet, Ksem aràja fa it allusion à I’histoire du bàtoli et du pain : un 
homme partant en voyage, conile à un ami un pain et un bàtoli. A  sou 
retour, cet ami lui apprend que le bàton a été dévoré par un rat. Peut-il, 
en ces circonstances, réclamer son pain ? De mème s’ il sufflt de crier le 
nom de éiva pour ètre libéré, ne le sera-t-on pas plus aisément si Siva en a 
l ’ intention et agit en conséquence.

80

Cette énergie Tienne, ó Seigneur, quel sage, grace à elle, ne 
s’émerveillerait en contemplant d ’instant en instant la permanence 
toujours nouvelle de l’univers diversifié !

Bhatta insiste sur le contrasto entre la continuité ( s l h i l i )  de l ’existence 
et son renouvellement incessant, Óiva créant l’univers d ’ instant en instant 
par un acte de volonté et de connaissance1.

Les gens ordinaires ne pergoivent pas la spleudeur extraordinaire des 
choses tandis que le sage qui jou it d ’illumination (m a n a s v in )  en <apprécie 
la gioire au point d ’entrer dans la m u d rä  de rém erveillem ent. Gràce à l ’énergie 
divine, par contemplation (b h ä v a n ä )  de son identità à diva, il saisit le 
monde en son essence comme urie pure conscience émanant sans cesse de 
sa cause, Siva ; c ’est pourquoi à ses yeux la beautà du monde n’est plus 
susceptible de se ternir.

81

Son souvenir —  héros inégalable —  est seul (capable) de rendre 
aisé ce qui est malaisé et de changer en bonheur le malheur ! 
Nous gardons le souvenir exclusif de ce (Dieu) hostile à Smara.

Le poète utilise à trois reprises la racine s m r -  dans le second vers : Siva, 
dont on se souvient ( s m r - )  en prenant conscience de son identità à lui, est 
l ’ennemi légendaire de Smara, Dieu d ’amour charnel, dont le nom signifìe 
mémoire ( s m r l i ) .  Smara, par la passion, assure la propagation d ’ une Imma­
nità asservie au cycle des renaissances. Au souvenir de l ’amour profane 
peut faire échec un seul et unique souvenir, qualiffé d 'e k a v lr ä  parce qu ’ il 
implique un certain hérolsme. 11 ne propage pas la v ie phénoménale mais 
il ja illit  soudain hors d ’elle, en un instant, sans dépendre d ’aucune autre 
pensée, échappant ainsi à la loi de causalità. Son exceptionnelle intensità 
est capable de transformer la douleur, due à l ’ illusion, en une grande béati- 
tude. 11 se fa it un jeu de l ’acte difficile entre tous, l ’absorption en la gràce 1 2

1. Cf. un versel précédent, 19.
2. Voir infra, p. 139.
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éminente nommée r u d r a é a k t i1. Si une pensée unique sufTlt à engendrer de 
tels efTets, que dire d ’une pensée ininterrompue, d ’un regard toujours 
arrèté sur les profondeurs du ceeur ?

82

Gioire aux poèmes qui célèbrent Paramesvara, le Seigneur 
suprème. A  son seul nom les très-magnanimes sont horripilés (de 
joie) !

Lorsque leur Soi s'épanuuit sous rinlluence de la gràce, les mystiques 
recueillis en Siva, sentent leurs poils se hérisser quand, durant leurs occu­
pations journalières, ils entendent chanter le nom de Siva dans des hymnes 
de louangc consacrés à la prise de conscience du Seigneur.

83

S’il existe un Ètre qui crée et détruise les trois mondes, répartis 
selon les diverses manifestations de son énergie comme (il crée et 
détruit) les ètres, c’est bien Toi et Toi seulement, Existence (uni­
verselle) !

Le premier hémistiche joue sur b h a va  qu ’il répète à quatre reprises. 
C'est en ordonnant ses propres énergies uvee prédominance Lantót de Lune 
et lantót de l'autre que Siva crée, détruit et maintient les mondes en mani- 
festant les ètres, les qualités, etc.

84

Tu es la formule mystique, Tu es celui que la formule doit 
exprimer, Tu es celui qui la formule. Où serait un autre que Toi? 
Donne-moi cette formule pour que je sois Ta propre formule, ò 
Tout-Puissant !

La formule ( m a n t r a )  consiste en la prise de conscience du Je plénier 
( p ü r n ä h a n lä ) . Selon son étym ologie traditionnelle, le mantra est iden- 
tique à Siva car il protège ( l r & - )  celui qui lecontem ple ( m o r i - ) ,  d ’où m a n -> r  
I r a . C’est encore Siva à qui on l ’adresse car c’est de lui qu ’on prend cons­
cience ; et le récitaleur de la formule, le sujet conscient. n ’est autre que 
éiva lui-mème car rien n’est distinct de la suprème Conscience, Siva alluni 
à Siva par Siva mème.

L ’auteur implore done de Óiva cette conscience de l ’unité. à la fois 
m a n lr a ,  m a n try a  et m a n tr a y i t r  qui, faisant évanouir la triple différenciation, 
l ’ identille à Óiva.

La SrTkanthasanihiLà chante égalcment : o Le m a n tra  seul, ou le réci-

1. C.f., p. 36.
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tant seul, ne peut rien réaliser. Tout ceei a la Connaissance pour racine. 
Sans elle on ne peut rien réaliser. »*

85

«T u  es 1’essence radieuse dont les intentions se réalisent, le Soi 
auquel, quoique transmigrant, je suis identique ». Est-ce un rève, 
Seigneur, mais ce (rève), d'où (vient) qu’il (subsiste) en Toi?

£iva, masse indivise ile conscience ( p r a k à s a )  et dont le moindre désir 
devient une réalité, est le Soi pleinement conscient de sa plénitude ( v im a r é a ) .  
Le poète sait qu ’il est identique à cette essence d ivine mais il continue à 
v ivre  dans les ténèbres, soumis aux vicissitudes du devenir. N ’ y a-t-il là 
que rève ?

Comment un rève serait-il possible en &iva ? Le Soi immuable est en etTet 
incompatible avec des états passagers tels que veille, rève et sommeil 
profond.

86
0  Souverain ! la souveraineté de ceux qui renoncent en Toi au 

fruit de leurs actes est l’impérissable, la transcendante, la seule 
efficace !

A b h a h g in ,  sans détour ni déguisement, de par sa nature indivise et 
impérissable.

A g r ä m y a ,  ne comportant ni plus ni moins, éminente par-delà toute chose.
U p a p a t t im a t ,  réelle, indubitable et se réalisant vraim ent parce que 

indépendante.

87

Quelle adversité n’est-Il pas capable de vaincre ou quel succès 
d’accorder, Lui notre Bien-aimé, le Dieu des dieux qui a un taureau 
pour emblème*.

88
Afin de rendre pur I’ceil de Sapience, aveuglé par l’impureté du 

mal qu’est l’illusion, ò Seigneur, l’amour pour Toi, voilà le collyre 
suprème.

Chez l ’ ignorant le troisième ceil —  ceil du Coeur et de la connaissanpe 
surnaturelle —  est couvert d ’un voile qui obscurcit la vision de la plénitude. 
Seul peut m ettre un terme à ce mal de l'illusion le meilleur des onguents, 
l ’amour divin. 1 2

1. Celui qui, par la laute de l ’ ignorance, les tieni pour séparés est incapable de rien 
réaliser. Nous lisons anyalhà avec S. S. v. II. I, p. 48.

2. Le taureau de Siva représente les énergies de connaissance et d 'activité.
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89

Cet étab unique, plein de béatitude, indestructible et sans 
crainte, accorde-le (moi) ; viens à moi rapidement, ò Dieu, pour- 
quoi tardes-tu (encore)?

Le poète décrit ici l ’état mystique sans dualité où Ton demeure apaisé 
et qui exclut l ’angoisse de la transmigration. Que diva se tourne vers lui et 
ne le fasse plus languir ; il pénétrera alors dans le Soi. Ksemaräja insiste 
sur l ’excessive anxiété du poète « au cou tendu » tant est grande l'ardeur de 
son amour.

90

Comme est insondable par nature l’affreux océan de la trans­
migration ! Comme est excellent le merveilleux Seigneur qui per­
ule t de le traverser !

Dans un mème soufflé, Bilama exprime sa consternation devant cet 
océan de tourments si profond que les dieux mèmes ne peuvent en atteindre 
l'autre rive, mais aussi sa joie émerveillée parce que diva est la voie incompa­
rable : elle permet à ceux qui l ’aiment de franchir immédiatement, et sans 
le moindre effort, ce redoutable océan.

91

0 Toi, destructeur du destructeur, hommage à Toi qui extermines 
le dieu de Tamour (charnel), qui poses le Gange sur Ton front et 
mènes à bien Tes desseins !

Siva est l ’ennemi de Madana qu ’on nomme encore Smara ou Kam a, 
dieu de Tamour charnel, diva est égalemenl celui « qui met Un • à Krtànta, 
autre nom de Yam a, la m ort personnifiée ou le destin-Temps «q u i méne 
tout à sa fin » car le poète se plait à jouer sur les mots.

diva protège l ’humanité lorsqu’ il conticnt dans les boucles de sa chevelure 
la GangS qui, impatiente d ’etre tirée du ciel pour purifier les cendres des 
fils du roi Sagara, menagait la terre dans sa chute. C’est pourquoi le fleuve 
ruisselle des cheveux divins en plusieurs (lots.

92

Par delà mème souveraineté, connaissance, renoncement et 
vertu, ó Seigneur, pour ceux qui aspirent à l’immuable Réalité, 
hormis Toi, quel autre refuge existe-t-il?

Souveraineté ou pouvoir parfait, connaissance du bien et du mal, renon­
cement et vertu soni les quatre aspects du yoga accessibles aux humainset 
aux dieux. Mais le séjour permanent dans le Soi transcende ces aspects 
car diva est le refuge et le but ultime de ceux qui, se détournant de ces 
qualités, ne souhaitenl qu ’une chose à l ’exclusion de toute autre : la vie 
en diva.
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93

Conire Ta volonté qui done, ò Sambhu, serait capable de courber 
un brin d’herbe? Mais avec l’aide de Ta volonté qui ne pourrait 
porler le joug de Brahma ?

Cette stance fait allusion au récit de la Kenopanisad ( I I I .  4). Les Dieux 
Agni et Väyu étaient incapables de brùler ou d ’emporter un brin d ’herbe 
que l ’apparilion prodigieuse ( Y a k s a )  avait placé devant eux. C’est Urna 
H aim avatI qui, précisément, leur révéla que ce grand Yaksa n’éta it autre 
que b ra h m a n .

Un insecte mème pourrait, par la gràce de àiva, obtcnir l’é ta td e  Brahma 
ou de V'isnu et tirer le char de l ’univers 4 à l ’aide du joug de Brahma 
l ’exercice de la souveraineté étant considéré comme un fardeau. Cf. Utp. 
IV . 5 cité ici, p. 78.

94

Le front étincelant d’un diadème de rubis, lorsqu’ils se pros- 
ternent devant Hara, quel autre ces sages salueraient-ils et de qui 
ne forceraient-ils pas le salut?

Le diadème de rubis symbolise la souveraineté. Doués de sapience et de 
sagesse, ces ètres nobles et flers* qui refusent de s’ incliner devant les dieux 
V ìsqu ou Brahmà, ont le front marqué de rubis par les ongles de pied de 
é iva  qu ’ ils touchent en se courbant devant lui ; à leur tour ils sont dignes 
d ’ètre salués.

A  l ’appui, U tpaladeva (X V I I .  29) : «T o u t  comme Tu es digne d ’ètre 
vénéré par l ’univers entier, de mème ceux qui Te vénèrent sont eux aussi 
dignes d ’ètre vénérés. »

95

Au centre de l’océan de Ta sapience, le lac d’ambroisie, 
libéré de toute agitation, ne frémit pas ; ó Ascète, puissé-je m’y 
reposer!

Ce lac apaisé, que ne peuvent agiter les plus grands assauts de l ’ ignorance, 
est l ’ expérience suprème, celle du Coeur ou u im a ré a . La libre félicité 
repose au centre mème de p r a k ó é a , océan de Lumière consciente, dont elle 
forme la quintessence. U tpaladèva définit cette conscience de la conscience : 
«•L ’acte de conscience, c ’est la prise de conscience de Soi ; c ’est la Parole 
suprème qui brille éternellement de son propre éclat. C ’est la liberté, la 
souveraineté du Soi transcendant. »• 1

1. l'ikatamastaka désigne 6 la foisle front étincelant mais aussi orgueilleux ( annata),  ne se courbant pas facilement.
2. Cilih pratyavamariàlmà para vàk svarasodilà / svàìanlryam etanmukhyarp tadait- 

varyarp paramàlmanah // I. P. I. 5. 13, p. 203.
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96

O Merveille ! mème vu en peinture ou imagine en rève, Tu accor- 
des, Seigneur, le fruit parfait de la Réalité absolue !

ParameÄvara utilise des visions imaginaircs, des rèves, des peintures ou 
des sculptures —  apparences mensongères d ’un Dieu inconcevable —  
pour susciter chez ceux qui L ’aiment la félicité mystique en leur accordant 
ainsi le fruit suprème, l ’ identité à la Réalité.

Maheävaränanda dit de mème : « Pour qui s'adonne à la contemplation 
d ’amour, cn vérité, (cette) contemplation mème devient (sa) divinité 
adorée. Ainsi, les images contemplées dans une (telle) contemplation 
procurent le fruit ardemmenl désiré. »*

97

« Qui Te stirpasse en qualités, qui Te surpasse par l’absence de 
qualités*? » Ainsi, Seigneur, devons-nous Te louer? Devons-nous 
Te railler? Nous ne (le) savons pas.

Doit-on bénir Siva pour ses qualités d ’omniscience, d ’omnipotence, etc. 
que personne d ’autre que lui ne possède ? Ou doit-on se rire de son manque 
total de qualités : ce lle  unicité insaisissable aux descriptions par qualité ? 
Mais lui refuser tbute qualité, n ’est-ce pas l'insulter ? Nous ne savons dono 
que faire.

En réalité, il n ’ y a place en é iva  l'illim ité ni pour la louange ni pour le 
blàme ; il est au-delà de la notion de qualité et de non-qualité, Étre sans 
mode, mais qui, en substance, renferme tous les modes.

98

Ce torrent d’ambroisie, fruit de Ta grace, obtenu rien qu’en Te 
louant, qui d’autre (que Toi) serait apte à y goùter et plus encore à 
en faire don, ó Maitre de l’univers !

Le torrent d'ambroisie de é iva est la suprème félicité ; il sufllt de 
chanter le nom de éiva  pour que sa gràce s’écoule en un torrent d ’ambroisie —  
suprème félicité — . Le fruit de ce flot est un émerveillement total. On ne 
le goùte qu’en faisant retraite dans les profondeurs du Soi, mais ce recueille- 
ment est difficile et les dieux eux-mèmes n’y parviennent pas.

Si l ’on ne devient é iva on ne peut user de ce nectar pour se désaltérer ; 
que dire alors d ’en faire don à autrui ! Seul é iva en dispose done souverai- 
nement. 1 2

1. Yo yasya bhàvayogas tasya khalu sa eva devota bhauati /
Tadbhàvabhàvità abhilasitam talhà phatanti pralimàh II M. M. 47 avec jeu

sur bhàva. Comm. p. 121.2. D’aprés le commenlaire, éiva est libre des troia guna, saliva, rajas et lamas. Voir il. 46, Stav. et P. S.f Introd., p. 32.
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99

Trésor de toutes les réussites pleines de sens, relatives aux fins 
désirables1, c’est de Toi, qu’en toutes circonstances, j ’implore la 
seule (grace) d ’obtenir Ton amour !

Le poète ne veut que l ’amour de diva, sous tous ses aspects, et non le 
fru it de l'amour, à savoir les pouvoirs surnaturels : seul diva est désirable.

100
(Universelle) Existence, Seigneur des trois mondes, hommage 

à Toi dont l’énergie invincible confère à ceux qui se vouent à Toi 
la souveraineté sur ces trois mondes !

Cette énergie, qui ne rencontre aucun obstacle, révèle la souveraineté 
cosmique, c’est-à-dire l'identité au Soi, le Seigneur de l ’univers.

101

Si au doute « Quelle est la cause qui détruit tous les tourments? » 
succède la certitude : « Maitre c’est Toi ! », qui ne se réfugie(rait) 
en Toi?

102
« Tout en jouissant des plaisirs et en repoussant l’illusion de l’exis- 

tence, j ’obtiendrai l’état suprème. » Ce souhait, ici-bas, convient 
uniquement è l’adorateur de Sambhu.

Seul, celui qui a repoussé ignorance et illusion, peut jou ir sans danger 
des pouvoirs du yoga, des experiences mystiques et mème des biens de ce 
monde : parce qu’il est semblable è diva, il ne trouve partout que diva 
omniprésent1. Au contraire l ’ tiomme asservì ne réussit mème pas à jouir 
des biens temporels.

Les Yogasütra ne sont pas d ’accord avec cette théorie : lorsque les divi- 
nités des difTérents centres invitent un yogin, en s a m ä d h i, à accepter les 
plaisirs célestes qu’elles lui ofTrent, femmes attrayantes, arbre miraculeux, 
fleuve paradisiaque, élixir de longue vie, il ne doit témoigner ni attachement 
ni orgueil, en s’ imaginant supérieur à elles. Il craint d ’etre leurré à nouveau 
par le monde sensible ; alors. se concentrane il rejette Tattachement à 
l'égard de celui-ci ; mais, d ’autre part, mème tout adonné à son but, il ne 
doit pas s’enorgueillir à l ’ idée que, aimé des dieux, il est au-dessus de toute 
faiblesse, car il pourrait retomber en un état inférieur ( I I I .  51). Le système 
Yoga  condamne ainsi toute jouissance, à l ’ inverse du divaisine tantrique 
qui ne pose oucune restriction à la jouissance. 1 2

1. A noter le jeu sur artha.
2. K$emar&ja cite la Spandakfirikä II.  3 pour montrer que, aux veux (l'un yogin, 

l ’objet est identique au sujet qui le pergoit et pénétrA de sa conscience.
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103

0  Seigneur ! méme en réve ou (en état de veille) quoi que je 
fasse, dise —  bien ou mal — , partout ici-bas je demeure dans 
la quiétude, (apaisé) par l’orgueil de dépendre de Toi.

Toutes les uctivités ciu b h a k la , pensée, parole et action —  accomplies 
dans l'illusion ou méme en rève, conformes ou non aux prescriptions reli- 
gieuses et morales —  doivent ètre accomplies dans tous les états possibles, 
sans que jamais cesse ridentifìcation à Siva, c ’est-à-dire la plongée dans 
sa félicité et sa pure conscience illuminée par l ’orgueil de ne dépendre que 
de lui.

U tpaladeva dit également : « Dans ce triple univers privé de liberté... 
seuls sont vraim ent libres ceux qui dépendent de Toi, É tre libre par excel­
lence ! # I I I .  2.

104

Pour la pensée qui se meut dans Ta demeure où (règne) la 
Lumière de (toutes) les lumières, le contact avec les ténèbres n’est, 
à mon sens, (rien de plus) que le frère cadet du fils de la femme 
stèrile.

L ’association des ténèbres de l ’ ignorancc avec la pensée qui va et vient 
dans le domaine lumineux de é iva se présente comme une absurdité. Dès 
que la pensée se tien i constamment au centre de toute chose — la conscience 
qui éclaire le connaissable aussi bien que ses critères (p r a m ä n a )  — elle ne 
peut ètre effleurée par fignorance ; l’ imaginer méme serait absurde comme 
d ’ imaginer non seulement le Ills d ’une femme stèrile, mais encore le frère 
de ce fils*.

Laissant la poursuite de la Lumière divine, le poète chante la fécondité 
de la b h a k t i :

105

A  mon avis, il a le pied posé sur le chemin assuré de la délivrance, 
celui qui exprime l’ intention ferme de servir éiva.

Un homme n’a au cceur que le ferme désir d ’honorér Siva et ne conforme 
pas ses actes à ses intentions ; pourtant ce désir de prendre support en 
éiva  et de s'identifier à lui est déjà un premier pas l'engageant vers l ’ identité 
sur la voie tranquille et bien protégée de l ’énergie :

106

Dans l’aide qu’ici-bas elle apporte aux trois mondes en les créant, 
supportant et détruisant, ó Souverain, Ton energie sans égale 
envisage une oeuvre autonome1 2.

1. D ’après des textes d'origine védique, une femme qui n'aurait qu'un enfant 
serait quelquefois assimilile à line fomrne stèrile, d’où la mention du frère cadet de son 
Ills.

2. Car elle dépend du Soi.
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Cotte stance semble opposer les Lrois aclivités divines de creation, 
conservation et destruction de l ’ univers en vue du bien universel et confor- 
mément à la loi du k a rm a n  d ’une part, et à la libre ac.tivité de l ’énergie, 
indépendamment de tout moyen lorsqu’elle se manifeste par la gràce ou 
par l ’obscurcissement ( a n u g ra h a  ou l i r o d h à n a ) ,  d ’autre pari.

üha^tanäräyana joue sur la racine l a n déjà dans les Veda le monde 
est tissé, il est ce qui s’étend ; s r a ta n lr a , ce qui s’étire par lui-mème, d ’où 
autonome. Tantra est aussi la navette qui tisse l’univers, le moyen d ’assurer 
la subsistance.

Il est dit dans la Mrgendrà : « Le Seigneur illumine jusque dans leur 
sommeil ceux qui sont prèts à l ’ illumination et barre la voie à ceux qu'il 
faut arrèter ; ( I l leur retire le mérite mème de leurs actes verlueux). Il 
assure la fructification des actes. Ceux qui sont aptes à se laisser prendre par 
l'illusion, Il les y fait sombrer. Son action se conforme à la nature des choses 
‘ car il est le meilleur observateur de tous les (actes) ’ ■>.'

107

Ici-bas (et) dans le triple monde, qui n’est pas brulé par la triple 
brùlure? Hommage à lo i ,  lac d’ambroisie qui l’apaise !

Siva est le Sauveur qui met un terme aux tourments ardents ( l a p a s )  
du s a m s d ra  qui sont de trois espèces : personnels (corporels ou mentaux) ; 
venant des dieux et causés par les grands éléments, eau, feu, etc. diva, 
océan de félicité sans dualité, éteint* par sa gràce les llammes de ce tourment.

108

Mème artificiel, l’amour pour Toi porte des fruits sans artifice ; 
s’ il devenait sincère, quel fruit ne (mùrirait-il) pas? Veuille me le 
dire.

Culte extérieur, m édilation sur un thème donné, récitalion du bout des 
lèvres, actes accomplis sans conviction et mème parfois hypocritement, 
caractérisent la dévotion mondaine ; ses résultats néanmoins ne sont pas 
artifìciels. Mais si la dévotion renonce aux artifices et provient exclusive- 
ment d ’un amour immense qui ne tient pas compte des contingences, les 
fruits accordés par elle seront conformes fi cet amour, et identiques à diva 
mèrpe, ils consisteront d ’abord en une absorption profonde et ininterrompue 
en Siva et ils s’achèveront en la liberté retrouvée dès cette v ie  car ils ne 
difTèreront plus de Siva.

109

L ’oeil, c’est celui qui Te contemple, la voie, celle qui méne à 
Toi, le fruit, celui qui nalt, ó Non-Né, de l’arbre merveilleux de 
Ta révélation ! 1 2

1. Citation par K^emaràja, p. 113 de son commentaire.
2. Nirvana, extinction et apaisement des souffrances brùlantes.
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L ’oeil de la Connaissance intu itive et suprème pergoit immédiatement 
Siva ; toute autre connaissance n'est qu ’ignorance. La voie, ou moyen, 
désigne n’ im porle quelle activité de la pensée, de la parole et du corps, 
méditation, adoration, etc. qui permette d ’atteindre diva. Tou t ce qui ne 
conduit pas à ce but précipite le fldèle dans le piège du s a m s ä ra . Le fruit —  
la révéla lion de l ’essence divine —  procède d ’acles et de connaissances ; 
il mùrit sur l ’arbre paradisiaque de l ’amour et s'épanouit dans la plénitude 
de la félicité.

110

Cette permanence qui (n’est qu’en) Toi, transcende la quintes­
sence mème du meilleur ! Pour écarter (tout) ce qui s’interpose, 
Tu es, ò Souverain, mon seul refuge.

Bhatta exprime son intention d ’aller droit au Centre, Siva, le repos 
Anal, dans la félicité et lu Conscience et d ’y  établir à jamais sa demeure sans 
s’attarder aux élapes inlermédiaires les plus excellentes où il jou irait d ’une 
félicité ou de pouvoirs extraordinaires».

II a done recours à Paramaéiva, son refuge, a fin d ’écarter l’écran d ’ igno- 
rance qui s’ interpose entre diva et lui au cours de son activité journalière 
( v y u l lh ö n a ) .

Gràce à cette stabilité ( s l h i l i )  ou repos bien assuré, on peul jou ir de la 
saveur divine.

111

Oh ! Saveur excessivement douce d ’un tel nectar, ce désir ardent 
de servir Siva l’exterminateur, où, en quelle parcelle infime de 
temps n’est-elle pas (toujours) renouvelée?

Le désir ardent d ’adorer et de servir assidùment diva est le nectar inll- 
niment délectable dont jouissent les mystiques : leur extase s’exprime par 
un seul cri, incapables qu ’ ils sont de nommer l ’ indicible. Ce nectar est 
loujours à leur disposition et pas un instant, ils ne s’en lassent : leur émer- 
veillem ent se renouvelle d ’ inslanl en instant, sans jamais perdrc sa fral- 
cheur. A  la différence des biens de ce monde qui fuient devant les désirs 
ou encore provoquent la satiété dès qu ’on en jou it de fagon continue, la 
saveur de l'amour ni ne s’épuise ni ne s’afTadit.

112
Encore et toujours, sans se lasser, avec des centaines de pensées 

déterminantes, il détermine le triple monde1 2. Gioire à Lui, le non- 
Né, le seul indéterminé !

Jeu difTlcilement traduisible sur la racine k l p - :  k a lp a n ä ,  k a lp a y a n  et 
n i r v ik a lp a .  Cette strophe est citée à deux reprises par Abhinavagupta dans

1. Ce Bont les élapes de pure Science, sadàiiua, lavora, èuddhavidyà. Voir P. S. 
Introd., p. 28-29.

2. A savoir bhavóbhavàlibhava, existence, non-existence et ce qui est au-delà.
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sa glose à l ’Tévarapratyabhijnàkàrikà1 ; il y  montre que diva unique, 
indescriptible, lumière de la conscience libre et pure, manifeste à tout instant, 
et sans se lasser, l'univers composé de sujets et d ’objets variés. Jamais en 
elTet le Dieu n’est privé de ses énergies organisatrices : « ...Pénétrant dans 
un corps auquel il s’ identifle, le Tout-Puissant, de par sa libre volonté et 
au cours mème de la v ie journalière, présente à l ’extérieur le flot des choses 
qui n’apparatt vraim ent qu’en Lui-mème. »*

diva est doué de pure conscience ( p r a k ó é a )  sans déterminalion ( n i r v i -  
k a lp a )  et de libre prise de conscience de soi ( v im a r é a ) .  Cette conscience 
eflìciente, se déterminant dans Laote de conscience, se manifeste en cinq 
nclivités ( k r l y a )  qui déploient et reploient le cosmos et produisent illusion 
et délivrance. Par ces mèmes fonctions, mais lim itées dans la vie de l'indi- 
vidu, diva revét un corps auquel il s’ identifie à tort.

Cette stance ne concerne pas seulement diva ou le saint mais encore 
l ’ ignorant. Le saint, bien que plongé en n i r v ik a lp a ,  reste capable de penser. 
de parler, de vaquer à ses occupations, car sa conscience demeure indéter- 
minée, n’opposant pas sujet et objet. Chez l ’ ignorant aussi la conscience 
reste indéterminée en dépit de ses pensées dualisantes ( v i k a l p a )  lorsqu’elle 
fulgure, de fagon fugitive il est vrai; au premier instant de toute sensation 
ou action.

113

(Portant) la lampe de la Gonnaissance où, comme une mèche 
toute imbibée de l’huile des impuretés, se consument les résidus 
de la transmigration, ó Dieu, quand done, serai-je en Ta presence?

Impatient, l ’auteur voudrait honorer diva en esprit, In lampe de la 
sapience> à la main, en guise d ’offrande, selon la citation tirée du Vijnäna- 
bhairava : « L ’adoration véritable ne consiste pas en olTrande de fleurs et 
autres dons, mais en une intelligence intuitive bien établie dans le suprème 
firmament (de la Conscience), exempte de pensée dualisante. En vérité, 
cette adoration (se confond) avec l ’absorption issue de l’ardeur m ysti­
que. » (61. 147).

Cette lampe symbolique a pour mèche les v ä s a n ä , imprégnations de 
l ’ ignorance, impressions subtiles déposées par les actes de nombreuses 
existences passées. La mèche baigne dans l ’huile des trois impuretés» qui 
diminue à mesure que la lampe rayonne plus d ’éclat.

Maheévarànanda reprend la mème image : « La lumière de la Conscience 
—  lampe auspicieuse du monde existant et inexistant—  flambé haut. La 
coulée d ’huile, (porteuse) d ’une sèrie d ’ irnpuretés, se consume à l ’extrém ité 
supérieure de la mèche, cette prise de conscience de soi. »* 1 2 3 4

1. I. V. 10 et I. V I. 7.
2. Tadevam vyavahàre'pi prabhur dehädim ävisan I

bhànlam evàntararlhaugham icchayà bhàsayed bahih // I.V I.7. Stance d’ Utpaladeva.
3. Cr., p. 128.
4. M. M. 41. 10.
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114

Si Tu entrais dans mon coeur, ne fùt-ce que le temps d’un din 
d’oeil, alors, ó éambhu, (toute) imperfection disparue, que ne (me) 
ferais-Tu obtenir?

115

« Je suis comblé, j ’ai accompli ma tàche, je suis excellent ! » 
Une telle affirmation est fondée, ó Tout-Puissant, chez celui-là 
(seul) qui prend son fondement en Toi.

La connaissance de son identité à diva assure le bonheur du b h a k la .  
Il est venu à bout de la tàche qui lui incombait, faire son salut, et son indiffé- 
renciation avec le Tou t recouvrée est le garant de son caractère éminent. 
Une telle conviction n’a d ’appui que chez celui qui prend appui en Siva, 
son refuge.

116

Tu es en personne l’auteur du bien et du mal; mais, ó Souverain, 
l’amour (qu’on a) pour Toi n’engendre, lui, que le bien !

Siva, et lui seul, est l'agent qui fa it fructifler toute action bonne ou 
mauvaise mais le bien, seul fruit de la dévotion, n’est pas autre chose que 
l ’ identité à Siva. Est-ce à dire que la dévotion est en quelque sorte supé- 
rieure à Siva ? Il s’agit d ’une boutade qui tend à magnifier l ’amour divin.

117-118

« Entres-Tu dans un coeur parce qu’il est purifié, ou est-ce Ton 
entrée qui le purifie? » Ainsi l’homme1 balance...

Mais sur ce point il n’y a pas de doute : c’est Ta présence mème 
qui purifie le coeur, ò Mattre, c’est elle l’achèvement, elle la dignité 
suprème !

L ’auteur, à la suite des philosophes et mystiques de l ’école éivalte kaéml- 
rienne soutient le primat de la gràcc sur l’effort humain. Seule la présence 
divine, éminemment efficace, par sa libre énergie, révèle l ’essence cachée, 
en puriflant coeur et pensée du b h a k ta  ; ce n’est nullement le k a rm a n  qui, 
ayant mòri, apaise le cieur*.

119

Tout ce qui est mien, ò Puissant Seigneur, parole, esprit, action 
et mon corps méme, que (tout) cela, par Ta grace, soit seulement la 
parure de Ta réalité.

1. Il faut comprendre bhaktijana, l'adorant.
2. Cc problème que Ksemaräja développe ici longuement a fait Pobjet d ’un resumé, 

infra, p. 24 sqq.

io
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Ayant ainsi chanté la gioire de àiva, le poète exprime son désir de seden­
ti fler à lui indestrucliblement au cours de ses difTérents états physiques, 
mentaux et spirituels ; il espère y parvenir à l ’aide de la gràce divine, 
pureté qui détruit tout ce qui voile 1’ Essence.

120
Le Stavacintàmani, sanctuaire de la Déesse de l’amour, et dont 

le fruit comble les désirs, ce joyau à la louange de éiva, c’est 
Bhattanàràyana qui l’a composé.

Cette strophe rcnferme un jeu subtil sur le nom de l ’ auLeur et sur son 
oeuvre, le Stavacintàmani : BhaHa. maitre et Seigneur, Nàràyana, Als des 
eaux primordiales, est considéré comme la source de la Beauté parfaite, 
LaksmI, qu'on nomme à juste titre déesse du succès et de la prospérité car 
elle procure l ’ identité à Maheévara ; on l ’assimile done à la b h a k li . L ’amour 
divin consiste en l ’absorption totale en Siva.

Le tempie de la Déesse est le lieu bèni où elle séjourne éternellement. 
On pourrait peut-ètre y  vo ir le coeur. Le chant de louange représente la 
pierre précieuse ( c in là m a n r )  de éiva qui, par sa gràce, assouvit tous les 
désirs à la fagon de la gemme rabuleuse dans le mythe védique.

Utpaladeva a lui aussi chanté cette pierre de pure Conscience : « Que 
ce joyau  extraordinaire que Tu es, resplendisse pour moi sans interruption 
au milieu du devenir et, par l ’ intensité de son propre éclat, disperse la masse 
des ténèbres aussi loin qu ’elle s’étend. »> 1

1. Svaprabhàprasaradhvaslàparyanludhvànlasarplaiih /
sarptalarp bhàtu me ko' pi bhavamadhyàd bhavanmànih // (V I. 8.)



A d d e n d u m

Pour p. 33, note 1 :

cuando tu me mirabas,
su gracia en mi tus ojos imprimian :
por eso me adamabas,
y en eso merecian
los mios adorar Io que en Ti vian.
Quand Tu me regardais,
en moi tes yeux imprimaient ta grace.
C’est pourquoi tu me chérissais, 
et c’est en quoi les miens méritaient 
d ’adorer ce qu’en Toi ils voyaient.
Càntico espiritual, str. 32.

Pour p. 65, note 2 :

i Cuàn manso y amoroso
recuerdas en mi seno,
donde secretamente solo moras !
Y  en tu aspirar sabroso,
de bien y gloria lleno,
j cuàn delicamente me enamoras !

Llama de amor viva, cancion IV, voir comm. p. 795 sqq.

Obras de San Juan de la Cruz, editorial, Madrid 1954. Voir 
‘Poésie et vie mystique chez saint Jean de la Croix’ par Max Milner, 
Paris.
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bhijnà.
advaita : non-dualité.
advaya : l ’ Un sans second, com. 13 ; p. 27, n. 1 ; p. 61.
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p. 43, 69.
jlva : individu p. 124.
jtvanmukta : libéré dès cette vie p. 50.
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24 sqq, 129.
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pasyantl : énergie dubtile de la parole p. 33, 99 sqq., 103, 120 ; 
si. 1

prabhu : tout-puissant p. 11, 102; él. 17, 21. 39, 41, 43, 66, 73; 
77, 84.

prajnà : intuition si. 41.
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prerana : incitation divine p. 37 —  0 du guru p. 81. 
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40, 49, 100, 129.
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räga : désir, attachement, p. 46 n. 3 ; si. 47 bis.
rahasya : mystère, ésotérisme p. 28.
ràhu : démon de l ’éclipsc p. 60 n. 1
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samadhi : recueillement, extase p. 18, 25 n. 7, 39, 68, 84, 99, 107, 
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samàvesa : compénétration de Tame et de Siva p. 30 n. 1, 39, 58, 

70, 101.
samghatta : union vibrante de Siva0 et de l’énergie p. 34 —  et du saint p. 67.
samkalpa : fonction du manas, imagination si. 38 —  salya°, dont 

les intentions se réalisent si. 85. 
samkoca : contraction de l’énergie p. 39 et n. 1 (voir vikàsa). 
sampat : cflìcience p. 101.
samsära : monde de la transmigration p. 21, 32, 44, 48, 61-62, 

67 sqq. 78, 83, 111, 117, 123 ; si. 26, 90, 113 (voir nirvana). 
samsärin : transmigrant si. 85.
samskära (ou väsanä) : predispositions, énergies latentes p. 31 n. 3, 

123.
samsmrti : souvenir ininterrompu p. 43 n. 5, 111 ; sl. 24. 
sannyäsin : ascètc errant p. 9, 77 sqq. 
sära : quintessence p. 131.
sattva : réalité sl. 60 —  une des trois qualités ; principe lumineux 

(voir guna).
siddlii : pouvoir surnaturel p. 15, 77 ; sl. 79 —  accomplisscment 

suprème p. 82, 86 ; sl. 118.
smara : souvenir, dieu de l’amour charnel p. 130, 133 ; sl. 81. 
smaya : orgueil émerveillé p. 47, 115 n. 2 ; sl. 37. 
smrti : mémoire, vigilance p. 43 n. 5, 130 ; sl. 30, 36, 81. 
spanda : vibration, pulsation p. 88 —  ädi°, prathama0, vibration 

initiale p. 37 n. 1, 66 —  énergie vibrante spontanée p. 18, 
30, 84 —  parispanda sl. 46. 

sthänu : colonne, tronc d ’arbre p. 110 ; sl. 7, 23. 
sthiti : permanence, stabilité p. 39, 42, 108, 130 ; sl. 15, 78, 80, 92 

106, 110.
sudhà : élixir p. 32 n. 2. 
susumnä nädi : canal central p. 103. 
svapna : réve p. 107 ; sl. 13, 85, 103. 
svaprakääa : lumineux par soi-méme p. 13, 112. 
svatantra : autonome p. 138 ; sl. 45, 60, 106.
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svätantrya : libcrté absolue °sakli libre energie p. 19, 20 sqq., 
30, 75, 106.

tamas : principe d ’inertic (voir guna), ténèbres spirituelles sl. 58, 
104.

tejas : arme légendaire des dieux, ardeur p. 24, 129 ; sl. 77. 
timira : trouble de la vision, ténèbres de l ’ignorance sl. 24. 
ir - : protéger ; etymologic de mantra p. 131, Uscirà si. 43, p. 117. 
trikona, trisùla ou kämakalä : triangle mystique du coeur p. 84. 
turya : quatrième état, illumination p. 87. n. 2. 
turyätita : illumination definitive p. 87 n. 2, 118. 
udyama, udyoga : elan, ferveur mystique p. 40, 64, 129 n. 2. 
Urna : énergie, épouse de &iva p. 39, 67, 87, 134 ; si. 51 °paliy 

Siva p. 14-15.
unmanä : énergie suprème identique à paräväk p. 103 sqq.
unmattabhairava : ivre ou fou, sans pensée p. 49-50.
unmesa : éveil suprème p. 39 n. 1, 65 n. 2.
väk : parole si. 40.
vapus : réalité merveilleuse p. 30-31.
vàsanà : résidus des actes passés p. 31 n. 3, 88, 102 n. 4, 105 sqq., 

140 ; si. 113.
vaikharl : parole articulée ordinaire : p. 100, 103. 
vairägya : renoncement p. 25, 86 n. 4 ; si. 73, 92. 
vibhu : omniprésent p. 59 ; si. 29. 
vijnàna : connaissance ultime de soi p. 87 n. 2. 
vikalpa : pensée dualisante, dualité du sujet-objet p. 19 n. 4, 37, 

60 il. 2. 140.
vikäsa : épanouissement de l’énergie p. 39.
vimarsa : prise de conscience de soi p. 9. 13, 23, 28 sqq., 33-34, 

43, 47, 84 n. 4, 87, 100-106, 111-112, 120, 132, 134, 140 —  
aete libre de conscience, intériorisé, p. 19 —  extériorisé, 
p. 19.

vira : héros p. 15, 40.
virüpaksa : éiva au troisième oeil p. 15, 27 sqq. 
visränti : apaisement p. 22.
visuvat : équinoxe, équilibre entre les souffles p. 81. 
vyäpin : qui remplit l ’univers si. 8.
vyutthàna : activité journalière opposée à samädhi p. 71 n. 7, 107, 

121, 139.
yàmala : couple de éiva et de sakii, inséparables p. 33. 
yoga : union mystique, ensemble de pratiques à huit membres 

p. 84, 136 —  °nidrà sommeil mystique p. 58, 107. 
yogin : celui qui s’absorbe en §iva p. 18, 21, 136. 
yogìndra : roi des yogin parcourant la voie suprème p. 40.



Index des notions et des images

abìme mystique : p. 28, 47 —  °d ’amour p. 89. 
absolu : p. 12, 15, 20, 33, 45, 101 ; voir bhairaua, paramasiva. 
ambroisie, croissant de lune : p. 17, 19, 23, 61, 64, 87, 101, 107 ; 

si. 3, 5, 13, 29..
arbre, tronc, colonne : p. 30, 43-44, 79, 80, 103, 108, 110, 112, 114 ;

si. 7, 16, 28, 55, 109. 
balangoire : p. 68 sqq.
ballet, pantomime, drame, danse : p. 14, 15, 20, 53, 66 sqq., 70, 

123 ; si. 59. 
barque : p. 62.
béatitude, félicité : p. 17 sqq., 21, 22, 27, 31 sqq., 39, 40, 50, 107, 

120, 124 —  °cosmique p. 43, 65, 67, 69, 75, 77, 81, 83, 99 ; 
él. 13, 36, 38.

caverne : p. 28 sqq., 59, 80 n. 2, 106 ; él. 12.
cellier divin : p. 71, n. 1.
champ : p. 80, 117 ; si. 43.
corde : p. 62, 63.
culte : p. 78-79.
cygne : p. 24, 44, 56, 59, 81, 104 sqq., 122, si. 8, 10, 57, voir hamsa. 
désir ou volonté : si. 28, 51, 63 —  °universel p. 19, 33-37 ; voir 

käma, icchà .
don : de soi, de éiva p. 22,41,54,82,105,112 ; él. 24,98 —  °d ’amour 

p. 83 —  °de grace p. 24, 88 —  °de l ’homme p. 26, 80 sqq. ; 
él. 11.

douleur : p. 17, 21 sqq., 24, 61-65, 74, 138 ; si. 26, 107. 
ébranlement originel : p. 34, 37, 41, 100 —  °de l ’adoration p. 45 ; 

voir pralhamàluli.
égo, égocentrisme : p. Ì7, 23 sqq., 29, 39, 46-47, 115. 
énergie (io id i) : p. 41, 100-101, 104, 109, 114, 120 ; si. 66, 80 —  son 

ambivalence p. 106 —  °vibrante et libre p. 19 sqq., 30, 
33, 59, 71, 75, 87, 128, 138 ; si. 106 ; voir spanda sphurattä 
—  °vierge p. 36, 39, 120 —  °de la parole p. 103 ; si. 7 —  Les 
cinq °de Siva p. 19, 100 sq.
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essence absolue, indivisible : p. 26, 43, 45, 47, 59 sqq., 64, 69, 76, 
82, 86, 101 sqq., 106, 108, 126 sqq., 129, 132, 142 ; si. 6. 

éveil : p. 65 et n. 2, 71 ; voir unmesa. 
fleur : p. 79 sqq., 114 —  0 de cotonnier p. 62. 
flot, torrent (d ’amour, d ’ambroisie) p. 17, 21, 67, 69, 72, 76, 82-84, 

110 ; si. 22, 98 ; voir ogha —  °d ’inconsciencc si. 65. 
flux et reflux : p. 69 —  °du devcnir p. 18. 
forteresse : p. 63 ; si. 33. 
héros : p. 15, 40, 66. 
humilité : p. 54-56, 101.
illumination : p. 27, 111 —  °fugitive p. 20, 37, 48, 84, 87, 121 ; 

voir turya —  0 permanente p. 87, 90 ; voir luryälila —  
° cosmique p. 106 —  se répandant dans l’univers p. 37 sqq.
—  0 et amour p. 27, 30, 36, 60 n. 1, 86 sqq.

illusion : p. 14, 17 sqq, 20, 46 sqq., 59, 86, 121, 127 ; si. 10, 44, 102
—  énergie divine p. 75, 102, 105 sqq., 120, 127 ; ŝl. 5, 54, 
72 ; voir mäyäsakli.

indifférènciation, indifférencié p. 15, 35 sq., 47, 57, 59, 72 sqq., 
105 sqq., 140 sqq. —  0 amoureuse p. 74 ; voir niruikalpa. 

instabilità : p. 22, 74, 116 ; voir agitation.
instant : p. 75-76, 89, 116, 130, 139 sqq. —  premier ° p. 37 —  0 de 

révélation p. 22, 25, 45, 64, 71 sqq., 102 —  din d ’ceil si. 40, 
72, 80, 111, 114.

intériorisation mystique : p. 24, 29, 43, 89. 
intériorité absolue : p. 49, 75, 129 ; voir pürnähantä. 
intuition mystique : p. 18-19, 63, 84, 89, 132, 140.
Je absolu, cosmique : p. 18-19, 63, 84, 89, 101, 122, 140.
lac, étang d ’ambroisie : p. 22, 32, 41, 55, 67, 72, 87 ; si. 95, 107.
liane : si. 34 —  °d u  samsära p. 78.
libération : p. 17, 81, 83, 105 —  moyens de 0 p. 84 sqq. ; voir 

moksa —  libéré vivant p. 50.
libertà absolue : p. 7, 17, 21 sqq., 60, 67 sqq., 87, 90, 106, 113, 137 

sqq. ; voir svätantrya.
lieu privilégié : ( pada, sthäna) p. 22 sqq., 29 n. 4, 36, 73, 142; 

si. 17.
lumière : voir prakàsa, bindu.
lune : p. 71 —  clair de 0 p. 65, 71 —  croissant de 0 p. 28 n. 1 ; 

si. 13, 51.
maltre spirituel (guru) : p. 20, 22, n. 1, 43, 80 sqq. —  transmission 

p. 104.
miroir : p. 32 sqq., 54.
mur, paroi ( bhiili) :  p. 14, 19, 101, 104, 126 ; si. 9. 
mystique : expérience °, ses caractéristiques p. 12 sqq., 19, 30 sqq., 

39, 106 —  attitude ° p. 42 —  désir du <> p. 26.
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ocean, eaux : p. 108 —  0 de I’existence p. 22, 24, 55, 62, 104 sqq., 
I l l ,  128 ; si. 26, 75, 90 —  0 de la Connaissance p. 22, 87, 
114. 134 ; si. 95 —  o de felicità p. 31, 73, 102 —  ° dc lait 
p. 22 ii. 4. 32. 73, 101, 105 ; si. 3, 10, 29 —  son flux ct reflux
p. 101.

ceil de sapience : p. 139 ; si. 109 —  troisième ceil p. 16, 27, 88 —  
0 de feu. p. 15. 27-28, 39 sqq., 129 —  son amria p. 28, 31-33, 
39.

Organes des sens et de la pensée, éparpillés p. 73, 84 —  transfìgurés 
p. 73 sqq. —  apaisé p. 116. 

orgueil : p. 23. 46 sqq. ; si. 37, 103.
oubli de soi : p. 14, 17, 21, 44, 54, 59 —  0 de toutes ehoses p. 42, 

50, 72, 89, 124.
parole suprème : p. 19, 99 sqq. —  ses quatre aspects p. 100, 103.
pointe (fine) de l ’esprit : p. 23, 42, 108 ; si. 15 ; voir ekägra.
prise dc conscience de soi p. 13, 19, 23, 33, 134 ; voir vimarsa.
rapace et sa proie : p. 40.
rosairc ( mälä)  : si. 23, 33.
réalisation du Soi p. 43 n. 3, 77, 117.
Realità fondamentale p. 11-12, 17, 63, 66 —  0 spirituelle p. 30-32, 

37, 40 sqq., 56, 70. 84, 87-90, 107, 127 sqq. ; si. 96, 119. 
résonancc, son : p. 81, 103 ; si. 3, 7 ; voir nuda, aurii. 
sceau divin, empreinte p. 14-15, 68 sqq. ; voir mudrà. 
éiva : acteur et danseur p. 14 sqq., 20. 26, 49, 53, 72 —  amant 

d ’ l ’mä, agent unique si. 45, 116 —  ascète cosmique p. 14 
sqq., 41 n. 1, 53-57, 109, 126, 134 ; voir Dhurjati —  berger 
p. 14, 16. 24, 63 ; voir Pasupati —  Cygne p. 22, 44, 59 ; 
si. 9 —  destructeur p. 129, 139 ; si. 91, 115 ; voir &arva. —  
hèros (vira ) p. 15 —  indilTérencié p. 57 sqq. —  magicicn 
p. 14, 17 ; si. 44 ; voir mäyävin —  peintre p. 14, 104 ; 
si. 9 —  porteur du trident p. 104 ; voir sülin ; —  sauveur 
p. 24, 51 n. 1 —  refuge si. 52, 92, 110 —  ses huit aspects 
p. 129.

sujet conscient absolu : p. 13, 17 sqq., 22, 27, 36, 47, 106, 112, 
115 sqq., 131.

Tout : p. 20, 23, 28, 33, 46, 49, 74 sq., 101, 113, 141. 
univers (jagat, sarva, visva) fresque p. 104 ; si. 9 —  ceuf cosmique 

p. 103 ; si. 7 —  instrument du cultc p. 79 —  ° difTérencié 
p. 53 ; voir bhava> samsära —  ° désséché p. 65 —  0 apaisé 
p. 58 —  0 unifié p. 75 —  ° transfiguré p. 68, 72, 130 ; si. 80 
—  ° imprégnà d ’énergie p. 68-69 —  d ’amour p. 90 ; de féli- 
cité p. 67, 69 —  ° corps de Siva p. 74-77 —  0 en germe p. 20, 
123.
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vibration, pulsation primordiale : p. 34, 66 —  0 de la volonté 
p. 29, 43 —  0 du coeur p. 88, 109.

voie de réalisation : p. 7, 39-41, 61 sqq., 73, 84 sqq., 100 sqq. —  
0 du vide p. 15.

voix (de Pasyanti) : p. 33, 99 sqq.

I n d e x  d e  l a  B h a k t i

absence, séparation, abandon : p. 45, 46, 61, 118 —  privation 
d ’amour p. 89.

absorption, fusion : p. 18, 30, 35, 39, 41 sqq., 48, 50, 58 sqq., 65, 
68, 71, 84, 89, 100 sqq., 125, 128 sqq., 130, 138, 142 ; voir 
samàvesa.

activité de l’amant : p. 68 sqq., 72 sqq., 77-81, 140; si. 112 —  
pouvoirs surnaturels p. 77 sqq. 

agitation, excitation : p. 17, 19, 23, 44, 42, 73 sqq. 
amant ; voir bhakla : 0 et ascète p. 82 sqq., 86, 89 —  0 et yogin 

p. 85-88 —  0 et jnànin, p. 84, 86-88.
Amour divin : ses caractéristiqucs p. 35 sqq. —  son évolution 

p. 38 sqq., 83 —  délirant, exultant p. 45, 51 ; voir ivresse —  
étale p. 39, 70-71 —  glorieux p. 70 sqq., 79, 90 —  réciproque 
de &iva et d ’Umà p. 33-36, 47, 49, 68 —  0 de Siva et de 
Thomme p. 25-26, 47, 49-52, 70 —  pour soi-méme p. 22 sqq., 
36, 99 —  Amour et dénuement p. 40, 54-55, 57, 89-90 —  
° et grace p. 25-26, 36, 40, 44 ; voir grace —  0 et haine 
p. 40, 102 ; si. 4 —  ° et évolution et réabsorption p. 34-35 —  
°, contraction et épanouissement p. 39 —  ° et troisième 
oeil (de feu ou d’amrta) p. 28, 31, 33, 39, 41, 45 ; voir oeil —  
° et réalité substantielle p. 30-32 —  0 et vide p. 39, 57, 59 
sqq., 66, 89 —  ° et dualité p. 47 sqq. 

apaisement, quiétude : p. 30, 35, 39-41, 44, 58, 87 ; si. 95, 103'. 
ardeur d ’° : p. 20, 40 sqq., 45 sqq., 65, 120 ; voir attrait. 
ascése d’° : p. 53-54, 58, 89-90.
attrait irrésistible : p. 35, n. 2, 41, 43-45, 83, 89, 107, 110, 129; 

si. 14 ; voir ruci.
banquet, fète d ’° : p. 26, 65, 68, 70, 74-80, 85, 90, 99. 
centre (madhya) : p. 12-13, 23, 29 et n. 1, 39-40, 45 n. 2, 72, 84, 

90, 107, 110, 116, 137 —  0 de l ’harmonie p. 70 ; voir cceur. 
coeur : p. 13, 17, 20-26, 29, 34, 37, 39 sqq., 44, 50, 53, 55, 58, 66-69, 

72, 80-84, 87 sqq., 99, 106, 120, 122, 134 ; si. 114, 117-118 —



—  156 —

ses blessures p. 61 —  triangle clu 0 p. 35 sqq., 84 sqq. —  
intuition du 0 p. 19, 35, 84 ; voir niruikalpa —  cachette 
du 0 p. 80 ; voir caverne, 

eonnaissance d ’° : p. 58, 75 sqq., 85, 87, 89, 112. 
contemplation d ’° : p. 17, 25, 30, 33 ; 41, 64, 72, 78 sqq., 85, 99, 

115 ; si. 22, 36, 118 — «pure p. 101, 118. 
contemplatrice : p. 99 sqq., 120 ; voir pasyanli. 
convoitise : p. 26, 41,46 ; si. 47 bis. 
eri, appel intense : p. 37-38, 44 sqq., 51, 66. 139. 
danse d ’° : p. 49-50.
désir ardent : p. 33-34, 41, 45, 63, 88 sqq., 107, 126 ; si. 66, 111 —  

désir du désir p. 107 ; si. 14, 111.
douceur d ’° : p. 26, 35, 39, 41, 46 sqq., 50, 70, 82 n. 3, 110, 116, 120, 

139; si. 111.
égalité, équiiibre d ’° : p. 69-73, 79, 81,88, 90 ; voir samatä. 
élan, fougue : p. 6, 15, 36 sqq., 39 sqq., 44-47, 64, 83 sqq., 88 sqq., 

99, 109 —  0 aveugle p. 40, n. 7, 52. 
émerveillcment, surprise, ravissement : p. 22, 34, 38 sqq., 41, 45, 

59, 68, 74, 76, 83, 100, 115, 130, 135, 139 ; voir camatkära. 
envahissement d ’° : p. 89 sqq. 
esclave d ’° : p. 25, 54, 63 sqq. ,89.
étreinte d’° : p. 64. 67 sqq., 88, 90, 115 — son relàchement p. 118. 
exaltation : p. 38, 47, 80, 87, 115.
extase : p. 18, 25, 39, 50, 64 sqq., 68, 71, 88, 107, 116, 118, 139 ;

voir samädhi, lurya —  ° cosmique 74-76. 
feu consumant ,foyer de l ’° : p. 27, 49 sqq., 53 sqq., 58, 65, 69, 90, 

106, 110.
flamme d ’° : p. 23, 31 n. 2, 39-42, 53 sqq., 83, 106 ; voir sikhä. 
folie, fou d ’° : p. 41, 49-51, 73, 89 ; voir unmatta. 
formule : sl. 84 ; voir mantra.
grace divine (prasäda, anugraha, saklipäla): p. 13-14, 22 sqq., 

29, 32, 36 sqq., 41, 50 sqq., 55, 64, 88, 102, 106, 117, 121, 
125, 129-132, 138, 141 ; si. 41, 52, 98, 118-119. —  sa trans­
mission p. 80-82, 90, 104. 

grain d ’° : p. 80, 117 ; si. 43. 
identification d ’° : p. 39, 48, 82 sqq., 90. 
initiation : p. 81-82.
ivresse : p. 26, 38 sqq., 42, 48 sqq., 66 sqq., 75, 82-83, 85, 125 —  

0 cosmique p. 62.
jeu d ’° : p. 20, 24, 33-34, 49, 64, 66-67, 87 —  ° du balancement 

p. 68, 69, 71 ; voir kramamudrà. 
joyau, gemme d’° : p. 23, 39 n. 4, 82, 111, 142 ; si. 26, 29, 120. 
nuit mystique : p. 15, 38, 57-65 —  ° de l’anéantissement 54, 57 sqq., 

106 —  0 de liesse p. 57, 66, 73 ; voir sivaràtri.
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passion exclusive : p. 38, 46, 47, 119 ; si. 47 bis. 
plénitude d ’° : p. 39, 47, 75, 89 ; voir pürnatva. 
possession d ’° : p. 47-48, 54, 90, 115 ; si. 36. 
prière, louange : p. 43 sqq., 99 sqq., 142 ; si. 36, 65, 67, 82. 
recueillement d ’° : p. 38, 42-43, 135. 
regard d ’° : p. 88, 99.
renoncement : p. 55 sqq., 89, 127 ; si. 73, 86, 92. 
sacrifice : p. 39, 54, 105 sqq.
saveur délicate de l ’° : p. 38 et n. 3, 35-37, 42, 46, 54, 58, 74, 83, 

89, 110, 116, 139 ; voir rasa. 
science d ’° : p. 35 sqq., 87. 
soif d ’° : p. 39, 41 sqq., 45-47, 54, 82.
sommeil mystique : p. 42, 58 sqq., 65 et n. 2, 72, 89, 107 ; voir 

yoganidrä.
souvenir du cceur : p. 14, 39, 42-45, 111, 115, 130 ; si. 24, 36, 81 ; 

voir smpii, samsmpti.
stabili té, permanence, arrèt : p. 39, 42, 45 et n. 2, 63, 72, 108, 139 ; 

si. 15, 47 bis, 80, 110.
torche, lampe d’° : p. 28, 41, 87, 106, 123 ; si. 58, 113. 
tourmente d’° : p. 60 sqq. 
trésor d ’° : p. 80, 88 ; si. 44.
union d ’° : p. 46-49, 54-56, 64, 67, 116 —  0 de siva-sakti (yämala) 

p. 33-36, 72, 87. 99, 104 ; si. 51 —  de éiva et du Soi p. 81. 
vagabondage : p. 67, 82. 
vigilance : p. 42, 72, 118.
vin enivrant, élixir, nectar d ’° : p. 26-29 n. 1. 31 sqq., 35, 48, 50, 

54. 58, 61, 66 sqq., 71-73, 79-83, 88, 99, 120, 139; sl. 50. 
voie du coeur, voie d ’° : p. 7, 80-82, 85, 133 ; 139 ; sl. 109 —  0 du 

héros, p. 40, 42, 100.





C O RR EC TIO N S ET A D D IT IO N S

22 I. 18 au lieu de s'abattent 
28 n2 
54 n2

’> mm ugna
»> yarttru ttsthati

58 n3 »  18
70 nJ »  svàdupùjà
78 I. 34 »  sandal
83 1. 14 »  solliciteraient-ils
891. 23 »  passant tantót

109 si. 20 lire : som ardents à jouir de la gioire sivaite 
126 il. 70 »  qui (provient) de Toi. de quel (autre) proviendrait-il?
149 au lieu de Santa lire santa

P. 1541. 10 »  apaisé lire apaisés
P. 35 n\ p. 63 n2 et p. 141 n2 au lieu de infra lire supra

lire s'ébatteni 
»  nirmagna 
»  yantram 
»  17
»  svàduhpùjà 
»  santal 
»  solliciter
»  passant par une phase tantót

Autre traduction possible :
Stance 6 : Nous saluons cette essence du Seigneur suprème qui est commune à tous.
Stance 11 : A  Toi, I'Existant. seule Existence au sens ultime.
Stance 33 : Brahma... (usant) des marches de l’échelle que som les actes pieux...
Stance 41 : Accorde-moi Ta grace en m enseignant comment, par quelle succession 

d'actes...
Stance 42 : ...est digne d'étre ardemment désiré par tous.
Stance 60 : Hommage à Lui... doué de souveraine plénitude et de gaspillage...

Ksemaräja comprend : Hommage à Toi Tindépendant doué de souve- 
raineté sur ce qui apparali et disparait.

Stance 67 : Ksemaräja met essentiellement l'accent sur ('identification au Bienheureux.
Stance 73 : Tu es le Seigneur de ceux qui suivent la voie difficile... Toi, óTout-puissant !
Stance 80 : O Seigneur, ce pouvoir Tien d’assurer la permanence toujours nouvelle 

d'un univers qui se diversifìe d’instant en instant, quel étre intelligent 
n’en serait émerveillé?

Stance 109 : ...l’arbre merveilleux de la Parole qui Te (loue).
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R en o u  ( L . )  —  É tu d e s  v é d iq u e s  e t p ü n in ie n n e s .  T o m e  X V  

(1 8 3  p a g e s  ; 1 9 6 6 ).

R e n o u  ( L . )  —  É tu d e s  v é d iq u e s  e t p & n in é e n n e s . T o m e  X V I  

(1 8 5  p a g e s ;  1 9 6 7 ).

M i la n g e s  d 'in d ia n is m e  à  la  m é m o ir e  de L o u i s  R e n o u  ( x l - 
8 0 0  p a g e s  ; 1 9 6 8 ).

Sil b u r n  ( L . )  —  L a  M a h ä r lh a m a f l j a r l  de  M a h e i  v a rd n a n d a , a ve c  
des  e x t r a its  d u  P a r im a la  ( t r a d u c t io n  e t  in t r o d u c t io n )  (2 2 8  p a g e s  ; 
1 9 6 8 ).

R en o u  ( L . )  —  É tu d e s  v é d iq u e s  e t p ü n in ie n n e s .  T o m e  X V I I  
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Sil b u r n  (L .) —  H y m n e s  de A b h in a v a g u p la  ( t r a d u c t io n  e t  
c o m m e n t a i r e )  (1 1 6  p a g e s ;  1 9 7 0 ).

B u g au lt  (G . )  —  L a  n o t io n  de  « P r a j ü ü  » ou  de  S a p ie n c e  s e lo n  le s  
p e rs p e c t iv e s  d u  « M a h ü y ü n a  » (2 8 9  p a g e s  ; 1 9 6 8 ).

B ourgeois (F .) —  « V e n ls a rp h ü ra  », drame Sanskrit ^édité et 
traduit) (2 4 1  pages ; 1 9 7 1 ).

Ca il l a t  (C.) —  C a n d ä v e j jh a y a  (1 5 9  p a g e s  ; 1 9 7 1 ).

Malliso n  (F .) —  L 'é p o u s e  id e a le  :  la  * S ä t l - G l t a  » de M u k tä n a n d a  
(1 8 4  p a g e s ;  1 9 7 3 ).

P edraglio  ( A . )  —  U n  d r a m e  allégorique Sanskrit * L e  P r a b o d h a -  
c a n d ro d a y a  de K r s n a m is r a  » (4 0 8  p a g e s  ; 1 9 7 4 ).

Ma x im il ie n  (G .) —  S u re s v a ra  * L a  D é m o n s t r a t io n  d u  N o n - A g i r  » 
( N a i fk a r m y a s id d h i ) .  I n t r o d u c t io n  e t  T r a d u c t io n  (1 0 2  p a g e s ;  

1 9 7 5 ).

P a d o u x  (A .) —  L a  P a r ü t r ü i ik ü la g h u v f t l i  de  A b h in a v a g u p la .  
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P arlier  ( B . )  —  L a  G h a t a k a r p a r a v iv j l i  d e  A b h in a v a g u p t a .  T e x t e  
t r a d u i t  e t  c o m m e n tò  (9 4  p a g e s  ; 1 9 7 5 ).

Silb u r n  (L .)  —  H y m n e s  a u x  K ü l l .  L a  R o u e  d es  É n e r g ie s  d iv in e s .  
T r a d u c t i o n  e t  in t r o d u c t io n  (2 1 3  p a g e s ) .
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Ma lam o u d  (C.) —  L e  S v ü d h y ü y a , r é c i t a l io n  p e rs o n n e l le  d u  
V e d a . T a i l t i r ly a - À r a n y a k a .  L i v r e  I I .  T e x t e  t r a d u i t  e t  c o m m e n tò  
(2 4 8  p a g e s ) .

R o g u  (A .) —  L e s  c o n c e p t io n s  p s y c h o lo g iq u e s  d a n s  le s  te x le s  
m é d ic a u x  in d ie n s  (2 8 9  p a g e s ) .

H u l in  (M .) —  L e  p r in c ip e  d e  V e g o  d a n s  la  p e n s é e  in d ie n n e  c la s -  
s iq u e ,  la  n o t io n  d 'A h a m k ü r  a . (3 8 4  p a g e s  ; 1 9 7 8 ).

PonciiER (M .-C.) —  F ig u r e s  de  s ty le  er. S a n s k r i t .  T h é o r ie s  des  
A la m k ä r a s ü s t r a ,  a n a ly s e  de p o è m e s  de v e n k a fü d h v a r in . (4 2 0  p a g e s  ; 
1 9 7 8 ).
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