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INTRODUCTION AU PARAMÄRTHASÄRA

Le Sivaisme du Kashmir est généralemènt connu sous les noms 
de Trika et de Pratyabhijiiàdarsana afin de le distinguer du 
éivaisme dualiste appelé éivàgama et Siddhànta, mais Abhinava- 
gupta préfère désigner son école par les termes Svàtantryavàda ou 
mieux encore Bhairavasàsana, et c 'està juste titre, car ce système 
met Taccent, du point de vue métaphysique, sur la libre sponta- 
néité ou volonté (svalanirya) qui n’est autre que TÉnergie divine 
(éakli) tandis que, du point de vue mystique, il insiste tout parti- 
culièrement sur la vie théopathique, l’étape ultime qu’il nomme 
lbhairava\ Ce sont là les deux aspects originaux du système Trika.

Le Sivaisme kashmirien ne fait pas partie de la tradition védique 
car il ne reconnait pas l’autorité des Veda.

Les débuts de cette école remontent officiellement au ixe siècle, 
mais la source de son inspiration est beaucoup plus ancienne. 
Ce sont des Traités religieux sivaites, les Agama dont certains 
datent du début de l’ère chrétienne alors que d ’autres sont de 
redaction plus tardive.

Mais, d'après les philosophes dii Trika, ces Agama existent de 
toute éternité parce qu'ils sont Texpression mème de la Parole 
divine. Les Agama de tendance moniste qu’ils vénèrent tout 
spécialement sont le Vijnànabhairava, le Svacchanda, le Rudriya- 
mala, la Paratriméika et le Màlinlvijaya.

A la fin du vm e siècie, Tlnde entière et le Kasmlr en p.articulier 
étaient un foyer intense de* renouveau mystique et philosophique. 
L’esprit de la découverte régnait encore pleinement du ìx e au 
x ie siècle parmi les partisans du Svàtantryavàda qui étaient à la 
recherche de la voic la plus courte apte à conduire au but suprème, 
i’identité à &iva.

Leur doctrine philosophique s’appuie entièrement sur leur 
expérience personnelle de Textase et d’autres états mystiques. 
La littérature sivaitc n’est done pas une scolastique à la manière 
de la philosophic indienne en général ; elle repousse nombre de
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.symboles traditionnels ct s’elTorce d’exprimer une originalité 
profonde et vécue en se servant de vocables nouveaux.

Entrainés par le flot de leurs experiences inédites, ces penseurs 
tendent vers la réalisation pratique, concrète, en cherchant une 
vérité vécuc plutót qu’unc vérité abstraite.

Mais e’est dans la révélation qu’ils eurent de la conscience en 
tant que libre conscience de soi ct conscience en acte que nous 
verrons la marque la plus incontestable de leur gènio. C/cst là le 
trait majeur de rédifìce doctrinal qu’ils édifièrent et ce qui lui 
donne sa coherence métaphysiquc.

Ces philosophes sont done d’abord des mystiques, car ils sou- 
tiennent que l’essence inexprimablc du Soi ne peut etrc atteinte 
que par la voie de l’intuition spirituelle, Presque tous, et en parti- 
culier Vasugupta, Utpaladcva et Abhinavagupta, ont joui d’une 
expérience mystique authentique. Ainsi Abhinavagupta était 
considerò par sès contemporains qui eurent le juste sentiment de 
sa grandeur comme l’un de leurs plus grands maitres spirituals 
car il avait réalisé le Soi ainsi que son identité à Siva1.

D’autre part les adhérents du système de l’autonomie insistent 
sur réta t bhairava, l’aboutissemcnl le plus élevé de la vie spirituelle, 
l’identité à Paramasiva memo, c’est-à-dire la divinité douée de son 
énergie omnisciente et toute-puissantc, en sorte qu’ils soutiennent 
qu’onpeut jouir dès ici-bas d’une vie divinìsée aux energies infìnies,

Ces mystiques sont d’autre part des rationalistes, car ils se servant 
aut ant qu'il leur est possible de la raison pour étayer leur expérience 
spirituelle. Ils s’intéressent également au monde de l’expérience 
usuelle et e’est dans la vie courante qu’ils trouvent des exemples 
propres à illustrer les états mystiques qu’ils s’efTorcent de décrire 
et de classer.

Vasugupta1 2, le fondateurdu système de l’autonomie (svàtantrya- 
vàda) est un grand mystique qui cherche Siva plus par l’extase 
que par la voie métaphysique. Ses Sivasütra qui, dit-il, lui furent 
révélés par Siva Iui-mème>ne traitent que de la triple voie qui 
conduit à Tidentité au Seigneur. Il insiste tout particulièrement 
sur caiianya, la conscience de soi dont il fait un spanda, l’acte pur 
saisi en sa source, au moment où il s’ébranle alors qu’on prend 
conscience de soi. ou que s’amorce la decision ou au cours de tout

1. Aujourd’hui encore ou vènere au Kasinir la memoire <TAbhinavagupta ainsi 
que celle de Lalla et d’IJtpaladeva dònt le people récite les hymnes mystiques. 
Laksman Brahmacàrin de Srinagar est un disciple éloignò .mais fervent d* Abbina* 
vagupta.

2. Vasugupta vivait au début du ix° siede. Il est probablement l’auteur de la 
Spandakùrikà que certains attribuent à son disciple Bha^takallata.



état d’unc cxceptionnelle intcnsité qui provoquc un brusque retour 
sur soi1.

Somänanda, un grand sage qui lui succède de près, voulut 
donner un fondement philosophique à la mystique monistc de 
Vasugupta et écrivit en ce but la Sivadrsti, uno oeuvre qui ne 
manque pas d'audace.

Ce traité décrit une voie nouvelle vers Fabsolu, voie que Vasu­
gupta n’avait pas mcntionnéc : c’est la Reconnaissance intuitive 
et directe de àiva en nous et dans Funivcrs qu’on nomme Praiya- 
bhijnà. C’est ainsi que la Réalité ultime qui est acte pur et libcrté 
in fi ni e peut ètre réalisée grace à la Reconnaissance de cette liberté 
au cours des activités journalières.

Un élèvc de Somänanda, Utpaladeva, qui vivait dans la première 
moitié du x e siede, fut Fautcur de Flsvarapratyabhijiiàkàrikà, un 
ouvrage qui connut une grande célébrité au Kasmir en raison de 
sa puissante inspiration. Outre les commentaircs qu’il écrivit à ce 
traité, il chante dans sa Stotravall les louanges du Seigneur et s’y 
montre un grand poète lyrique. La Reconnaissance immediate de 
soi est non seulcment celle de Tètre unique et absolu, mais aussi 
celle de éiva digne d’amour et d’adoration.

Mais par l’ampleur de son oeuvre et par la profondeur de son 
génie Abhinavagupta dépasse ces trois promoteurs de Técole 
Trika.

Ses oeuvres soni pleincs d’un savoir extraordinaire qui s’étend à 
tous les domaines, d’une expériencc mystique riche et profonde 
et d’une vie débordante — ■ quel que soit le sujet qu’il traité.

Il ne se contente pas d’exposer les conceptions philosophiques 
mystiques et tantriques de ses prédécesseurs en un système vigou- 
reux et bien construct ; interprète pénétrant et hardi il y imprime 
la marque de son vaste géme. Son oeuvre magistrale, le Tantràloka, 
eonstitue la somme théologique de Técole Trika.

Abhinavagupta n’est pas seulcment le plus grand des philosophes 
du Kashmir, il est plus célèbre encore, et célèbre dans Finde 
entière, par ses oeuvres esthétiques sur la jouissance artistique 
(rasa) et surla suggestion (dhvani), laquelle implique une théorie 
intéressante de Finexprimé en art.

L’exposition qu’il Fit des théories esthétiques de ses devanciers 
est remarquable par son originalité et sa maìtrise. Elle fait de lui 
la plus grande autorité cn poétique indienne1 2.

1. S. K. 22.
2. Sur la vie et les oeuvres d’Abhinavagupta nous renvoyons à la thfcse du Dr Kanti 

Chandra Pandey : * Abhinavagupta The Ohowkhamba Sanskrit Series. 1935. Vói. I* 
p. 1-21 , thèse à laquelle nous empruntons nombre de renseignements.
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Ce que nous savons de la vie d’Abhinavagupta nous vient en 
grande partie des brefs renseigncments que lui-meme nous fournit 
à la fin de deux de ses oeuvres, le Tantraloka et le Parätrimsikä- 
vi varan a. Ce dernier mentionne Ie nom du plus célèbrc de ses 
ancètres, Atrigupta, qui vivait à Antarvcdi, une région qui se 
trouve entre le Gange et la Yamunà, sous le règne du roi Yaso- 
varman, au milieu du vm e siede. Telle était la renommée doni 
jouissait Atrigupta en raison de son savoir et de sa culture univer­
selle que le räja du Kasmlr, Lalitäditya, après sa victoire sur 
Yasovarman (aux environs de Tan 740), l'invita à s’établir au 
Kasmlr. II fit construire pour lui et sa famiile en face du temple 
Sitäsumanli au bord de la rivière Vitastä. Pactuelle Jhelum, une 
grande demeure (T. A. XXXVII. 35-53).

Le grand-pére d’Abhinavagupta. Varahagupta, vivait au com­
mencement du xe sièclc ,* quant à son pére. Narasimhagupta ou 
Cukhulaka. il pratiquait la devotion cnvers Mahcsvara, le dieu 
Siva (54). Il était très érudit et adonné à Pétude de tous les sastra. 
Sa mère se nomrnait Viinalakalà ; elle mourut lorsque Abhinava- 
gupta était encore enfant. Ce dernier avail un frère, Manoratha, 
qui fut son premier disciple, et un onde, Vàmanagupta, ainsi que 
cinq cousins dont Ksema est probablement Ksemaràja. le plus 
connu des disciples d’Abhinavagupta, auteur d’ouvrages philo- 
sophiques intéressants ainsi que de deux commentaires sur la 
poétique.

K. C. Pandey (p. 8) fixe la date de naissance d’Abhinavagupta 
entre 950 et 960. Dès l’enfance, dit-il, Abhinavagupta montra les 
signes de sa grandeur futuro ; insatiable de connaissances nouvclles, 
il eut de nombreux maitres, non seulement en ce qui concerne la 
doctrine des Àgama, mais encore en Bouddhisme et en Jainisme1. 
Bn quòte de savoir, il voyagea mème liors du Kasmlr et e’est sous 
la direction de Sambhunatha1 2 de Jalandhara. qui Pinitia en Kula, 
qu’il obtint Pillumination suprème.

Parmi ses maitres citons en premier lieu son pére qui Pinstruisit 
en grammaire avant de renoncer au monde ; puis Bhütiräjatanaya en 
SivaTsme dualiste. Vàmanàtha en Sivaisme dvaitàdvaita; Laksma- 
nagupta en monisme kasmlrienet enfinBhütiraja en brahmavidyä. 
Ses maitres en esthétique fu rent- Bhattatauta et Bhattenduraja.

Lorsqu’Abhinavagupta eut fait vceu de célibat, après le départ 
de son pére, il regut Penscignement de Laksmapagupta, Pélève

1. Nästikärhatabauddha. T. A. V ili. '206.
2. Il descendait de la lignee de Somanàtha, cVst Ini sou veritable guru. Voir sur 

ses maitres divers T. A. XXXVII. 60-62.
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d’Utpaiadeva, en tout co qui concerne la branche pralyabhijha 
du système Trika.

Nous nc savons rieri de sa vie ultérieure ni do sa mort. Par les 
témoignages d’admiration quc nous laissèrent ses disciples nous 
dcvinons quelle ineflagable impression firent sur ses contcmporains 
et lours descendants son intelligence, son extraordinaire culture 
dans tous les domaines, ses realisations mystiques et memo les 
pouvoirs magiques qu’on lui attribuait.

Suivant l’ordre adopté par le Dr. K. C. Pandey, nous parlagerons 
l’activité littéraire d’Abhinavagupta en trois périodes : la période 
tàntrika, la période poétique (àlankàrika) et la période philoso- 
phique.

P khiodk ta n t r iq u e

Il est probable qu’Abhinavagupta commenda par commenter 
certains ianira du point de vuc monistc propre au Trika ; d’abord 
le système philosophique tantrique Krama, dans ses commentaires 
au Kramastotra, la Kramakeli aujourd’hui perdu et le Krama- 
stotra1, une oeuvre très courte de trcnte stances. Puis il s’intéressa 
au Trika dans sa Purvapancikà, une explication détaillée du 
Malinlvijaya, qui devait otre un ouvrage de dimension considérable 
mais dont il ne reste aucune trace. Abhinavagupta contrìbua 
également à la branche Kaulika dans son Bhairavastava de 
dix stances2 et dans son Paratrimsikävivarana.

La Bodhapahcadasikà est eomposcc, commo son noni Pindique, 
de quinze vers qui cxposent Ics principes philosophiques du Trika 
d’une fa^on sommaire.

Le Malinlvijayavartika fut composé par Abhinavagupla à la 
requètc de ses deux disciples préférés Karna et Mandra. De ce 
commentaire qui devait ètre volumineux ne demcure que la glose 
du premier vers3 du Màlinlvijayatantra. Cette glose se divise en 
deux parties (kamja) : la première de 1135 stances expose les 
dix-sept premiers chapitres du Malinlvijaya et la seconde de 
334 stances en commente les derniers chapitres.

Le Paràtriméikàvivarana est un commentaire à la Parätrimsika 
laquelle, d’après Abhinavagupta, formcrait la conclusion du 
Rudrayàmalatantra.

1. tòdité par K. C. Pandey en appendice à son Abhinavagupta, p. 409.
2. Édité par K. C. Pandey en appendice à son Abhinavagupta, p. 412.
3. C’cst ce que dit en propres tcrmes Abhinavagupta dans son dernier vers à sa 

glose de la MàlinI ; d’autre part aux vers 58 et 104 il promet de donner des explications 
« dans son dix-huitième chapitre ».
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Le titre veritable du traité devrait ètre à ce qu’écrit notre auteur 
‘ParäirUikä' à savoir : la (conscience) supreme (qui transcende) 
les trois (énergies de voìonté, de connaissance et d’activité) (p. 16, 
L 15). Le texte associé au Vivarana se nomme Anuttaraprakriyà, 
il prend en elTet la forme d’un dialogue entre Bhairava et BhairavI, 
le Seigneur et la Déesse laquelle interrogc Siva au sujet de celui 
que * rien ne dépasse * (anullara).

Le commcntaire d’Àbhinavagupta à cct Agama offre un grand 
intérèt à plus d’un égard ; il s’attache à montrer le sens véritable 
de la délivrance et de l’état bhairava (p.‘ 18) qu’il assimile à paräuäk, 
le Verbe, et nous fournit de belles définitions de la grace, de la 
parole indifférenciée dont il approfondit les trois étapes vers sa 
manifestation.

Àbhinavagupta décrit également avec grands détails une 
cosmogonie du Verbe, c’est-à-dirc une procession des syllabes à 
partir de 4 A VAnullara, le transcendant.

C’est dans son volumineux Tantràloka, compose de trente- 
sept chapitres, qu’Abhinavagupta laisse libre cours à son génie. 
Il y fait la synthèse des conceptions philosophiques, mystiques et 
tantriques ainsi que des pratiques religieuses qui étaient encore 
éparses dans les Agama ou qu’cnseignèrent trop brièvement ses 
prédécesseurs. Tout en exposant la hiérarchie. des pratiques 
prcparatoires à l’absorption en Siva il ne ménage pas les critiques 
et ne manque jamais une occasion de montrer qu’il est nécessaire 
de dépasser les points de vue étroits et de renoncer aux exercices 
inutiles.

Le Tantràloka qui prend pour autorité Je Màlinlvijaya est dono 
une véritable encyclopédie des traités et Agama de Fècole Trika. 
Afìn de le mettre à la portée de lecteurs moins assidus dans leurs 
études, Àbhinavagupta en donna deux résumés : Tun très court, 
la Tantravatadhanikà, l’autre le Tantrasära.

P k RIODE ESTHKTIQUL

Àbhinavagupta écrivit des oeuvres sur la poétique et le drame, 
pendant une période d’activité proprement littéraire (älänkärika)1 
qui s’étcnd de 990 à 1015 environ. Ce sont : l’Abhinavabhàratl, 
le Dhvanyalokalocana et un commentaire, un Vivarana, actuelle-

1. Se référer aux ouvrages des auteurs suivunts : Surodli Chandra Mukerjee. Le rasa, 
Paris, 1926. — P. Hegnaud. La Bhétorique Sanskrite. Paris, 1884. — A. Sankarau. 
Some aspects of literary criticism in Sanskrit. These de ITniversitó de Madras. 1929.
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ment perdu, au Kävyakautuka de Bhattatauta, son maitre en art 
dramatique.

L’Abhinavabhäratl est un trcs long traité rempli d’érudition, 
Tune des oeuvres les plus originales qui concernent le rasa, la 
jouissance esthétique, le drame, la poésie et la musique. C’est un 
excellent commentaire au Nàtyasàstra1 de Bharata, ouvrage 
important de trente-sept chapitres, traitant de la technique 
dramatique, de Tart de l’acteur, de l’expression des emotions, du 
style, des artifices scéniques et du rasa, Bharata est Tun des 
premiers dramaturges dont les oeuvres nous aient été conservées. 
11 défmit le plaisir ou sentiment esthétique (rasa) comme un 
liarmonieux mélange des déterminants, des consequents et des 
accessoires qui éveillent une émotion accompagnée d’une joit* 
spécifique.

Les déterminants sont les conditions concrètes qui revètent 
d’une forme sensible (tout en le stimulant) ce qui formerà le 
noyau du drame ou du poème, ce caractòre permanent, encore 
abstrait, comme la tendresse, Tenthousiasme, etc.

Les conséquents sont les effets visibles de ces sentiments : gestes. 
frissons, larmes, toute la rcpréscntation scénique.

Les accessoires sont les sentiments secondaires et évanescents : 
colóre, soucis, maladie, etc., qui accompagncnt le sentiment 
principal, le mettent en relief tout en introduisant de la variété el 
en reposant l’esprit du spectateur.

Les rasa qui sont au nombre de huit comportent chacun un 
caractère permanent (sihäyibhäua) : la tendresse pour le sentimeni 
érotique, la gaieté pour le comique, la douleur pour le pathétique. 
la colère pour le furieux, l’enthousiasme pour le sentiment héroique, 
la peur p'our le terrible, Inversion pour. l’odieux, l’étonnement 
pour le merveilleux.

Abhinavagupta commenta aussi le Dhvanyaloka1 2 nommé 
encore Kàvyàloka, composé de kärikä ainsi que d’une vrtti dont 
l’autcur est Änandavardhana, poète et critique littéraire du 
Kasmlr. Il vivait au ixe siècle ; c’est lui qui, le premier, exposa 
de fagon systématique la théorie de la suggestion (dfivani) et. 
élargit les bases de la théorie du rasa en soutenant que le plaisir 
esthétique ne peut ètre que suggéré, les qualités de style (guna)' 
les ornements poétiques (riti) étant complètement subordonnés à 
ce plaisir.

« Dhuani », littéralement la résonance ou l’écho qu’éveillent un

1. Nàlyusàstra uvee le comm. cTAblimavagupla. Gaekwud's Oriental Series. 
Ba roda, 1926.

2. Dhvanyàlokalocana, Nirnayasàgara press. Bombay (1891).



— 12 —

objet on un sentiment, désigne à la fois Ics idécs et les mots dans 
leur pouvoir de suggestion, le sens suggéré et la suggestion elle- 
mème.

Désirant montrer comment se réalise la jouissance d’ordrc 
artistique. Anandavardhana soutient que la poesie suscite uno 
impression de plaisir en raison du sens suggéré (uyangyariha) et 
cette suggestion (vyanjakaiua) propre à la poésie diffère essentiel- 
lement de la capacité qu’ont les mots de designer des choses et de 
eommuniquer des idées.

Vyanjana est Pactivité dé V esprit qui spilorce de pénétrer le 
sens suggéré et c’est cette activité mème qui engendre le charme 
spécifìque du rasa. En efTet, il ne suffìt pas de mentionner un 
sentiment, l’amour par exemple, pour que naisse une émotion ; 
au contraire un ensemble de situations peut suggércr des sentiments 
puissants sans qué le mot « amour « soit. prononcé. (Vest cotto 
répercussion sentimentale du sens exprimé qui se trouve à la source 
de tout plaisir esthétique.

Cette théorie de la suggestion fut Tobjet de violentes conlro- 
verses et Abhinavagupta s’en fit le champion.

L’esthétique de ce dernier, étant profondément imprégnée de 
conceptions philosophiques et mystiques, il nous a pani qu’il ne 
serait pas sans intérèt d’exposer brièvement la théorie du rasa et 
du dhvani de ce grand philosophe. (Vest dans le sixième chapitre 
de son AbhìnavabhàratI qu’il traite surtout du plaisir esthétique, 
dont il aborde tous les aspects en s’efTorgant de répondre défìniti- 
vement et de fagon philosophique aux difTìcultés que soulève la 
question.

Abhinavagupta édifia une théorie esthétique qui, dès qu’elle 
fut connue. rógna sans conteste dans toute la poétique de l’Inde 
jusqu’à nos jours. Plus profondément philosophique, plus finement 
psychologique que celle de ses devanciers, elle pénétra au cceur 
du problème et. tout en demeurant dans les cadres de la tradition 
indienne, elle sut génialemcnt faire une synthèse originale des 
diverses explications qui avaient pour centre la suggestion (dhvani), 
le sentiment (rasa), les ornements (alarìhàra), les figures et les 
qualités de style (guna et riti), en conférant à chacune de ccs 
théories leur place respective dans un essai duplication totale.

Cette synthèse est analogue à c511e qu’Abhinavagupta fit des 
conceptions philosophiques et tantriques encore peu coordonriées 
des philosophes kasmlriens qui l’avaient précédé.

C’est en faisant des impressions (väsanä) le pivot de son esthé­
tique qu’Abhinavagupta devait rénover la question du rasa et dii 
dhvani et pénétrer jusque dans l’inconscient du sahrdaya, le 
Sympathisant, chez lequel le sentiment et la résonance trouvent 
un mème fondement.
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Nous verrons que dans la métaphysique d’Abhinavagupta, au 
meme litre que dans toute la métaphysique de Finde, les vdsand, 
ces tendances inconscientes, ces instincts les plus puissants qui 
rivent à F existence, se trouvent à la source de 1’illusion ou dc 
l’ignorance qui engendre le devenir. Il ne sufTìt done pas de detruire 
les conceptions erronées pour étre délivré, il faut encore detruire 
leurs racines, ces vdsand qui sont le germe de Involution cosmique.

C’est cn faisant appel à ces impressions dynamiques qu’Abhina- 
vagupla put résoudrc de fagon satisfaisantc les problèmes que se 
posaient ses prédécesseurs et ses contemporains au sujet de la 
cause de la jouissance artistique : quel est, se demandaient-ils. le 
rasa qu’éprouve le spcctateur ? Est-ce l’émotion du poète, est-ce 
celle du héros décrit ; est-ce celle des acteurs ou celle du specta- 
teur ? Nous passons sous silence les diverses explications qu’ils 
présentèrcnt, Ics uns faisant résider le sentiment chez le héros, 
d’autres chez Facteur qui imito le héros et certains chez le specta- 
teur.

Pour Àbhinavagupta, le plaisir Tessenti ne se trouve pas dans 
cet ensemble de données qui se présentent passivement au 
spectateur, il n’est millement emprunté aux conditions exté- 
rieures, que ce soit le héros, Facteur ou la personnalité consciente 
du spectateur ; ce plaisir est intime, inexprimé et demande done 
à ètre manifestò, car il réside dans les impressions inconscientes, 
enfouies au tréfonds de la personnalité du sahrdaya.

Nous pouvons résumcr ainsi la théorie dc la manifestation 
(abhiuyakii) d’Abhinavagupta : la jouissance a pour source le 
sihdyibhdva, l’inclination ou le caractère permanent qui appartieni 
au spectateur sous forme d’innombrablcs impressions latentes, 
ces impregnations qui, accumulées durant la vie actuelle et les 
vies antérieures, forment ses predispositions naturelles latentes, 
ses possibilités d’émotion et d’action futures. Elles imprègnent 
sa sensibilité et son imagination commc un parfum imprègiie ime 
étoffe. Lorsque les déterminants, les conséqucnts et Ics acccssoires 
sont représentés avec intensità, il se produit dans 1’äme du specta­
teur un éveil de ces impressions assoupies qui se mettent à vibrer 
et ptoduiscnt un veritable ravissement.

Mais alors, si Ics impressions sont toujours présentes et ne 
demandent qu’à vibrer, pourquoi ne le font-clles pas toujours ? 
C’est, répond Festhéticien, parce que des entraves ne le permettent 
pas ; ces entraves olTrent unc certaine similitude avec les cuirasses 
(kahcuka) qui, enveloppant la Conscience, Fempèchent de se 
manifester : de mème que Tame, pour jouir de Siva, doit brisèr 
ses gangues et cuirasses, tous ces facteurs de* recroquevillement et 
d ’individualisation, le sahrdaya, le jouisscur, doit éliminer les sept
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obstacles à la réalisation de son plaisir, obstacles qui ne sont, en 
demière analyse, que ces mèmes impulsions égoccntriques qui 
Pempèchent de vibrer à Punisson de Partiste ou du héros, comme 
elles lui interdisaient de s'unir à Siva. Du còté de P oeuvre d'art, 
six obstacles sont susceptibles de se dresser : 1. Des événements 
invraisemblables et trop extraordinaires pour qu’ils puisscnl 
éveiller la Sympathie du spectateur. 2. Des caractères distinctifs 
par trop particuliers de temps et de lieu font égalemcnt obstacle 
à la jouissance. 3. L’absence de moyens appropriés cn ce qui 
concerne la réalisation de Poeuvre. 4. Le manque de clarté. 
5. L’absence de facteur dominant; les sentiments primordiaux et 
permanents (sihäyibhäva) sont étouffés par les éléments subor- 
donnés et momentanés ; le drame ou la poesie perd alors Punité de 
son développement et, par là, son intéret principal. 6. Le doute 
que peuvent engendrer les éléments secondaires quant aux facteurs 
principaux ; les pleurs, par exemple, exprimant aussi bien la joie 
que la douleur, forment le dernier des obstacles.

Les sahrdaya ne pourront vraiment sympathiser avec les emotions 
représentées sur la scène que si ces obstacles ont été écartés : 
« Geux dont le miroir de Pesprit a été purifié par la pratique 
continue de la poésie et en qui est née la faculté de s’identifìer 
avec les objets décrits »\ après avoir rejeté tout souci personnel, 
jouissent du sentiment poétique parce que leurs emotions, assumant 
un caractère impersonnel et universel, rejoignent celles de Partiste, 
du héros et de Pacteur.

Les impressions latentes et assoupies qui sont la condition 
sine qua non de la joie ressentie et qui ne s’éveillent, nous Pavons 
vu,: que sous certaines conditions ne sont pas suscitées au mème 
degré par toute poésie. L’école Dhvani avait distingué plusieurs 
types de poésie : Pune inférieure ne mèrito guère le ti tre de poésie : 
elle est nommée « citra », cardie n’ofYre que du pittoresque et de la 
variété ; Pexpression et le sens y sont ornementés par les qualités 
(yuna), les figures de style (riti) et les mòtaphores, mais la 
suggestion y fait totalement défaut. Le sens propre nc donne 
naissance qu’à un simple concept, il ne s’y cache aucune idée 
subtile que Pesprit prendrait plaisir à déceler.

Dans la poésie secondane la suggestion ne tient pas la première 
place, elle y est souvent trop apparente (agùdha) ou bien elle ne 
se borne qu’à compléter le sens propre, ou encore elle est obscure 
et confuse ou, enfin, elle est dépourvue de tout ornement.

Seule la poésie supérieure dans laquelle la suggestion prévaul 
sur le sens exprimé (D. A. L. I. 13, p. 33), aussi bien que sur le 1

1. d . A. L., p. l i .
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sens figure, est symbolique et pieine de sous-entendus et d’inex- 
primé (dhvani) ; e’est done la seuie qui procure le véri table ra vis­
sement (camalkära) ou l’apaisemcnt (visränli), les termos mèmes 
qui désignent l’extase du yogin et sa quiétude suprème alors qu’il 
s’absorbe en Siva. Mais au cas du yogin le ravissement est exempt 
de toute väsanä, impregnation subconscicnte, tandis que le 
sahpdaya puise toute la joie qu’il éprouve dans ces mèmes väsanä.

Alors que pour jouir d’une poésie inférieure i’esprit reste passif, 
il lui faut, au contraire, pour goùter le charme de la vraie poésie, 
dépenser une certaine activité afìn de découvrir le sens inexprimé. 
Cette activité est ce qui lui procure une joie caractéristique, car 
cette activité n’est pas d’ordre intellectuel ou discursif, elle plonge 
au plus profond du dynamisme de l’imagination, jusqu'aux uä$anäy 
germes ou forces subtiles qui murisscnt lcntcment dans Pinconscient 
et sont enracinées dans un lointain passe — dont elles sont le 
résidu — en mème temps qu’ellcs sont tournées vers l’avenir. 
Leur aptitude au rctentissement est done in fini et insondabie. 
Elles constituent une force inépuisabìe parco quo sans cesse rcnou- 
velée, la plus grande puissance que nous possédons car elle est la 
plus subtile et la plus intime, celle qui secrète des émotions mysté- 
rieuses, denses et allégées tout à la fois : denses, car elles portent 
en elles le poids du passé, allégées car elles sont exemptes de toute 
contrainte personnelle.

Ces impressions latentes en s’éveillant ne forment pas l’objet 
d’un acte de mémoire, elles sont réalisées de fagon intuitive et 
conservent le halo d’inconsciencc dans laquelle elles baignent. 
On comprend done qu’elles puissent susciter un ravissement qui 
transcende l’expérience ordinaire ; e’est pour cette raison qu’on 
nomme le rasa « alaukika », supramondaim

La perception (pratili) du sentiment est done pour Ahhinava- 
gupta la manifestation (abhiuyakli) d’une chose qui existait déjà 
dans Tinconscient du sahrdaya mais qui ne pouvait se révéler en 
raison des limitations strictement individuelles, à savoir tout cet 
ensemble d'attitudes propre à la vie ordinaire (vyuühäna) : disper­
sion dans les impressions sensibles ou centralisation autour du 
facteur de l’ego (ahamkära), sans qu’aucune concentration 
introspective permette à Tame de se recueillir.

La contemplation, qu’elle soit artistique ou mystique, a pour 
but de briser ces entraves à la jouissance du rasa ou à celle de 
Siva ; le sentiment csthétique ainsi que la félicité de Siva sont 
toujours presents dans Tame mais ils sont obscurcis par le voile 
de rinconscience, il ne s’agit done que de les manifester ; e’est à 
ce bui que tendent Ics efforts du maitre spirituel, le guruy et ceux 
de l’artistc qui éveiilent, le premier chcz son disciple, le second
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chez lo sahrdaija. un ravisscment (camalknra) qu ils n’onl pu quc 
préparcr et suggércr car ce ravissement on intuition extasiée surgit 
dans Ics deux cas spontanément, sans effort ni cause efficiente et 
demeure inefTable.

Le rasa a des' caractcres spécifiqucs qui le dist.ingucnt des 
sentiments ordinaires comme des sentiments mystiques. Le rasa 
ne dure qu’aussi longtemps quo dure le caractèrc permanent 
(slhüijibhäua). il n’est dono pas óterncl, il existe en eilet au seul 
moment où il est porgli, la perception du rasa étant le rasa mème. 
Il est d’autre part indépendant de toutes Ics conditions de temps, 
de lieu, decausalité auxquelles sonlassujetties les choses concretes; 
il n’est pas un elTet car on ne peut con si derer les determinants 
comme ses causes cllicienles.

Peut-on dire que la manifestation du sentiment est indépendante 
des sens ? Oui, puisqu’clle se produit spontanément sans quc Ics 
conditions ordinaires de la perception ne la determinant ; mais, 
d’autre part, elle ne se passe pas entièrement du concours des 
sens puisqu’elle depend des mots de la poesie ou de la représen- 
l ation scénique.

Le rasa n’est pas non plus perceptible à la manière ordinaire : 
en effet, la perception du rasa consiste en ime jouissance supra- 
mondarne, génériquc et désintéresséc qu’on ne pent représcnter 
sous une forme précise. Lette perception com porte-t-olle une 
distinction du sujet et de l’objet ? La réponse est negative en ce 
sens que cette perception est ineffable, déponrvue de notions et 
n’a rien d’un savoir différencié (savikalpa). La réponse est positive 
— et c’est ce qui différencie perception et états mystiques — en ce 
sens qu’eJIe ne fait pas partie de ccs oxlases sans notions fmrot- 
kalpasanutdhi) qui n’admettent aucunc distinction du sujet et de 
l’objet.

Le rasa resultant de ì’impression causée par Ics determinants 
comporte une certame relation cntre ie sujet et l’objet, bien que 
dans la parfaite Sympathie du con tempia teur pour l’objet contem­
plò, leurs limites tendent à s’abolir.

Si d’autre part la jouissance artistique est une intuition, cc n’est 
pas une intuition mystique, puisqu’elle n’est pas indépendante 
des sens et qu’cllc a pour condition primordiale l’éveil des impresa 
sions (väsanä), alors que la jouissance du uggiti a pour condition 
line impassibilité dans laquelle ces impressions soni détruites ou 
endormies, suivant le degré de l’absorption en éiva.

La perception du rasa est done sui generis et s’il est vrai qu’elle 
participe au savoir dilTérencié et au savoir indilTércneié comme 
aux emotions et à la quietude suprème de l’extase, elle n’est 
pourtant aucune de ces choses.
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Deux problòmes se posaicnt encore à Abhinavagupta : Comment 
se fait-il que des sentiments hérofques et pathétiques, dépendant 
d’événements terribles on douloureux, produisent une sensation 
de plaisir quand ils soni' représentés sur scène ou en poesie ? 
E t comment le sentiment d’apaisement (sania)y qui comporto 
1*absence de tout rasa, pout-il ètre classé au nombre des rasa?

A la première question Abhinavagupta répond que si le rasa 
perd le caractère déchirant qu’il possedè dans la vie quotidienne, 
c’est parce  ̂ que le rasa est universel et impersonnel par nature ; 
le spcctateur jouit depressions supra-terrestres (alaukika)  et 
désintéressées qui tu* laissent pas d’etre en mème temps aussi 
intenses quo dans la vie réelle.

Abhinavagupta donne encore une autre explication dans son 
Abhinavabhàrati (I, p. *283) : toute émotion de la vie ordinaire 
commc le chagrin, en particulier, n’est pas dépourvue d’une 
surexcitation due a la qualité de rajas, le principe d’activité qui 
engendre la souitrance (dubkha). Au contraire, dans le sentiment 
esthétique, l’esprit, sedenti Pian t profondément et complètement 
à l’objet qu’il contemple, atteint un équilibre exempt de toute 
fluctuation (vrtti). Cette quietude (uisränii) est précisément la 
felicitò (ànanda) que ressent tout sahrdaya grace à la faculté dorit 
il jouit de sympathiser, nvee Ics idées exprimées dans le drame ou 
le poème.

A la seconde question Abhinavagupta répond qu’il suflìt que la 
quiétude du sage, qui s’cxprime par de nobles actes de dévouement. 
fasse vibrer le cceur des spectateurs pour que le rasa d’apaisement 
soit admis parmi les autres rasa.

il n ’est pas étonnant qu’Abhinavagupta, lui-mème un grand 
mystique, fasse à la quiétude du sage qui a atteint la délivrancc 
unc place toute particuiière parmi les sentiments; il lui assigne 
commc caractère permanent la connaissance de la réalité fiali- 
uajhdna) ou sama l’apaisement qui en résulte. Mais on lui objectait 
que cet apaisement qui revèt la forme d’une impassibilìté absoluc 
implique en réalité l’absence de tout sentiment. C’est précisément 
pour ce motif que sdnla est à la source de tous les états émotifs 
l’art ne nous présente-t-il pas ces états commc décantés et allégés 
de tout égocentrisme? Ces états ne participent-ils pas de la nature 
de l’apaisement ? C’est done qu’ils procèdent de sänla : lorsque des 
impressions déterminantes se développenfc, santa revèt les formes 
diverses et limitées d’amour, de colóre, etc. ; dès que les détermi- 
nants ont disparu, tous ces rasa, évanescents par nature, se 1

1 . Sur iänia, voir D. A. I.., p. 177-178.



—  18 —

résorbent en éànla, le seul rasa qui soit vraiment permanent et 
apparaisse corame la paroi sur laquelle se dessinent les autres rasa.

De cette analyse, il résulte que l’état mystique de l’apaisement 
(sànla) joue un róle considérable dans Tattitude artistique, en 
plagant cette dernière au seuil de la contemplation mystique. 
Comme Siva au sommet de son émanation, l’esprit capable de 
jouir du rasa est parfaitement equilibra et apaisé en son indiffé- 
renciation primordiale, jusqu’à ce qu’une impression déterminóe 
Vienne briser son impassibilité. C’est féveil des väsanä qui, dans 
le cas de éiva, déclanche la creation de i’univers et, dans le cas du 
sahrdaya, détermine la jouissance d’uri rasa spécifìque.

P eriode philosophique

A la période philosophique de. la vie d’Abhinavagùpta appar- 
tiennent les ceuvres suivantes :

1. Le Bhagavadgltàsamgraha qui donne de la Bhagavadgità 
une interprétation sivai'te. Si cette dernière est mise par les Sivaìtes 
au rang des Àgama et si Krsna est considéré par eux comme un 
maitre (guru), n'est-ce pas, ainsi quc le suggère K. C. Pandey 
(p. 55), parce que c’est à Krsna que le sage Durvàsa révéla les 
soixante-quatre Saivàgama monistes comme nous le rapporte le 
Harivamsa Puràna.

2. La Laghvlvrtti ou la VimarsinI qui commente Tlsvarapra- 
tyabhijiìàkàrikà d’Utpaladcva. C’est une des oeuvres les plus 
célèbres du Trika, celle qui donna son nom au système Pratya- 
bhijnà connu sous cet appellatif en dehors du Kasmir. L’ceuvre se 
divise en quatre sections et eii seize àhnika : La première section 
(adhikära) traite de la connaissance (jnäna) et comprend huit 
chapitres concernant la mémoire, la connaissance, la différenciation 
(apohana), Tunique support (ekäsräya), la grandeur du 
Seigneur, etc. La deuxième section expose en quatre chapitres 
les caractéristiques de Tactivité (kriyä). La troisième section 
(àgama) décrit les trente-six principes du Trika. La quatrième 
enfm, nommée tattvàrthasamgraha et comportant deux chapitres 
(àhnika) expose Tessence de Paramasiva et résumé le contenu des 
sections précédentes. Abhinavagupta s’élève fréquemment contre 
les Bouddhistes au cours de ces divers àhnika.

3. L’Isvarapratyabhijnàvivrtivimarsinl commente la glose (ttkà) 
que fit Utpaladeva à sa propre Pratyabhijhàkàrikà, glose qui est 
perdue.

Signalons encore de très courtes oeuvres d’Abhinavagupta qui
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ne dépassent pas une trentaine de vers et que K. C. Pandey a 
publiées en appendice à sa thèse. Ce sont :

Anuttaräsfcikä, Paramärthadvädasikä, Paramärthacarcä et 
Mahopadesavimsatikä. Des chants de louange : le Kramastotra, 
le Bhairavastava, le Dehasthadevatäcakrastotra.

Citons enfm l’Anuttaratattvavimarsinlvrtti qui n’a pas encore 
été éditée.

Parmi Ics ouvragos d’Ablunavagupla qui nc nous sont pas par­
venus mais que d’autres textes mentionnent, notons : La Pùrva- 
pancikà, une exposition détaillèe du Mälinlvijaya qui devait otre 
une oeuvre très importante. Le Sivadrstyälocana qui commento 
la éivadrsti de Somànanda, le fondateur du pratyabhijnasästra. 
La Kramakeli, la Padàrthapravesanirnayatika ; le Prakirnakaviva- 
rana ; le Prakaranavivarana ; le Kathämukhatilaka ; la Laghvipra- 
kriya; le Bhedavadavidàrana ; le éivasatyavinabhavastotra ; la 
Tattvädhvaprakäsikä et enfm le commentaire au Dcvlstotra 
d'Anandavardhana.

Le Paramärlhasära

Le Paramärthasära doit son nom au fait qu'il expose « l’essence 
profondément cachée », sära.. atigüdha, de la doctrine suprème 
(P. S. 105), autrement dit des principcs du Trika.

Ce texte consistant en une centaine de vers est une adaptation 
des^Ädhärakärikä de Äesamuni conno encore sous le nom de 
Adhära Bhagavän ou de Sesanäga.

Ces Kàrika furent égaiement appelées Paramärthasära, et c’est 
sous ce nom qu’ellcs furent éditées à plusieurs reprises1.

Elles décrivent en soixante-dix-neuf ou en quatre-vingt-cinq 
vers àryà, selon Ics editions, les principcs de la philosophic Sfun- 
khya mais d’un Sàmkhya teinté de Visnouisme, par conséquent 
théiste et plus proche de celui du Mahäbhärata que de celui de là 
Sämkhyakärikä.

Elies cnseignenl quo c’est au moyen de la discrimination entre 
Tesprit et la nature (punisci et prakrli) que la délivrance est 
atteinte.

L’Ädhärakärikä jouissait d’une grande eélébrité au Kasmir 
à l’époque d’Abhinavagupta et mème avant, car Utpalavaisnava* 
y fait aussi allusion, il cn cite mème une strophe.

1. Paramärthasära d’Ädisesa ed. 1. Trivcmjrum Sanskrit Series. 2. Pandit, voi. V, 
p. 189 en 1871. 3. Publié aussi par Bhuvan Chandra Vasak. Calcutta, 1890. Notons 
aussi i’édition de MadTas, 1907.

• 2. Spandapradipikä, à In fin tie la page 3. Vizianagram Sanskrit Series, voi. XIV.



— 20 —

Bien qu’Abhinavagupta adapte à son oeuvre un quart environ 
des vers de l’Ädharakärika (citant textuellement près d’une 
dizaine de stances, alterant légèrement la forme et plus rarement 
le sens des autres et omettant aussi un certain nombre de éloka)^ 
néanmoins trois-quart des stances lui apparticnnent en propre. 
C’cst ce qui ressortira des comparisons que nous avons faites au 
cours de notre traduction entre Ics deux Paramarthasara1.

Yogaraja

Le Paramarthasàra d’Abhinavagupta fut commentò par 
Yogaraja, un ascòte à tendance moniste qui vivait au Kashmir 
à Vitastapüri dans la seconde moitié du x ie siècle. A la fin de sa 
vivrti1 2 3 il se donne comme un élève de Ksemaraja.

Contraircment aux grands commcntateurs de cette école philo- 
sophique, Yogaraja n’est qu’un simple exégètc qui ne possède 
aucune originalité ; c’est la raison pour laquelle nous nc donnons 
qu’un résumé de sa glose.

La Ph il o s o p h ie  d ’A o h in a v a g u p t a .

Le Sivaismo Trika est un idealismo dont l’ontologie est trini- 
taire (irika) en raison des trois aspects de la réalité : l’unité (abheda), 
Tunité dominant dans la différenciation (bhedobkeda) et la diffé- 
rcnciation (bhcdaj, ces aspects restant néanmoins subordonnés 
à unc vision moniste de l'univers.

L’absolu, Paramasiva, renferme en lui-mème ces trois aspects 
mais on ne peut aflìrmcr de lui en toute rigucur qu’il est l’Un, car 
il transcende Punite. En fait il est le Tout (nikhila)zy car hors de 
lui il n’existe rien. L’Absolu échappe à toute pensée quelle qu’elle 
soit, il est done nirvikalpa. Incompréhensible et ineffable, il demeure 
au-delà de toutes les manières d’etre.

Les partisans du Trika se soni gardés d’identifier l’absolu au

1. Au sujet de la controverse portant sur le texte qui fut à la source de l’adaptation 
d’Abhinnvagupta, nous renvoyons aux études suivantes : 1. La courtc preface que fit 
le Dr Harnett à sa traduction du Paramàrthasàra (JJRAS, 1910, p. 703 ; 1912, p. 257 
et 474 ; 1915, p. 176, note 2). 2. J. C. Chatterji Kasmlr Shaivaism ; K. S., 1914, p. 11 
à 15. 3. Dr K. C. Pandey, Abhìnavagupta, p. 06 à 61. Selon J. C. Chatterji (p. 13} ce 
serait pour la distinguer du Paramarthasàra d’Abhinavagupta que l’oeuvre plus 
ancienne d’Adiécsa fut désignéc au Kaémtr sous le nom .d’Adhärakärikä.

2. Edition * The Kasmlr scries of Texts and studies’ par J. C. Chatterji, 1916, 
p. 199, 1. 11.

3. I. P. v. I, p. 1, 1. 10, str. 1.
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Bien, au Beau, à l’Amour ou à la Sagesse qui ne sont pas sans 
impliquer la relation de Tun et du multiple. La Réalité ultime est 
à lcurs veux réternelle conscience de soi (caitanya) absolument 
immuable1. qui seule existe et dont la lumière « au perpétuel 
éclat formo Tesscnce de toute chose ». (I. P. I. V kàrika 2).

L’idéalisme du système d’Abhinavagupta nous apparalt done 
comme un idéalisme de la libre conscience dans lequel cette 
conscience prend l’aspect du multiple grace à son dynamisme 
intrinsèque.

En ces conditions nous verrons que Tobjet n’existe que pour un 
sujet, et un sujet conscient de soi, ou pour un agent autonome 
apte à unifier et à séparer les diverses connaissances.

La Conscience universelle est Tintimité pure, le Soi (älman). 
Conscience et Soi ne font qu’un1 2.

Mais le Soi n’esl pas une pure lumière indiiférenciée, il est le 
Sujet suprème qu'il ne faudrait pas imaginer à la manière d'un 
sujet qui s’opposerait à un objet, car la conscience se présente 
comme fidentité parfaite du sujet et de l’objet. Elle reste étrangère. 
en effet. à toute détermination puisqu’il n’y a rien qui pùisse se 
difTérencier du Soi conscient qui renferme tout ce qui est3.

Que ce soit à l’état ordinaire ou au cours des plus hautes expé- 
riences spirituelles le sujet prend conscience de soi sans jamais 
se dédoubler en un sujet et en un objet ; la conscience ne devenant 
pas un objet pour elle-mème4. il s’ensuit que si le Soi est considéré 
comme le Sujet toute vue objective à son égard sera enlachéc 
d’illusion.

On ne peut définir la Conscience5, bien qu’elle serve i\ tout définir. 
La réalité de la conscience ne peut ètre mise en doute, car elle se

1. I. I». v. li, p. 268, l. 15.
2. Caitanya m<ìlmcì. 3 iva sii tra I. I. Et I. P. I. VII knrikà I « Kt cotte conscience de 

l’objet... n‘e$l que le Grand Seigneur, le Sujet qui est essentiellement la conscience 
immuable et infime * (y<ì caisd pratibha... akramdnanlacidrùpah pramàtà sa maheévarah, 
p. 277; 1.1).

3. 1. P. v. I, VI, 4-5. voi. I, p. 248, l. 4 ityapohyatvàbhave haitiani latra vikalparùpalà.
4. La conscience de soi (ahompratyauamaréa), tout en étant la veritable vie de 

la conscience, n’est pas vikalpa... lequel implique dualilc. I. P. I. VI kärtkä 1. « nàsau- 
uikatpah sa hyukto dvayàpeksepi rìniscayah ».

5. Sariwid% rif. bodha y riti, caitanya et d’autres encore sont les Lrrmes qui désignent 
la Conscience ultime. Bodha et samvid caractérisent la conscience au sens large. CU 
est synonyme de prakàèa. c'est la conscience (samvid) qui ne manifeste pas l’univers. 
Citi est la conscience dynamique qui projettc l'univers. CU devienl caitanya iorsque 
prakàsa est doué de vimarsa ou de paràmarsay la conscience en acte qui est conscience 
de soi. Bodha forme 1'essence me me de £iva. Si on compare bodha à fnäna ou ttnmesay 
conscience-Inveii, ces derniers termes connotent la róvólation d? la conscience par 
rapport à l'otre illumine tandis que la conscience en sot, sous son aspect substantie!, 
trouve son expression en bodha.
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révèle par elle-mème (soaprakàéa) et réalise de fagon immédiate 
sa nature. Elle est done l’unique critère de la réalité : « Si le Soi ou 
la Conscience ne rayonnait pas sa clarté, le monde entier ne serait 
qu’une masse de ténèbres ou pas mème cela »*.

La Conscience est ce qui fonde les preuves et n ’est pas fondé 
par elles. Comment, en eflet, les critères de juste connaissance 
(pramàpa) qui ne portent que sur l’aspect objectif et changeant 
de l’expériencc s’appliqueraicnt-ils à cette conscience qui nc doit 
sa lumière qu’à elle seule ? « Les pramàna ne concernent cn rien le 
véritable SujetI. 2». C’est ce que chante Abhinavagupta en une 
stance :

« TouS les ètres sont remplis de honte lorsqu’ils se voient réduits 
par le Seigneur au niveau de l'objet connu. Comment alors rédui- 
rait-on le Seigneur lui-mème à un tel niveau ?3 »

Si le Soi était un objet ou se trouvait appréhendé de fagon 
objective il deviendrait une chose parmi les autres et ne serait pas 
le Sujet, Ten soi. (I. P. v. I. I. I., voi. I, p. 31).

Seule la lumière de la Conscience p.ossède une existence indé- 
pendante et les choses insensibles elles-mèmes n ’ont deréralité 
que dans la conscience : « L’existence (saliva) n’est que conscience 
(prakäsamänatä) »4. C’est dire en d’autres termes qu’elle n’a de 
sens que si elle est connue ou connaissable.

Sans la conscience de soi l’ego ne saurait comprendre sa propre 
existence ni appréhender la multiplicité car la conscience se mani­
feste à la fois comme le Soi et le non-soi : « C’est un scul et mème 
acte qui s’éclaire lui-mème en éclairant les objets »5 nous dit 
Abhinavagupta.

Il est done nécessaire de distinguer nettem ent è la suite d’Abhi­
navagupta ces deux aspects de la conscience que sont la prise de 
de conscience de soi (ahamvisarsa) qui est propre au Sujet et la 
prise de conscience de ce qui n’est pas le soi, c’est-à-dire l’objet 
(idam uimarsa). Cet objet peut ètre une réalité extérieure au sujet 
ou encore l’expérience objective faite d'états propres au moi vital, 
intellcctuel (buddhi) ou affectif qui ne sont en fait que les objets 
de la conscience de soi. « La conscience de. soi est pure, précise 
Abhinavagupta, si elle repose dans la Conscience absolue qui est

I. I. P. v. I. I. 5, I, p. 46, L 1 o ladaprakùse hi uisuam andhalomasam syàl ladapi 
vd na syàl

2-3. I. P. v. II. 3. 16, voi. II, p. 125, 1. 14 : na lu paramärlhapramülari pramàncna
ki/pcil.

4. I. P, v. II, p. 56, l. 6. P. S. 30 et 44, comm. du 41.
5. paraprakàéanàtmakanijarùpaprakàsanam eua hi svaprakusalvam jnànasya bha- 

nyate: ' la luminosité propre è la connaissance consiste à se rendre soi-méme manifeste 
et aussi à manifester les autres \  I. P. v. I, p. 95, 1. 4.
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identique à Tunivers ou encore si elle prend appui sur le Soi imma- 
culé dans lequel Tunivers se reflète. La conscience de Tego est 
impure quand clic repose sur le corps ct objets scmblablcs »l.

Bicn qu’il n’y ait qu'unc seule conscience. Ics philosophes du 
système de Tautonomie (soälantryaväda) y ont discerné deux 
aspects dans le seul but de nous faire comprendre Ieur position 
originale à ce sujet ainsi que la vraie nature de éiva. Us posent 
d’un cóté prakäsa, la pure lumière indifférencióe, Tètre de la 
conscience pour ainsi dire, et de Tautre vimaréa, Pacte qui est prise 
de conscience, la liberté d’action de la conscience qui est son pouvoir 
d’actualisation. Mais n’oublions pas qu’il ne peut y avoir d’acte 
sans conscience ni de conscience sans acte1 2 3.

Prakäsa ou eil est la lumière infime qui brille par soi-mème, 
uniformément, à la manière de la conscience Xcii) telle que la 
con^oit éankara. Réduit à sa propre luminosité, éiva ne se verrait 
pas et Ton ne pourrait expliquer ni Pintériorité du Soi ni l’unifica- 
tion des diverses connaissances par la conscience. Si éiva prcnd 
conscience de soi, e’est grace à vimarsa ou cailanya. la conscience 
en acte qui équivaut à svàlanirya, Ténergie toujours active de la 
conscience (cilsakii)t pour la raison quo la lumière se révèle 
éternellement à elle-mème. G’est admettre en d’autres termes 
que la volonté autonome forme la nature mème de la lumière 
de la conscience (prakäsa)*.

Vimarsa se présente dans Texpérience concrète où Ton se dit 
;je sajs’ comme un choc ou un ébranlement de la conscience (span­
ciarla ou samrambha)4, et cet ébranlement nous fournit la preuve 
que la conscience n’est pas inerte, mais qu’elle réagit et sait qu’elle 
est affectce. La conscience d’ètre affeetée (paràmaréa) est la véri- 
table vie de la conscience5. C’cst dans cet acte intérieur qiTelle 
accomplit, acte qui ne se distingue pas d’clle-mème, que Ténergie 
conciente se trouve à Té tat pur et nous avons là cette divine 
liberté qui est à la racine de la conscience et, partant, de la réalité.

Si la libre activité (vimarsa) ne formait pas Tessence de la 
conscience (prakaéa)y celle-ci ne pourrait s’élever au-dessus de 
Tinconscience et Tunivcrs se reflèterait en elle comme les objets.

1. I. P. v. 1, VI com. à k. 4-5, voi. 1, p. 247, 1. 5.
2. I. P. v., voi. li, p. 33S. Nous verrons pourtant que dans certains états de sommeil 

profond ou d’extasc [infra, p. 40 et p. 76) prakaéa est accompagnò d’un vimarsa si 
subtil que ces états sont inconscients.

3. Il faut admettre que le Soi brille en tant que libro et sponlanémcnt lumineux 
(I. P. v. I, p. 30, 1. 11 et 1, p. 196).

4. I. P. v. I, I. 5 (I, p. 46,1. 7). Cet ébranlement est techniquement nommé vimaréa. 
c’est Ténergie d’activité : sa ca sarprambho vimarsafr kriyàéaktirucyate, I, p. 47, I. 3.

5. taihà paràmaréonam eva ajüdyajlvUam. I. P. v., voi. .1, p. 198, 1. 5



dans un cristal inanime sans que la conscience olire la moindre 
reaction1.

Cette liberté de la concience consiste à se rétracter intérieurement 
ou à se répandre vers l’extérieur tout en reposant toujours en elle- 
mème. « Lorsque surgit la connaissance qui s’exprime en ccs 
termes : *moi seul qui suis essenticllemenl la lumiere, je me mani­
feste’, la conscience fRinviti) se considero alors comme sujet 
eonnaissant, objet connu et moyen de connaisance sans que l’aide 
d’un objet externe s’avòre nécessaire »1 2. Nous verrons que le Je 
suprème est l’expression de cotte conscience de soi3.

En dépit de la distinction de conscience et de conscience de soi 
(prakàéa-vimarsa). qui ne vise que les besoins de l’enseignement. 
la Conscience universelle demeure indiJTcrenciéc4, Elle ne comporto, 
en eflet, aucun élément étranger à son essence ; étant libre elle ne 
depend de nul autre pour agir et se révéler5 6 : « C’est en elle-mente, 
par elle-mème et à partir d’clle-mème qu’eile manifeste tout ce 
qui existe

« L’univers entier qui s’étend de hiva à la terre, qu'il so it sujet 
ou objet, fulgure et vibre (sphuraii) comme identique à Paroma- 
viva qui consiste en ime masse de lumière (prakàèa), en béatitude 
suprème (änanda) et qui transcende l’univers tout en lui étant 
immanent »7.

Comment est-i( possible que le monde infìniment varie qui est 
esscntiellement identique à la conscience apparais.se comme s’il en 
était différent et, plus encore, comme s’il lui était extérieur, alors 
qu’en réalité il nc peut s’en detacher, étant donne qu’il repose en 
elle ?

Dira-t-on que la Conscience fait évoluer à partir d ’clle-mème 
une multiplicité qu’cllc contiendrait en son sein ? A strictement 
parler, cctte these n’est pas exacte, car Abhinavagupta soulìcnt en 
réalité que la conscience ne fait que so voiler et s'obscurcir au 
moyen de son activité infierente qui est une énergie recouvrante et 
diJTérenciatrice, lirodhana ou apohana-sakli, une limitation de soi 
qui se trouve ainsi à la source de la multiplicité cosmique. Mais

1. I. P. V. I, V. l i  et com. col. I, p. 198-199.
2. I. P. v. i, p. 198, 1. 8.
3. Voir explications à ce sujet : I. P. v. I, p. 200-203 et aussi kàrika 13 et com. 

p. *204 sq.
4. yad api ca praktisauimaréàtmakarri cidekaghanam ekanieva samvidrùpam.

1. P. v., voi. I, p. 317 »  I. V ili. 1.
3. svólantrga consiste à n’avoir recours à aucune aide extrinsèque ; teile est la carac- 

tèristique principale du SOI : svàlaninjameua ca ananyamukhapreksitvalaksanam 
<1/manali svarüpam I. P. v. I, p. 215, 1. 7.

6. P. Hrd. p. 29, 1. 2.
7. P. Hrd. p. 29, l. 2.
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n’oublions pas quo cotto energie qu’on appello encore maya. illusion, 
n’est que le libre pouvoir du Seigneur (svalanlrya)y la liberté qu’il 
a d’obscurcir l’unité ; on d’autres termos la volonté que possède 
Je Seigneur de se cacher lui-meme1.

« Siva, proclame Abhinavagupta, en raison de sa libre volonté 
eròe la variété des formes on découpant les objets qui, identiques 
à son Soi, forment uno seule masse solide, en se servant du eiseau de 
son Énergie différenciatrice »2 3.

L’univers se révèle done en Siva comme les roves chez le rèveur* 
sans l’intermédiaire d’uno cause materielle.

Dans son Paramärthasära4 Abhinavagupta, en se servant des 
métaphores du cristal de roche, du miroir, de la surface d’une eau 
limpide, ou d’unc paroi lumineuse, cherche à nous montrer que la 
conscience assume l’aspect de la multiplicité.

D’unc part Ics choses en leur infime variété ne so manifestent 
qu’en so détachant sur la paroi lumineuse de la Conscience univer­
selle qui, reposant en ellc-mème, brille de son propre édat, de méme 
qu’une peinture nc peut apparaitre que sur un mur ou un écran 
bien éclairé5.

D’autre part ces manifestations variées qui sont ainsi projetéos 
pour ainsi dire sur la conscience ne contredisent en rien son unité, 
comme il appert au cas du miroir qui reste le mème’en dépit des 
objets multiples qui s’y dessinent6.

Si le miroir est pur ou si l’eau dans lequel on so regarde est 
limpide et tranquille, fimage qui s’y reflètera* paraltra unique et 
stable. Mais que le miroir soit impur ou l’eau agitée et l’image sera 
multiple et mouvantc7.

En outre Ics reflets qui se jouent dans le miroir forment un toul 
compact, urie image identique au miroir, ils ne possèdent aucune 
existence objective propre lorsqu’on Ics envisage comme séparés 
du miroir. Ainsi le monde que la libre volonté du Seigneur mani­
feste comme s’il était extérieur à lui, cn dépit des distinctions qu’il 
présente, forme unc unite indivise, car il repose à I’interieur de la 
Conscience absolue, son substràt. 11 ne pent exister indépendam-

1. ta d  a p a  ha sian e tu  }>ara ni esvaras ija  svàfm apracrhàdanecrJnlrtipù bheddprakaéanatti 
h h n ìn tirù p a m  p ra liso à ta n trg a rù p à  m àyàéak tìrh etu h . 1. P. v. I, VI. 4-5 ?I, p. 249).

2. svà lm àbh edagh an àn bh àix im sladapoh an alan ka lah  Ichindantjah snrrrhaijà c ifrarti- 
pnlcrìam  s lu m ah  é iva m  // 1. P. v. I, p. 237, 1. 2.

3. P. S. él. 48.
4. Si. 6-7, 9, 12-13. Surla paroi 1. P. v. II. IH. 15-16. II. p. 132, 1. 13.
5. I. P. v. II. Ili, 15-16.
6. P. S. él. 9 et I. P. v. II. IV com. au 19.
7. P. S. é). 7 et 9.
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mcnt d’elle non plus que les reflets hors du miroir ni les rèves sans 
le rèveur1.

Il s’ensuit que Tintériorité n’est jamais entachée d’extériorité, 
parce qu’elle est Tunité du Sujet suprème (aham) et cette unité 
est toujours présente puisqu'elle est identique à la lumière 
consciente1 2.

Le Je (Aham) ou la subjectivité infìnie (pürriähanlä) est la 
plénitude, car il n’y arien d’extérieur à lui. Il est le Sujet, car s’il 
était un objet il serait pour un autre, c'est-à-dire une apparence 
et un reflet (äbhäsa).

Le Sujet est un libre agent qui rend compte de l'unité d’action ; 
il diffère des moyens de connaissance et se montre tout à fait libre 
à l’égard des connaissances qu'il unit et séparé à son gré3. C’est 
lui, l’Un, qui possède Ténergie d’autonomie (suälanlrija).

L’activité de la Conscience se manifeste d’une double manière : 
par limitation de soi et par révélation de soi.

1. Tirodhänasakli4 est l’énergie limita trice qui suscite l’objecti- 
vité. Nous verrons que l’univers tel que nous le percevons n'est que 
Tobscurcissement de la pure ipséité. Le Soi en sa liberté infìnie 
détermine en se jouant la croyance erronee qu’il n'est que partici 
et privé de plénitude ainsi que de conscience de soi. Il apparatt 
en conséquence comme le non-soi (analma) ou l'eccéité (idantä). 
Lorsque le sujet et l'objet apparaissent, la pieine subjectivité dis- 
parait. Néanmoins le Sujet demeure éternellement sous-jacent à 
ce dualisme puisque, en réalité, rien ne le limite ni le difTérencie.

2. La Conscience se révèle aussi par expression de soi ou Grace 
fanugrahasakti). C'est l'absorption de Tunivers dans la conscience.

A la suite de cette distinction nous diviserons notre exposé de 
la philosophie d’Abhinavagupta en deux parties : l’une proprement 
philosophique décrit la procession des catégories à partir du prin­
cipe ultime, Siva, et vise à l'explication de la réalité. L’autre d’ordre 
mystique s’intéresse à la destinée de Tàme et à son retour vers le 
principe suprème.

1 . P. S. él. 12-1».
2. I. P. v. I, p. 192, 1. 8, bahirüpatayäpy äbhäsate anlärCipalü na Irulyali pramd- 

traikatmyamäntaryam... tacca sadaiva prakàéasya pramätflvät tadätmatayä ca vinà 
PZakààamàna8ya auastutuàl.

3. iha pramätä nàma pramàriàdaiiriklah pramasu svalanlrah samyojanauiyojanà- 
dyàdhàravaéàt karlà dar sitati. I. P. v. I, p. 243, 1. 13.

4. T. A. Chapitre XIV consacrò à cette énergie.



PREMIÈRE PARTIE

MANIFESTATION COSMIQUE

A Passertion de celiai us partisans du brahman1 qui font de Tabsolu 
un ètrc prive d'energie. Abhinavagupta et son école opposcnt la 
thèse inverse. Nous avons vu que la réalité ultime est à leurs veux 
douée d’énergie tout en demeurant indéterminée (avikalpa).

Paramasiva possedè cinq énergies qui sont la conscience, la 
félicité, la volonté (icchà), la connaissance et l’activité.

De ces énergies procèdent d’innombrables énergies.
L'évolution de la vie divine qui amène à la clarté tout ce que 

Siva enveloppe en Lui-mème sc fait en trente-six phases ou cate­
gories de la réalité, les latiua que nous traduirons à Toccasion pai- 
base principielle. Mais n’oublions pas que ces catégories ne sont que 
les énergies divines, et leur gradation dépend entièrement de la 
relation plus ou moins immédiate qu’elles entretiennent avec le 
Seigneur,

Siva et éakli-ialtva

Les deux premieres bases principielles sont è iv a  et TÉnergie 
qui forment en leur union indissoluble la source d’où Tunivers 
entier surgit.

Dans son commentaire au Paramàrthasàra Yogaràja donne de 
la première catégorie, Siva, la défìnition suivante : « li est la cons­
cience, il a pour forme la grande lumière, il transcende toutes les 
bases principielles et est constitué par la prise de conscience de la 
suprème ipséité qui est intérieure à tous les sujets conscients1 2 ».

Cette catégorie a pour caractéristique l'union parfaite des

1. Il s’agit de Óaftkaru. Voir S. K. I. 5 com. et kàr. I, p. 3, 1. 19, la critique de 
cette opinion par K$emuràja.

2. sarvapramälfnäm anlah *pürpähantacamatkäramayarri saruatattvottirnam mahà- 
prakàéavapur yal ca ilari yam dad eva éìvalallvam, k. 14 com., p. 41, 1. 12.
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energies de connaissance et d’activité1 ; bodha et kriyä ne font 
qu’un. Ou'il y ait une rupture d’équilibre entro Ics deux et Tunivers 
apparaìtra. Lorsque Siva se limite, la limitation porte sur Tun on 
Tautre de ces aspects ou sur les deux à la fois et nous aurons ainsi 
divers su jets conscients dontla fìnitude ne comporterà ni le meme 
degré ni les mèmes modalités.

O’esl au cours de la catégorie de Ténergie que le Seigneur toul- 
puissant. par lYntremise de sa libre voìonté, fait surgir Tunivers 
sous Taspect d'ime sphere cosmique, onda (littéralement ceuf). La 
sphere de Ténergie (saldi) est la sphere la plus élevée. En ordre 
décroissant nous aurons encore trois spheres qui sont : rillusion 
(maya), la nature (prakrli) et la terre (prillivi).

S p h e r e  d e  l ’é n e r g ik

Cette sphere contieni les pures categories supérieures qui 
s’étendcnt de Ténergie à la science véritable (sadvidyä), car la 
catégorie de éiva est au-delà des spheres et des mondes (bhuvarut)r 
Tunivers n'y étant pas encore réalisé sous une forme concrète 
(uasiupinda). Cotte sphère renferme 18 bhuvana.

C’est dans la phase de l’énergie que Siva a le désir de revètir 
Taspect de Tunivers. La Conscience forme alors le fondement des 
germes (bija) de toutes les modalités cosmiques*.

L’Énergic (sakii) a pour tächc de dégager le sujet de Tobjet. le 
Je du ceci, qui existent en Paramasiva en une unité incxprimable. 
L’énergie divine niant Tobjet, seule la luminositc du sujet demeure. 
L ’Indéterminé se pose alors commeun centre personnel, le Je uni­
verse], et apparali cornine la subjectivité infime (parähanlä). A 
ccSujet Ténergie se dévoilc peu à peu sous Taspect de Tobjet (idam).

C’est au cours de la base principielie de Ténergie que àiva prend 
conscience 'je suis’ et jouit d’une beatitude et d’un repos absolus.

Sadaéivalallua

(lette catégorie de Téternel siva est encore nommée sadàkhya 
parce que la conscience de Tètre (sad) y prend naissancc pour la 
première fois.

« En sadàsiva. nous dit Yogaràja, Tipséité plénière du Seigneur 
avant revètu Taspect de la non dualité (des énergies subjective? et 1 2

1, En paramani iti ces deux Energies sont indiscmv.il »Ics.
2. J \  S, v. p. 11-12, et I. P. v. Ill, I, I.
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objectives), l’éncrgic de connaissance (jnana) devient prépon­
dérante tandis que l'activité repose dans la subjectivity »L

Néanmoins c’est dans cotte base principielle que commence à 
émerger du Je l’aspect objectif de la conscience, mais cet aspect 
est encore si estompé qu'on le compare à une esquisse à peine per^ 
ceptibie sur une toile. La pure conscience de soi qui n’était à la 
phase deéiva que l’expérience directc ‘Je’ prend en sadasiva lailva 
la forme d’une unification, Aiva se dit alors ‘JE  suis ccci’1 2.

Isvaralativa

Cette catégorie; du Seigneur3 comporte également identification 
du sujet et de Tobjet dans la prise de conscience de soi, mais désor- 
mais la rupture d’équilibrc entre la connaissance et l'activité est 
au profit de l'activité. La conscience du Je est submergée par la 
claire conscience du Ceci, laquclle s’avèrc maintcnant* comme le 
Substrat du Je. Aiva prend alors conscience : ‘CECI jc le suis'.

Le Soi étant complètement recouvert par l’éclat et la majesté 
de l’énergie objective, c'est-à-dirc par la gioire de l'Étrc divin, 
on s'cxplique le nom d'Isvara. Seigneur souverain, donne à cotte 
catégorie.

Sadvidyàlallva ou éuddliaridijälallva

Cette base principielle qui est celle de la Science veritable ou 
pure comporte une corréìation du sujet et de l'objct. Alors qu’au 
cours des deux bases précédentes l’attention était presque exclu- 
sivement dirigée tantót sur le sujet et tantòt sur l'objct, elle est 
désormais également diviséc entre les deux.

« Lorsque la prise de conscience de la subjectivité revèt la 
forme ; Je suis Je ' et ‘ ceci est ceci \  la subjectivité étant subor- 
donnée à robjectivité, on accède à la pure science du Seigneur4. «

Parvenuc à cotte phase de la procession, la conscience a atteint 
le moment où le sujet et l’objct encore idontiqües — car ils reposent 
en un mème substrati la conscience, — sont sur le point diètro 
scindés et expérimentés séparément5.

1. P. S. v. p. 12, 1. 7.
2. aham pratyayo dui riha ami bhavumàira ̂ n ì  pasctmusamdhàiiàlmà ca éivàtmani 

aham iti sadàéivàimani ahamidam ili. T. P. v. I, p. 255, 1. 1.
3. I. 1\ v. Ill, I, 2, voi. IT, p. 191 et P. S. v., p. 12, 1. 11.
•1. P. S. V.. p. 42, 1. 13.
5. I. P. v. II, p. 196. Sur les pures categories voir III, I, voi. Il, p. 186 sq
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SPHKRK DK ^ ’ILLUSION

Avec La dcuxième sphère (aiyda)1, qui est celle de l’illusion 
(rnäyä), commence la manifestation impure qui succede au 
processus pur des cinq premières phases.

L’univers se réalise dans le temps, l’espace et la matière. Getto 
sphère comprend la rnäyä, principe d’illusion et de finitude, Ics 
cuirasses (kancuka) au nombre de cinq et le purusa, fame limitée. 
Cette sphère renferme 28 mondes et a pour régent le dieu Rudra.

La mäyä est congue comme le facteur d’obscurcissement (tiro- 
dhanakàrin) qui aveugle et enchaìne les sujets conscients en leur 
imposant une conception de la différenciation et de la limitation. 
Elle engendre l’impureté parce qu’elle limite la personnalité et cc 
faisant corrompi car il n’est d’autre mal et d’autre imperfection 
aux yeux d’Abhinavagupta que la finitude et la détermination.

Plus précisément l’illusion (mäyä) est la libre volonté de éiva 
qui voile la pure Conscience1 2. Cet obscurcissement consiste à 
considérer comme le Sujet ce qui n ’est qu’un objet et en difTère 
cssentiellement, ainsi le corps, le souffle et leur séquelle.

« Dans l’état d’indétermination parfaite (avikalpa), écrit Abhi- 
navagupta, Tob jet est identique à la conscience (cit) et comme 
elle uniforme et parfait, mais il s’avère inutilisable dans la vie 
pratique. Lorsque le sujet manifeste Pactivité de Tillusion il 
fragmente cet ètre parfait, c’est-à-dire il le révèle comme 
circonscrit et limité en différenciant ainsi le vase jde tout ce qui en 
difTère (le non-vase). Mais cette différenciatìon n’est qu’une 
négation en ce sens qu’une chose n ’est définie que par ce qu’ello 
n’est pas. La détermination ou bi-polarisation (vikalpa) est ainsi 
nommée parce qu’elle découpe (vi) et délimite une chose de 
toutes parts3. »

L’illusion manifeste done la diversité là où elle n’existe pas et 
conduit à Identification du non-soi avec le Soi et à celle du Soi 
avec le non-soi. Elle explique de cette manière la tendance univer­
selle de celui qui en est dupe à s’identifìer perpétuellement au flot 
de ses expériences qui n’est que multiplicité, en vivant constamment 
dans l’oubli de sa conscience permanente qui est unité.

1. p. s. è\. 15.
2. I. P. v. 1, p. 248 sq.
3. 1. P. v. I, VI, 3, voi. 1, p. 244, 1. 5, ladavikalpadaéàyàrn cilsuabhävo 'sau ghatah 

cidvadeva uiévaéarirah purnalì na ca Una kecidvyavahäräh tal mäyä vyäpäramulläsayan 
pùrnamapi khandayati bhävam UnäZighatasyälmanah patàdescàpohanani krujate 
nisedhanarùpgm ... eso eòa paritaèchedùtlaksnnakalpól paricchedah ...
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Les cinq cuirasses (kancuka)1 soni ainsi nommées parce qu’eiles 
enveloppent complètcmcnt le Soi et lui font perdre Tintuition de 
sa vraie nature qui est pure ipséité.

1. Kald, le principe de determination, fait de Tetre tout-puissant 
un agent limite cn donnant naissance à Tidéc de devoir (kdrya*).

2. Vidyä qui est un principe de discrimination, puisqu’il disccrne 
les objets varies qui se reflòtcnt dans Tintcllcct (buddhi)y conferò 
à Tàmc omnisciente par nature un pouvoir limite de connaissance. 
Sous Tinfluence de ces deux cuirasses on se dit ‘ je fais quelquc 
chose, je sais quelque chose \

3. Rdga, Tattachement à un nombre restreint d’objets finis et 
changeants à Texclusion des autres, est un principe qui engendre 
Tinassouvissement et obnubile la plénitude de joie propre au Soi 
illimité.

4. Kdla, le temps, livre le Soi au flux du devenir. C’est de ce 
principe que vieni l’idèo que le corps qu’on prend erronément pour 
le Soi traverse des étapcs successives et Ton se dit : ‘ moi qui étais 
maigre je suis gros et serai encore plus gros \  Puis surgit une 
impression semblablc de succession embrassant passe, present et 
avenir quant à l’objet.

5. Niyali, la condition limitante, est le factcur qui institue les 
perspectives de Tespace et lie les choscs entro ellcs par le mécanisme 
de la cause. Elle dirige toute Tefficience, que ce soit Tcflìcience 
causale ou la nécessité morale de la loi de Tactc (karman) et 
affecte Tindépendance de Tètre omniprésent.

N’oublions pas qu’en réalité « Tensemble des modalités (bhdva) 
qui forment la personne du Seigneur suprème n ’est nullement 
différencié. C’est sous Tinfluence de la puissance de Tillusion et 
des cuirasses — lesquelles ne sont que les aspects particuliers que 
Tillusion assume — qu’Il obscurcit sa gioire originale et se pose 
en d’innombrables àmes individuelles. Du point de vue du sujet 
conscient ainsi dupé par Tillusion (le mdydpramdlr) les modalités 
semblent difTérenciées. C’est là l’erreur (bhrdnli) qui consiste 
essentiellement en la perte de Tintuition de la plénitude absolue 
indifférenciée2 ».

Le soi se séparé alors de Siva, le Tout, et devient anu, un fragment 
qui, ayant perdu son omniprésence, veut son propre ètre pour 
lui-mème et se confine dans son propre égoisme.

Le moi n’est done que le Soi du Tout obscurci, limitò et multiplié

1. P. S. él. 16-17 et com.
v *2. Gommentaire au S., p. 40,1. 1. Voir ógalcment I. P. v. ÄgamädhUcära, ähiitka l. 
Kurikà 7 à 10.



par ies opérations de Fillusion. On le nomme purusa parce que le 
Seigneur se manifeste comme limite et nya plus la conscience de sa 
perfection originelle sans déchoir pour autant de son état de Soi.

S p h e r e  d e  la  n a t u r e 1

La troisième sphèrc, la sphere de la nature (prakrli) est faitc 
de trois qualités (guna). Son régent est le dieu Visjrm.Elle comporte 
r>6 mondes (bhuuana).

Pàrallòlement à la manifestation d’une infinite de sujets 
conscients (purusa ou pramàlr) se revèle la nature (prakrli) ou 
cause primordiale qui n’est autre quo le Tout appréhendé d’unc 
manière obscure et confuse, c’est-à-dire apparaissant comme 
morcelé en une infìnité d’objets (prameya =  prakrli) qui sont 
des ob jets d’experience pour les sujets.

Parusa et prakrli ne sont quo Ics deux facteurs de Fexpéricncc 
propre à la cinquiòme pure catégorie. la véri table science 
(sadvidya), mais désormais radicalemcnt séparé.* Tun de l’autre.

Contrairement à la Nature du Sànikhya, la prakrli du Trika n ’est 
pas unique et universelle ; elle est innombrable comme les àmes. 
étant .donné qu’il y a une nature pour c-haque àme.

La Nature est è la racine de tous les sentiments ; elle est FafTcc- 
tivité en général et comprend trois qualités (yurta) ou substances 
Constituantes : saliva y principe du sentiment paisible et conscient 
qui engcndre le plaisir ; rajas, principe d’activifcc et do mouvement 
qui suscito la doulcur ; iamas. principe d’inertie et d’opacité d’où 
proccdcnt Fignorance et la torpeur.

Mais ces qualités nc sont cn réalité quo les Energies divines sous 
lour forme limitée. Ellcs voilent la Conscience à des degrés divers : 
transparente encore sous le voile du saliva, la Conscience est tene­
ment obscurcic sous Finfluence du lamas qu’elle paralt insensible 
et inerte au point de former la nature inanimée.

Au seuil de la dix-septième base principielle. avant la manifes­
tation de Fintellect, la nature est à Fétat d’équilibre, aucune de 
ses qualités ne s’est encore mise cn branle a fin d'évoluer en une 
cxpérience spéci fìque. A ce moment Fame (purusa) n’éprouve 
qu'un sentiment vague, indéfìni corrcspondant prccisément à 
Fétat global (sämänya) de la Nature. Ce sentiment pcut ètre 
comparé à Fétat-de sommeil profond.

Puis dans ce monde objectif ainsi manifestò le Seigneur fait de

1. Sur la nature et les catógorics qui en procèdent voir P. S. £1. 19. I. P. v, Agamà- 
dhikara. Äh. I. Kar. 10-11 et com.
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rintcllcct (buddhi) le substrat de la conscience crronée de soi. 
Cet intellect est la capacité de jugement ; c’est en lui que s’éveillent 
fbudh-) les idées générales qui gisent au fond de la conscience. 
La conscience revet alors en bnddhi lallua une forme impersonnelle 
que connait le yoyin et qui ne comporle encore aucune réalisation 
de l’cgo empirique.

De l’intellect émane la base principielle suivante, l’agènt d’indi- 
viduation ou l’individualité factice (ahamkàra) qui se trouve en 
relation avec un objet. C’est lui qui recucille les tendances et 
résidus1 des expériences antérieures et assimile les experiences 
actuellcs doni l’ensemble constitue l’ego individuel.

L’agent d’individuation apparalt done comme ce qui fa^onne 
l’ego en identifiant le Soi avec ce qui n’est pas le soi, grace à la 
croyance illusoirc que les objets appartiennent véri tablemen t au. 
Soi. Il s’oppose à la subjectivité infime du Soi supreme, au Je 
(aham) dont il n’est, en un sens, qu’une parodie.

La phase de la manifestation qui suit est l’csprit empirique 
(manas) dont la fonction principale est de centraliser Ics sensations, 
d’éprouver les affections et de commander les actions.

Dans le bloc des sensations que lui fournissent les sens, fcspril 
empirique sculpte des images variécs au moycn d’une double 
activité d’analyse et de synthèse (vikalpa et samkalpa). Il est 
alimenté par le désir ; ce désir résultanl des imprégnations est 
transporté de vie en vie et assure la continuité de la vie transmi­
grante. En tant que pouvoir d’action le manas se tourne vers 
l’cxtcrieur et non plus vers le Soi.

Ces trois dernières categories, rintcllcct, l’agent d’individuation 
et Tesprit empirique forment par leur reunion l’organe interne 
(aniahkarana).

De l’esprit empirique émanent Ics facultés des sens (jnänendriya ) 
au nombre de cinq : odorai, gout, vision, toucher, ouic ; puis 
cinq facultés d’action (karmendriya) : Organes de génération, 
exerétion, locomotion, préhcnsion, parole; enfin cinq essences des 
choses (lanmaira) : odeur, saveur, forme, tangible et son. Puis de 
funion respective de ces essences procèdent les objets des sens qui 
constituent les cinq éléments qui sont à l’échelle du sensible : 
éther, air, feu, eau et terre. Ce sont les bhfda, les choses telìes 
qu’cllcs sont dans la réalité.

1. Les samskàra sont les impressions faitcs sur te corps subtil par des ödes morale- 
mcnt définis et portant rétribution (karman).
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S p h e r e  d k  la  t e r r e

Cette sphère, la quatrième, n’est autre que le globe terrestre 
avec ses hommes, scs animaux et scs objets inanimés. Elle comporte 
seize mondes spécifiques et a pour regent le dieu Brahman.

Alors qu’a la phase de l’illusion fame possédait encore une 
certame omniscience et des energies autonomes, parvenue au 
stade terrestre elle n’a plus que des pouvoirs et des connaissances 
limitées. Elle s’imagine qu’elle est emprisonnée dans un corps, 
soumise aux passions, paralysée de liens, en un mot impuissante 
(ariisa). Elle devient alors un pasti, une àme asservie et limitée 
qui transmigre indéfìniment dans le circuit des renaissances 
(samsära), L’äme individuelle a entièrement perdu conscience de 
son identité au Tout, à l’univers ; sc prenant pour une pensée 
limitée elle s’oppose à des objets séparés> fragments de connaissable 
(jneyakhanda).

A ce stade sa connaissance peut ótre ainsi formulée : «ce qui 
; connaìt quelque chose actuellcment. fait ecei, est attaché à cela, 

c’est moi ».
Pourvue d’un corps subtil avec lequel elle transmigre, elle possède 

en outre un corps grossier avec lequel elle s’identifie et c’est pour 
cette raison qu’on la nomme dehin, douée d’un corps.

Elle agit alors de faQons variées, s’attribue ses propres actes et 
en poursuit àprement le fruit.

L’àme à l’état de paéu est recouverte d’une triple souillure 
(mala)1: 1. Vanavamala, rccouvrement atomique ou erreur congé- 
nitale a pour cause la pcrte de la conscience de sa plénitude. Elle 
obscurcit d’une double manière : ou bicn en cachant la liberté et 
la toute-puissance originelles ou bien en oblitérant la capacitò de 
connaltre, c’est-à-dire l’omniscience. Que la plénitude du Soi 
s’obscurcissc et la dualité ou finitude (apurna) apparaitra en 
toutes choscs.

2. Màylyamala2, l’impurcté d’illusion. est la conscience de la 
dualité. Lorsque cotte dualité sc fait jour et que le monde sembie 
séparé du Soi, — 1’Agent —. faction empirique s’avère alors 
possible et c’est du sentiment de l’ego que dépend l’impureté 
suivante nommée 3. kärmamalaz% l’impureté de l’acte qui consiste

]. Sur ccs souillurcs P. S. $1. 24 à 32. I. P. v. II, p. 220-221 com. à kärikä A. P. Hrd., 
p. 48-49.

2. Voir I. P. v. il, p. 221 l 3 kàr. ò et P. S. si. 25.
3. I. P. v. voi. Il, p. 221 et p. 227-228.
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en mérite et en démérite. Un corps et ses Organes sont ici nécessaires 
pour récolter le résultat de ces actes, et c’est à cotte fin également 
quc sont engendrés les objets. Ics sphères cosmiques et Ics mon- 
des. La personne douée d’un corps transmigre afìn de jouir 
d’expériences variées, fruit de son karman.

Les trois souillurcs qui entourent et entravent Phommc asservì 
qui transmigre sont comparées aux trois enveloppcs du grain sans 
icsquclles celui-ci ne pcut gcrmer. Lorsque Pàme a dépouillé ces 
enveloppes, elle est libérée du devenir et ne peut plus faire croìtre 
la pousse de Pexistence1.

L ouvre  entière de Pillusion se répartit en une double erreur : 
Pune est radicale et consiste en Pappréhension de ce qui n’est pas 
le soi dans le Soi, de sorte que sous son influence on perd Pintuition 
de son identité à Siva et à Punivers tout en conservant, il est vrai, 
la conscience de soi. L’autre erreur dérive de cette première erreur 
comme son cfTet : c’est Pignorance-cfTet qui est Pimprcssion inverse 
et complémcntaire du Soi dans oc qui n’est pas le soi. Elle est faite 
du sentiment de Pego personnel et consisto en la conviction de 
Pidentité au corps1 2. Cette erreur est ce qui engendre Pimpureté de 
Pacte. Lorsqu’elle a pria fin. Pam« est délivrée du réseau des 
renaissances, elle est isolée (bevala) ; mais elle n ’atteint Pidcntitó 
à Siva que par la disparition de Perreur radicale ; et cette erreur 
n’est dissipée, nous le verrons, qu’au cours de la pure manifestation 
et sous la seule iniluencc de la grace divine.

Mais revenons à la conscience qui, par la faute de ses impuretés, 
n’est plus transparente à ellc-mème. Elle est semblable à un 
miroir souillc dans lequcl Siva n’aper§oit qu’un reflet trouble et 
multiple de lui-mème. Lumière et prise de conscience (prakäsa 
et vimarsa) ont perdu leur caractère universel.

Prakäsa désigne la luminosité propre au miroir, l’intellect 
(buddhi) en Poccurrcnec, qui est le substrat dynamique des 
reflets que sont les diverses modalités de la pensée. Vimarsa n ’est 
plus que l’activité mentale déterminée (vikalpa) qui dessine dans 
le miroir la multiplicité phénoménale : images venant des objets 
externes lors de la perceptior^ou leurs résidus (väsanä et samskära) 
qui peuvent étre Ics imprégnations autonomes du rève, de Pimagi- 
nation créatrice (bhävanä) ou les évocations du yogin. Toutes ces 
images ne difTèrent pas de leur substrat, la lumière, prakäsa.

L’ame possède un certain pouvoir à l’égard de ses impressions 
inconscientes (väsanä) ; elle peut les mettre en oeuvre pour se lier 
ou pour se délivrer grace à son imagination créatrice (bhävanä).

1. P. S. él. 55 et 57.
2. P. S. il 31-32 et 39-40.
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Cello imagination choisit ses matèria ax et, en les organisant, les 
fait apparaitre dans le miroir dc la conscience. Prenant plaisir 
à certaines impressions, Tame développe des predispositions et 
tendances qui seront à la source de la transmigration, car elle 
accomplira des actes qui Tattacheront au devenir.

('es notes sont des k a r m a n , aelcs voulus et oouscienLs qui 
engagent la responsabilità de Fagent et qui, pour ce motif scul, 
portent un fruit spécifique, joic ou douleur, correspondant à la 
nature de Facte.

Le karman détermiue i’association de rame cl du corps, les 
circonstances de la vie actuellc et des vies futures. La maturation 
de Facte se produit à une échéance plus ou moins lointaine et 
depend des résidus.qui furent déposés par Facte. Après Fillumina- 
tion Facte, mème accompli, ne fructifié plus car il est détruit par 
la llamme de la discrimination1. N’oublions pas néanmoins que ni 
la destruction de cet acte ni mème celle de la puissance limi tèe qui 
engendre les actes (kdrtnamala) ne suffiscnt à obtenir la délivrance, 
car, à Fissue de la disparition des actes, subsislent encore ccs 
souillures plus subtiles et difTiciles à déraciner que sont Fillusion 
et Fimpureté atomique.

L'acte (karman) a en effet pour cause Fimpureté de fìnitude. et 
un actc que n'accompagnerait aucune limitation et aberration ne 
pourrait aflecter Fame.

Dès que le yogin a brisé le lien de Fignorance, grace à la recon­
naissance de son identité au Soi, il est délivré alors mème qu’il 
reste uni à son corps et Ics actes qu’il accomplit ne portent plus 
de conséqucnces agréablcs ou désagréables, car il sait qu'il n’est 
pas un ètre limite, il n'aspire plus à des biens limités et échappe à 
toute Fìnitude et, partant, à toute renaissance1 2.

Le karman a dans le Sivaismo du KasmTr une portee3 ncttement 
plus étenduc que dans les autres systèmes de Finde : il est non 
seulement Facte mais encore la cause dc Facte, à savoir un désir 
limite de manifester des pouvoirs limités, désir qui surgit dans un 
ètre dont la connaissancc est cllc-inème limilóo.

Ce désir précède Fapparition de Funivers, il est done sans objet, 
étant donné qu’à ce moment-là Fobjet n'existc pas encore. C’est 
cn ce sens qu’il faut comprendre Fimpureté de Facte, autrement 
dii Factivité Iimitée qui rend compte de la transmigration de Fame.

A Foccasion du problèmc de Factc (karman) on peut se demander 
s’il est possible qu'un homme asservì soit considerò comme un

1. P. S. i l  07. 02.
2. P. S. il. 55 à 57. G2 et C7.
3. Voir APhinavagupta de K. C. Pamìey, op. cil., p. 232.
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agent responsable. Dans un Systeme moniste et idéaliste ce pro- 
blème perd son acuité. Nous avons vu que l’acte autonome des 
phases supérieures de la manifestation se dégrade en un acte 
dépendant, limité et egoiste et que e’est en raison de la limitation 
de ses facultés de connaissance, de désir et d’activité que le Soi 
devient un moi impur qui déploie une activité karmique. Mais en 
fait Thomme n’est enchalné qu’en imagination ; aucun mérite ou 
déméritc ne s’attachent à ses actes, mérite et déméritc n’étant que 
conceptions ou constructions imaginaires (kalpìlàkàravikalpa) 1.

Il est nécessaire de chcrchcr l’origine des notions de mérite et 
de démérite dans la revendication de Tame qui considère com me 
siens les actes qu’elle accomplit, revendication erronee qui seule 
est condamnable et sans laquelle les actes nc fructifìeraient pas 
pour leur auteur.

Ceci nc signifìe nuliement que la loi de l’acte et de son fruit ne 
joue pas inexorablement, mais qu’il faut remonter jusqu’à sa cause, 
l’acte limité, lequel se rattache à son tour à la conviction que 
possedè Tindividu d'etre un agent. Cette conviction, tout en étant 
illusoire, n’est pas sans produire un effet réel, la transmigration, 
comme une corde qu’on prend pour un serpent, peut provoquer la 
mort par la terreur qu’ellc produit1 2.

L a  QUINTUPLI’: SCIENCE OU LES OUATRK MODALITÉS 
DE LA CONSCIENCE

A la suite de la philosophic traditionnelle de l’Indo Abbinava- 
gupta distingue quatre ‘ états ’ de l’àme ; les trois premiers sont 
lc propre de Fame qui transmigre, le quatriòme débouche sur le 
pian de la mystique et n’est accessible qu’au yogin.

Nous ne nous attarderons pas sur les trois premiers que Yogaraja 
décrit avec précision (si. 34-35, p. 75 à 80).

D’apròs Abhinavagupta3 la vcillc fjägrat) est un état object'd 
(prameya) ; l’objet per§u comme extérieur au sujct passe au 
premier pian. La veille ne dure que tant que demeure la certitude 
à l’égard de l’existence réelle de l’objet externe. Que cette certitude 
Vienne à disparaìtre et l’on aura l’état onirique (svapna). Get état 
est un ensemble de conditions subjectives de la connaissance

1. T. A. V ili. 70.
2. P. S. éì. 28-20.
3. T. A. X il. 231 à 245. Voir I. P. v. Il, p. 239 à 241.
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(pvamäna) et implique également ^imagination ainsi qge tout 
travail intérieur de la pensée1.

Alors que dans la veille la pensée (manas) se meut sans arrèt 
et est en contact avec les Organes sensoriels, au cours du rèvc ce 
contact n’a pas lieu, Ics organcs étant tournés vers rintéricur.
/Le sommeil profond (susapti) est centre sur le sujet connaissant 

(pramatr)1 2. Il consiste en Tapaisement de la libre activité 
conscicnte (kartrld) dans la vie ( p r a n a ) ,  laqucllo n’a plus contaci 
avec le monde objectif parce qu’clle ne lui prète plus aucune 
attention. Cette conscience a pour objet les tendances sub­
con seientes (väsanäJ, de sorte que la conscience au cours du 
sommcil profond ne porte sur aucun objet défini3.

Durant ce sommeil sans rèvc la pensée (mortasi pénètre jusque 
dans le coeur, là où il n’y a plus aucun mouvement. et se trouve en 
repos ; elle est privée de conscience parce que prakdsa seul y 
réside, tandis que uimarsa ne se manifeste pas.

Abhinavagupta recommandc de se soustraire à ccs trois òtats 
parce que « la pure subjectivité (ahanlà) y est subordonnée au 
souffle vital (präna) qui prédomine en ces états. Plus on s'imagine 
que le Soi est identique au soufflé et au corps et plus le soufflé 
acquiert de la prééminence ; il étouffe le repos en soi-mème qui 
caractérise la parfaite indépendance, ainsi que la félicité qui en 
dérive. Il s’ensuit que la douleur s’accroìt en proportion. Lorsque, 
par contre, la conscience de soi et la libre activité deviennent 
prépondérantes on éprouve de la joic »4.

Ges trois états n’existent que pour nous permcttre de réaliser 
le Quatrième en absorbant le connu dans la connaissance, la 
connaissance dans le sujet connaissant et ce dernier dans pramili, 
le résultat de la connaissance propre à turya. A vrai dire si targa, 
le quatrième, apparaìt au moment de lEveil. il n ’est pas un résultat 
puisqu’il est éternel5.
; ■ En larga passent au premier pian la libre activité et la réalisation 
de notre nature essentielle en tant que béatitude sans mélange où 
toute différenciation a pris fin. C’est l’absorption dans TÉncrgie 
(saktisamaoeéa)6, c’est aussi la quiétude dans TUnité sans aucune 
variation de plaisir ou de douleur7.

TuryälÜa, ce qui est ‘ au-delà ’ encore de ce Quatrième est la

1. T. A. X ài. 247 à 256. Voir J. P. v. II, p. 239, kürikii W
2. T. A. X, 257 à 263.
S. I. P. v. II, p. 237, i. 2.
4. I. P. v. Il, p. 242.
5. T. A. X, él. 264 à 267 et P. S. él. 34-35.
6. T. A. X ài. 265.
7. I. P. v. p. 243/1. 5 et p. 231, 1. 3, sur iurya en génóro).
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suprème totalité. On le défìnit comme la plenitude ininterrompùe 
de la réalisation de soi. qui correspond à l’état bhairava quo nous 
étudierons dans la suite de cct exposé1.

Mahesvara et ses energies

Après cc bref examen de la condition de Tame asservie, il est 
nécessaire d’éclairer un aspect important du systeme de la Recon­
naissance (Pratyabhijnà) auquel Abhinavagupta a consacré la 
plus grande partie du commentarne qu’i l . fit à l’Isvarapratya- 
bhijnàkarikà1 2. C’est Mahesvara, le grand Seigneur, qui n’est 
qu’un aspect de la Conscience universelle et n’a rien d’un Dieu 
personnel, car il n’esl qu’une des phases de la manifestation.

«Le terme ‘ Mahesvara’. écrit K. C. Pandey (p. 207), n ’est 
employé que lorsque le manifeste assume uno existence distinct« 
au sein de la conscience universelle, scmblabie à ce que sont cn 
nous-mèmes- nos courants d’idécs et de pensée au moment ofi nous 
allons prononcer un discours charge de pensée. »

Mahesvara apparait comme le fondement permanent de tout 
ce qui est objcctif, comme le miroir est le Substrat de retlets qui ne 
sont pas essentiellement difTérents de lui3.

Il est autonome, tout-puissant et doué de toutes les énergies. 
Il est libre, car il ne dépend pas pour agir d’une chose qui lui serait 
extrinsèque. Espace, temps, formes (äkrli) et néccssité causale ne 
le concernent en nulle manière. Il est omniscient, omniprésent et 
éternel. C’est à lui qu’cst dévolue la tàche de manifester toufcc la 
diversité phénoménale4 5.

Mahesvara possède des énergies variées qu’il ne faudrait pas 
concevoir commc distinctes de lui, caria dillerencc qui existe entre 
celui qui possède le pouvoir et le pouvoir lui-mème n’est, selon 
Abhinavagupta, que pure alTaìre de convention (pralyöhära).

Innombrables sont également les manières dont Mahesvara 
révèle ses énergies. Cette capacité de manifestation est son pouvoir 
parfait et transcendant de liberto (svàlanlnja)z.

Dans le septième ahnika de la première section de son commen­
tarne à rlsvarapratyabhijnäkarikä, Abhinavagupta s’efforce de 
démontrer que Mahesvara est le substrat unique et immuable des 
nombreuses énergies parco qu’il est libre et que la liberto constitue

1. I. P. v. Il, p. 243, 1. 5. Sur ccs <ieux modalités voir p. 242 a 248. 
et T. A. X, él. 27S.

2. I. P. v. I àhnika VII.
3. P. S. sir. 12-13 et I. P. v. I. VII. 14.
4. I. P. v. I, p. 32 «  I, V ili, I0-H et I. I. I. voi. 1. p. 30 sq.
5. I. P. v. I, V ili, 9.



la nature méme de la Conscience. Cette liberté consiste à engendrer 
la diversité dans l’unité et l’unité dans la diversité grace à l'unifi­
ca tion intérieure1.

« S’il n ’v avait pas un Seigneur tout-puissant qui est Tunique 
conscience lumineuse par soi et qui contient en lui-mème toutes 
Ics formes innombrables de l’univers et possedè Ies énergies de 
connaissance, de mémoire et de différenciation, . . .  toutes Ies 
activités humaines prendraient aussitòt fin. Ces activités dépendent 
en effet de Funification des connaissances multiples et ces connais- 
sances ne sont unifiées que par l’unicité de la Lumière (prakàsa). 
Cette lumière est le Sujet unique et ce Sujet n’est autre que le 
Seigneur suprème, parce qu’il est éternellement conscient de soi 
cl que sa libre conscience de soi (vimarsa) est identique à ses 
deux énergies de connaissance et d’action lesquelles ne sont en 
réalité que Ténergie de libre volonté (svätanlryasakti)

JnanasakiiyYomniscience, équivaut à la lumière de la conscience 
(prakàsa). C/csl le pouvoir qui fait surgir simultanément le sujet 
et Fobjet de toute connaissance. Une de ses manifestations, 
Ténergie de différenciation (apohanaéakti)y révòle les reffets que 
sont Ics ames (jiva) et les objets insensibles (jada) non seulement 
comme entièrement séparés de la conscience absolue mais encore 
comme séparés les uns des autres1 2 3. Mais c’est le Seigneur qui 
éprouve, se souvient et connatt par Tintermédiaire de tous les 
su jets limités4.

Kriydsakli est l’énergie d'activité identique à vimarsa ou à la 
toute-puissante liberto qui a son ètre én prakàsa, la conscience. 
Elle manifeste les innonibrnbles reflets (dbhdsa) internes et 
limités en les révélant simultanément dans Tespace en tant que 
multiplicité de formes morcclécs5 ou successivement cn un flux 
ininterrompu, de manière que ces reflets paraissent ètre les formes 
diverses d’une mème substance, alors qu’ils ne sont en fait que des 
reflets momentanés qui se succèdent avec rapidité.

1. i. P. v. i, v i i , ).
2. I. P, v, I, Iti, 7 et VILE kàrikil 10-lt et com. ([, p. 336-337).
3. I. P. v., voi. I, p. 108, l. 1 et p. 110, 1. 7.
4. I. P. v. I, III, 7 (voi. I, p. I l l ,  1. 2).
5. I. P. v. I, V ili, com. à Iclr. 10 et 11. Sur cette éner^ie voir II, IV, I sq.



DEUXIÈME PARTIE 

VOIES DE LA DÉUVRANCE

Nous avons vu jusqu’ici comment le Soi suprème. Välman. 
devient pour ainsi dire étranger à lui-mème et. dans un prodigieux 
oubli de soi, descend de catégorie en catégorie jusqu’aux ténèbres 
du samsära.

Nous allons voir main tenant comment, se retrouvant par un 
acte d’intériorisation et de liberation, il se reploie en son essence 
indifTérenciéo.

Étant donne que Tame particulière n’est pas uno émanation de 
Siva et qu’cllc ne l’a jamais quitte, elle peut aisément obtenir la 
réalisation du fait, déjà existant, de son identité à lui. Car si 
Siva masque son Soi ou sa conscience absolue, il rejette aussi ses 
voiles d’une quadruple manière, qui constitue les quatre voies de 
la Iibération1 qui vont otre décrites.

A vrai dire il n’y a pas à proprement parler de délivranee puisque 
le lien n’est que fictif. C’cst cc que précise Abhinavagupta : 
« L’expression ‘ moksa ’ ne signifìe nullement 4 Iibération ’ ; mais la 
révélation de notre essence authentique (suarüpapralhana), la 
conscience de Soi qui n’est que la Réalisation de Paramaéiva »*.

Le Trika ne nous offre pas une mystique du -.yoga mais une 
mystique de la grace, car tout est grace : Siva n’apparaissant pas 
en effet comme le détenteur de la grace, mais còmme la gràcé 
ellc-mème1 2 3.

1. T. A. I, éì. I, 34 sq. et 140-141.
2. T. A. !. él. !I>G, 1. P. v. Tattvasuitigrnhàdhikftru. 1. 11, com. P. T.. p. IS, l. 10. 

Cf. P. S. él. 160.
3. P. T., p. 3,1. 9 et 5. Les deux energies primordiales de Óiva, la force asserviscili te 

d’obscurcissement (lirodhànaéakli) et P energie liberatrice, la gràce (saldi pai a ), tont 
partie des pures energies propres aux phases illimitecs et ne relèvent que de la .di vine 
autonomie, tandis que les energies de creation, conservation et destruction-appar-
tiennent aux phases limitées et impures de 1’iHusion et sont tributaires du mérile et 
du démérite de l’homme.
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C’cst gratuitement quc éiva accorde sa faveur pieine de miséri- 
corde en sc révélant à certains sans sc soucier ni de leurs actes 
méritoires ni de lcur karman, parco qu’il n’y a aucune mcsure entre 
la compassion de Siva qui est absolue et l’efTort dc Thomme tout 
relatif où nous no voyons que manifestation de Tillusion, tout 
comme les ténèbres ne deviendront jamais le moyen de connattre 
ia pure lumiere qui se tient au delà de rillusion1.

Etant donnó quo l’accòs à Siva est ontièmnenl eri fonction de 
ia grace on distingue plusicurs voies qui correspondent à l’intensité 
de la faveur divine.

L’une, akrama, n’atteste aucune gradation tandis que l’autrc, 
krama, est progressive ; chacune d’elles comporte deux variétés.

La voic akrama est d'emblée parfaite. c’est l’accès sans mode 
d’où son nom d 'anupàya, le non-moyen. var aucun procède n’y est 
requis.

La grace y est si intense, elle fond si subitement sur Tame qui a 
perdu le sentiment de son identité au corps que la Revelation 
instantanée de soi-mème à soi-mème (unmesa) est universelle et 
complète; car elle contient l’état bhairava ou théopathique qui sera 
bientót examiné. Gomme dans la voie suivante, celui qui regoit 
rette grace intense (tlvrasaktipala) devient un jlvanmukia, il est 
délivré au moment mème et atteint Tidentité à Siva2.

En sämbhavopäya, la voie de éiva, la gràce n’est pas aussi 
intense. L'àme est portée vers Siva par une aspiration ardente 
Yudyama) et une dévotion sincère (bhakti). Ses activités senso­
rielles et intellectuelles, tout son ètre en un mot, sont naturellement 
introverties, en sorte que sans concentration ni méditation elles 
tendent spontanément à leur centre.

Un Maitre spirituel s’avère quelquefois nécessaire, mais Tinitiation 
surgit d’elle-mèmc dans Tame, de Tintérieur et sans le moindre 
effort. Cette voie excellente commence directement en niroikalpa, 
Pabsence de toute bipartìtion mentale, et s’achève par la divini- 
sation de fame.

Les deux autres voies3 sont faites d’étapes successives qu’il est 
nécessaire de parcourir une à une en attendant la gràce illumina­
trice qui vient à son heure. La purification par privation de toute 
pensée (uikalpa) est le trait marquant de ces voies.
. Säktopäya, la voie de l’Énergie, met en oeuvre la connaissance.

j 1. T. A. XIII, 113-115. Voir cet extraordinaire chapitre entitlement consacré à la 
gràce.

; 2. P. S. él. 96. Ces voies sont dócrites dans le Tantràloka, eh. I él. 146 sq. Le cha­
pitre II est consacré à anupàya, le I;I à iämbhauopäya, le IV à éàklopàya et tout le 
reste du traité ù ttyavopaya. Sur ia gràce voir le chapitre XIII.

3. P. S. él. 97.
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C’est aussi la voie du dénuement total et du recueillement contimi. 
L’efTort de Tame y est indispensable, mais e’est un effort spontane 
et aisé.

La grace accordée par ir iva à Tame qui parcourt cette voie n ’esl 
que moyenne ; c’est un guru qui la transmet à Tame en se servant 
de Tintermédiairc de Tcfficience de formules mystiques et d’oraison 
vocale (munirà et. japa). Le rnanira est, ce qui conduit à Illum i­
nation.

Bhävanä, la realisation mystique, forme l’apogée de cette voie 
qui s’achève en samdvesa. l’ensavelissemcnt en Siva, mais ce n’est 
qu’aprés la mort quo Fame s’identifìcra au Seigneur.

Änavopäya est la voie inférieure propre à Tame ordinaire que le 
système nomine anu, c’est-à-dire 1 fragment ’ qui a perdu le 
sentiment de sa plénitude. La grace y est faible, car elle s’adresse 
à Thornme qui conserve le désir des jouissances terrestres tout en 
possédant uno secréto aspiration vers la délivrance. Ce n'est 
qu’après de nombreuses renaissances et lorsque tout désir de 
jouissance aura pris fin que cet homme réalisera son identité à Èiva.

En raison de sa faiblesse, la grace a besoin d’etre suppléée par un 
ensemble de pratiques de yoga, postures, gestes mystiques, contròie 
du souffle, méditation (dhyäna), récitation de formules (man- 
ira), etc., sous la direction d’un maitre spirituel. Ces pratiques ne 
viscnt qu’une fin, la purification de la pensée qui est l’abolition 
de la bifurcation de ia réalité en sujet et en objet.

Le Sivaismo nc comporle pas de règles rigides ni de strides 
observances comparables à celles des rites védiques. Pratiques 
internes et externes (bähya et änlara-caryä) n’ont qu’une valeur 
toute provisoire et. ne servent qu’à l’usage des faibles (T. A. XIII. 
sl. 193-195).

Dans, un parfait monisme les pratiques religicuses perdent en 
effet leur sens; Siva étant immanent à tout, il n’y a plus de distinc­
tion réellc entre adorateur et adoré, et l’adoration ne peut ètre 
limitée à un lieu ou à un temps particuliers.

Nous verrons* qu’Abhinavagupta, en véritable mystique 
assoiffé d’illimité et d’infmi, donne des diverses parties du culto 
une interprétation moniste qui s’efforce de spiritualiser et d’unifier 
tout ce que le culte fragmente et délimite.

Le chemin qu’il faut parcourir lorsqu’on suit la voie de l’activité 
(änavopäya) est long et ardu, et Ton ne se maintient pas facilemeni 
dans le quatrième état alors mème qu’on a obtenu TÉveil : les 
chutes y sont fréquentes et ce n’est que peu à peu. à la manière 
d une tache d’huile qui s'étend lentement, que le quatrième état

1. Ci-dessout>, p. 48.
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imprègne Ics trois autres états de veille, rève et sommeil profond.
Il arrive ainsi au yogin de s’arrètcr à mi-voie. Lorsque sa 

conscience n’est pas concentrée dans l’acte qu’elle accomplit et 
que son effort se relàche plusieurs possibilités s’offrent alors : la 
dualité qui avait dispari réapparait tout à coup, ou encore le 
yogin tombe dans des états d’inconscience ou de sommeil spéci- 
fìques. Enfìn il s’attache aux sons et aux lumières (nadabindu) 
d’ordre surnaturel qui lui apparaissent à Tissue de Tillumination 
(unmesa) et font obstacle à son absorption en Siva.

Ce yogin redevient alors Tesclave du devenir1 et il n ’est pas 
libere ; néanmoins son sort reste enviable. Bien qu’il lui faille 
renaltrc à nouveau, ses efforts n’auront pas été inutiles et ils 
porteront leurs fruits dans une vie ultérieure et ce yogin atteindra 
la délivrance. Dans Tattentc de cct achèvement* celui qui a échoué, 
dans Tunion ’ jouit des plaisirs celestes et est vènere des dieux1 2.

On peut considérer le retour ascensionnel vers Tunité sous le 
double aspect de la quiétude et de la purification; il comprend 
une sèrie’ de paliers, d’arrèts do la vie pliénoménalc que notre 
texte désigne sous le nom de 1 visrànti ’. Yogaraja glosc visranli 
par samàdhi, extase. Visranii exprime une attitude si particulière 
à I’fnde que nous ne trouvons pas de termes appropriés pour 
tradii ire tout ce que ce mot implique. (Test un apaisement, un 
facteur dem obilisation du flux pcrpétuel des éléments qui se 
succèdent sans discontinucr dans le temps. Par oìsran/i Téme se 
replic sur elle-mème et ouvre une breche vers Tintériorité du Sujet 
(ahaniü). L’élan personnel (karman) qui rive à la transmigration 
est temi en cchec et Tobjectivité morcclée s’évanouit.

Cet apaisement consiste en une succession de rccucillements de 
plus en plus profonds et concentres : d’ahord doué de concepts et 
dilTèrencié (savikalpa)% le reeueillement devient indiffércncié 
(nirnikalp<mtnìùdhi). Abhinavagupta nous dit que le bui ultime 
de foule conscience objective est de s’absorbcr dans le Soi3. 
L'énergie spirituelle est en efTet un dynamisme qui ne peut se 
fixer en aneline forme /mìe et ne Iron ve sa consommation quVn 
TindilTérenciation du suprème Siva.

Sous un autre aspect le sage qui remonte au principe ultime se 
pu ri fi e de la dichotomic propre à Tactiyitc conscicnticlle ordinaire 
ainsi que de ses souillures et porco à jour Ics divers éerans qui lui 
oachent la Rèalité de sa Conscience. Il voit Tunivers des categories 
(iailva) en une continuité parfaite : les éléments matéricls se

1. Voir S. K. 20, 35 «t 42.
2. P. S. ì\. 98-100.
3 . idam ityasya ricchinnavìmarsasya krlàrlhala / ya svarùpe uiéràntivimaréah 

to'hamilyayam // I. P. v. 1.1, 1, p. 13 51. 9.



résorbcnt cn leur cause, les éléments subtils : puis les forces qui 
Faniment (pròna) et les fonctions vitales qui dépendent du soufflé 
réintègrent le grand courant de la vie spirituelle. Il se détache du 
désir du moi fini ; ses fonctions mentales se résolvent dans 
Fintellcct, faculté de Funiversel. Le sensible devient également 
transparent à Fesprit, car Finertie (lamas) s’est résorbée dans la 
catégorie du mouvement (rajas) et ce dernier dans la luminosità 
de la conscience (saliva). Le sage s’attaque alors à Fécran redou- 
table de l’illusion et de ses cuirasses en dissociant Factivité limitante 
de sa pensée.

Au niveau des phases pures de la manifestation Facti vite se 
recucille sur elle-mémc, se dépolarise en abandonnant toute discus 
sivité et cn une intuition mystique s’identifie à éiva.

Cotte parfaite continuité se retrouve dans le mouvement inverse 
et sans heurt qui va de Siva à la terre. De méme que le premier 
principe conserve sa transcendance à Fégard des categories qui 
procèdent de lui et auxquels il est immanent, de méme la catégorie 
supérieure, bicn qu’immanente à la catégorie qui lui est immédia- 
tement inférieure, demeure en sa transcendance c’est-à-dirc 
inaffeetée par elle.

La Paramärthasäravivrti1 fail allusion à sept étapes que le 
Vijhànabhairavatantra décrit en un Moka1 2, li s’agit d’un mouve­
ment ascensionnel de la kundalinl, Fénergic localisée dans le corps, 
qui parcourt divers centres en allant des moins subtils aux plus 
subtils jusqu’à Identification à Sivn. La montée de la kundalinl 
commence en janmàgra — point qui se trouve placé à la source 
des organes génitaux — et s’achève en vyàpinl, Fomnipénétrantc, 
en passant par divers centres du corps tels le eoeur, la gorge, le 
palais, etc., et le bhramarandhra dans le cerveau. Puis la kundalinl 
atteint Fétape de FÉnergic (saldi) qui est au-dclà du processus 
corporei ; la vyàpinl est cotte énergie qui rempìit Funivers entier 
cn devenant omhiprésentc.

Dans son Paramärthasara3 Abhinavagupta insiste tout particu- 
lièrement sur bhävanä, FefFicicnce spirituelle qui, nous Favons vu, 
joue un ròle prépondérant dans la voie de Fénergic, voie d’acces 
relativement facile, bien que rares soient les privilégiés qui y soient 
admis.

Une notion aussi riche et complexe que bfulvunà  reste in traditi- 
sible : elle désigne d’abord Fimagination congue comme line 
puissance créatrice et efficiente qui tend à s’identifier avec Fobjet

1. P. 187, 1.-13.
2. Ce Tantra compte douze cakra, centres ou roues. Si. 30.
3. gl. 52, 63 et 68.
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imaginé. Mais en réalité bhävanä est sous-jacente à l’imagination 
comme à Tintellect, aux images dynamiques aussi bien qu'aux 
notions, car elle apparait dans la défìnition qu’Abhinavagupta 
nous en donne1 comme une tendance obscure à la fois subtile et 
puissante vers un but sans qu’il y ait une claire notion ni un terme 
précis. Ainsi quand on fait une chose en toute hàte on n ’a pas de 
notion précise et pourtant Taction s’accompagne d’unc conscience 
subtile qui est faite de bhävanä, une énergie vitale qui tend vers le 
but.

Si bhävanä forme Tillusion propre à Tame enchainée, elle est aussi 
ce qui permet la culture du yoga, TelTort de la méditation et ce qui 
conduit au seuil de Tillumination. Impure, cette imagination crée 
le monde de la dualité, toutes ses représentations erronées et la 
plus abhorrée entre toutes, Tillusion de Thomme qui s’identifìe à 
son corps.

Dernière pensée du mouranl, Timagination est douéealors d’une 
effìcience prodigieuse qui ne s’explique qu'en tant que vestige 
d’antiques conceptions magiques ; elle détermine Ics conditions 
heureuses et malheureuses de la vie future de cc mourant et se 
trouve ainsi à Torigine de la transmigration, puisqu’elle concentre 
toute Teffìcacité de Tactc (karman) en cet instant solennel.

Sur la voie de la purification la bhävanä acquiert un sens plus 
prégnant et devient synonyme de drdhapralipalli, la realisation 
d’ordre mystique faite d’uno certitude inébranlable1 2. Elle est alors 
la tendance unificatrice3 et stabilisatrice de Tesprit empirique 
fmanas) — inconstant par nature, — grace à des procédés physi­
ques et mentaux comme les postures, les gestes, les formules, les 
prières et la concentration dans lesquels Timagination créatrice 
jouc le premier ròìe.

Bhävanä apparait encore pour Tadorateur dévot comme un acte 
contcmplatif, une sorte de force psychique qui en réagissant sur 
Ténergie infime (saldi) fait surgir differentes manifestations de 
dieux et de déesses que le vénératcur évoque perpétuellement en 
une intense vision intérieurc.

Parfaitcment purifiée la bhävanä équivaut à saddhavidyd, la 
réalisation spirituelle qui s’appuie sur une. tension nue, aveugle et 
constante vers Siva4 ; et e’est grace à elle que le yogin s’alTranchira

1. Dans Texemple citò il s'ugfil de la tendance vers le mot connotant. I. P. v. 1. 
p. 230, 1. 2.

2. P. S. coni. p. 104, 1. 7.
3. Les logiciens bouddhistes détinissent éjralement bhäuanä comme une tendance 

qui rcnd compte de l’associa lina en sèrie des idées, car r energie vitale (jbfyävanä) 
de certaines idées de^ape une force plus considérablc que celle d'autres idées.

4. Bhàvanà correspond assez bien en ce sens à la contemplation obesure des
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de son individualité, se vidcra de ses processus discursifs et seden­
ti fiera fìnalement à Siva.

L’imagination est alors « le stimulant qui l’illumine et lui fait 
sacri fier tous les concepts dans la flamme lumineuse du Soi »\ 
C’est par elle qu’il participe à la substance de Siva et échappe à 
raveuglement ainsi qu’à tout chagrin2. Bhäuanä est considéré par 
le système Trika commc supérieure au samàdhiy car c’est à elle 
que rcvicnt la tuche importante de rcndre permanents les états 
fugaces ou passagers du samàdhi.

Mantra, formule mystique

A coté de la réalisation spirituelle les philosophes de Fècole 
Svätantryavada tiennent en haute cstirne les formules (rnanlra) 
et dans les strophes 43 et 45 de son Paramarthasära Abhinavagupta 
fait allusion au mantra SAUH.

L’abscncc do bi-partition mentale (oikalpa) que le mantra a 
pour objcctif est le Soi absolu A ll  A M  e n son efficace indifTércnciée. 
et comme tous Ics mantra proccdent dircctement du Soi, ils sontà 
la source de toute efficience3.

La formule supreme qui est JE  (aham) n’est pas liée au mot 
(éabda) mais à ce qui engendre le sens et le son, c’est-à-dire la 
Parole suprème (paräväk) qui est conscience de soi4.

Les mantra les plus importants sont le parabija, le germe suprème 
ou germe du coeur qui a pour expression SAU H  et le pindanàlha. 
le Seigneur du microcosme. L’eflìcience du premier est à la source 
de la manifestation, tandis que celle du second produit la résorption 
de l’univers5.

Ces formules ne doivent pas ètre prises pour de simples récitations, 
car ce sont des realisations extatiques (samàdhi) qui dependent 
uniquement de la grace de éiva6.

Le parabija que Yogaràja décrit avec exactitude dans son 
commentaire au sloka 43 se révèle dans les trois phonèmes

chréliens. Elle couvre alors lout le champ de la vie mystique jusqu’à Illumination et 
mème au-delà.

1. P. S., strophe 68.
2. P. S., strophe 52.
3. Voir P. Hrd., p. 94, 1. 2.
4. P. T. si. 21-25, p. 255. En éàmbhauopàya, la voie supérieure, tous les manlrà 

s’absorhent en un seul, a/iam, le Je qui concentre toute reflìcience. T. A. Ili, 201 à 206. 
A étant Siva et Ha l’éner^ie, si ces deux reposent l’un dans l’autre on aura bindu =  m 
et le mantra sera doué d’elFicacc. Voir P. T., p. 19.

5. P. T., p. 252-255 et él 24.
6. P. T. ài. 18, p. 252, 1. 8.

I
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SA +A U +H . L’univers entier repose dans le germe du edeur qui 
est le Je absolu, aham.

Le parabija que symbolise la formule A H A M  est assigné à la 
Déesse, Ténergie créatrice, tandis que le pindanulha appartient à 
§iva et a pour formule M AH A 1. Il est la prise de conscience 
(paràmarsa) de bhairava autrement dit Siva dans sa fonction de 
résorption cosmique*.

Ces deux mantra nc font qu’un ; ils sont l exactc contrepartie 
l’un de l’autrc : en elTet en aham, le Je suprème qui est bhairava 
repose en Anuilara. ia syllabe- ultime A, le sujet illimité. Timmua- 
ble. Puis bhairava procède jusqu’au sujet limite par Tintermédiaire 
de l’énergie HA. Grace à ce pòle créateur bhairava assume Taspect 
de Tarne individuelle symbolisée par le binda, point ou M1 2 3 et Ton 
aura : A-f HA +  M4, JÈ.

Le mantra M AH  A , le puissant, suit la marche opposée : il va 
du sujet limité MA  jusqu’à l’illimité A ou Anuilara, la racine 
immuable de tout ce qui existe, par Tintermédiairc de la mème 
energie HA au doublé pòle émetteur. E t Ton aura : MA +  HA+A, 
le Puissant.

La formule M AHA  est l’éssence cachéc de Siva qui engloutit 
l’univers en lui-mème, c’est la grande énigme mystique (mahä- 
guha)5 6, le coeur de la pure science qui révèle la liberté de bhairava*.

Samavesa

Mais ces trois voies de la délivrance a insi que la réalisation 
mystique et les iormules effìcientes n’ont qu’un but : l’ensevelisse- 
ment dans la réalité ultime on la compénétration de Tame et de 
£iva que Ics traités appcìlcnt ‘ samdvesa \

Cette compénétration, nous dit Abhinavagupta7, est la seule 
chose qui offre ùne importance réelle et donne un sens aux actes 
du culle, à l’adora lion, aux pratiques de concentration et aux 
extascs dont elle est le fruit veritable. Lorsquc ^identification du 
Sujet conscicnt et du Seigneur est atteintc, il ne reste plus ricn à 
accompli r.

1. l.a formulo du piwlamìlha est I t KSKHK qui ne poni »‘tre prononcéc, Voir 
T. A. IV, I87-I9I. Ill, 201-205.

2. I \  T., p. 255 él. 21 à 25.
3. Visarga, échappement du souflle, est transcrit A, et mf Vanusv(lrat la résonance 

ulWrieure, est une voyellc nasaline.
4. P. T., p. .55 sq. et p. 11.
5. P. T., p. 55 à 55 ài. 2.
6. P. T., p. 55, 1. 5.
7. 1. P. v. IH, II, com. au 11-12, voi. II, p. 231-232.
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Cct ensevelissement est caractérisé par un équilibre parfait 
entre la libre activité (karlrlà) et la Conscience (bodha), alors que 
la pcrsonnalité limitée est subordonnée à la Conscience universelle 
(eil). Désormais l’objectivité propre aux ètres migrants* dans 
laquelle la subjectivity (ahanlà) se Lrouvait engloutie ii’est plus 
ce qui se manifeste ; mais c’est la. subjectivity ou la conscience de 
soi qui resplendit en sa pieine liberto grace à Instruction dii 
M altre1.

Nous' avons là le Quatrièmc (état) (lurya) lequel remplace les 
états transmigratoires de veille, de reve et de sommeil profond. 
En iurya les aspects varies de Tobjcctivité (tels le corps, le soufflé, 
rintellect) retrouvent lour aspect essenticl par l’effet de la prise 
de conscience de soi1 2.

Lorsqu’elle a la pieine conscience de scs qualités d’omniprésence 
et d eternité ainsi que des autres attributs du Seigneur, l’ämc à 
atteint ce qui est au-delà du quatrième état (turyatlla) et elle est 
id enti que à Para masi va3.

Le Maitre spirituel (yarn)

Dans le Monisme du Systeme bhairava tous les maltres ne font 
qu’un et le veritable guru est Tunique Siva, le suprème'grimi* 
Il s’ensuit que I’illumination parfaite (pr.aiibha) qui-est le meilleur 
des moyens pour obtenir l’idcntité à Siva peut résider indifférem- 
ment dans le maitre on dans le disciple, étant donne que les 
apparenees de maitre et de disciple ne sont que des constructions 
imaginaircs. Les conditions disparaissent lorsqu’une seule et mème 
illumination brille chez les deux, le disciple s’identifiant au rnaftre 
accompli et devenant par cela mème Siva4.

La grace divine peut ètre octroyée à Lame d’une triple manière :
1. L’àme la re^oit spontanément par elle-mème sans intermédiaire. 
Nous avons là Tintuition illuminatrice, älmapralibhä, qui est la 
révélotion du Soi, la forme la plus élevée de ì’Évcil (unmesa) et 
s’avère supérieure à jfiäna, la gnose, laquelle n’est pas spontanée, 
car elle depend d’un maitre ou d'une initiation5 et connote aussi 
bien le savoir theorique, phiiosophique et àgamique que. In tu ition  
mystique. — *?. l/liommc est quelqucfois rempli de la grace

1. I. P. v., voi. II, p. 230., 1. 15.
2. I. P. v., voi. II, p. 231, 1. 2.
3. I. P. v. II, p. 230, I. 15 et p. 131.
4. T. A. I, 233-234.
5. T. A. IV, p. 46 et XIII, 135 à 151 sur les elfets de prälibhävijftQna com. p. 97,

1. 6 et  é l  1 5 C ,  1 69 .
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lorsque, lisant les textes sacrés, il y découvre une formule mystique 
(mantra)  qui lui confèrera 1’illumination (jnäna). Ges deux 
dernicrs cas se présentent rarement et correspondent à une grace 
que Siva n’accorde que difficilement. — 3. Lorsque la grace n ’est 
pas très intense, c’est par l’intermédiaire d’un maitre que Tame 
en est comblée1. Mais c’est encore la grace divine qui met à la 
disposition des ämes l’aide du guru et, scion la grace dont il est 
gratifié, le disciple rencontrera le maitre qui sera doué d’unc plus 
ou moins grande maitrise spirituelle,

I.e plus éminent des maitres est le prälibhüjhänin, l'illurniné, 
celui qui sans fournir d’elTort jouit de la Réalisation definitive 
propre aux voies supérieures ; possédant de fagon innée la gnose 
il est un bhairavaet n’est autre qu’un délivré vivant1 2.

Les maitres n’ont pas tous le mème rayonnement : certains ne 
libèrent que quelques disciples et d’autres un grand nombre. 
Quant au grand guru, nous dit Abhinavagupta, il délivre le cosmos3.

Parmi les maitres les uns sont des yogin qui ont pratiqué les 
extases fsamadhi)ì etc. Les autres ont une connaissance appro- 
fondie des Traités religieux. Pourtant ni l’expérience du yoga ni 
l’entraincment ascétique ni la science des livres sacrés ne suffìsent 
à conférer la délivrance. Le maitre à la pensée bien exercée et qui 
connait et comprend ses textes est considéré comme inférieur au 
maitre qui jouit de la connaissance substantielle du divin, le 
bhäuanämaya que nous traduirons par le mystique qui a la pieine 
maitrise de la gamme des états surnaturels. Mème s’il n’a pas lu 
les traités, nous dit Abhinavagupta. il en connait d’instinct le 
contenu4.

Ce qui importe avant tout c’est que le guru ait réalisé le Soi 
et qu’il soit devenu l’égal de éiva. C’est alors seulement qu’il 
pourra combler ses disciples de grace.

Le maitre digne de ce nom jouit d’un culte qui n’a d’égal que 
la dévotion à Siva : « Le maitre instruit, écrit un élève d’Abhina­
vagupta, Ksemaraja5, est bhairauay de nature divine et doit ètre 
vénéré comme Siva mème.»6.

Le véritable guru est celui qui est apte à conférer au disciple 
la pieine consécration.

Le Trika discerne en efTet deux sortes d’initiation : la première,

1. T. A. XIII, 197, extrait du Niéàtanaéàstra, sur la triple obtention de jnäna.
2. Sur ce maitre nommé encore särrisiddhikas voir T. A. IV él. 41, p. 44-45. T. A. XIII, 

184 et XIII, p. 131-134, 141-142, 151-153.
3. T. A. XIII, 159.
4. T. A. XIII, p. 196, citation du Mälinivijuyn sur les 4 jnäna él. 327-9.
5. Citant la Siddhàmrtà.
6. S. S. V. II, 7, p. 67, I. 1.
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nominee diksä est Pinitiation ordinaire du disciple par le maitre, 
celle qu’on trouve décrite dans tous les ianlra de PInde ; le.disciple 
est censé recevoir la favour divine par l’entremisc de rites et de 
processus de yoga. Après les cérémonies purifìcatrices le guru 
procède à une sèrie d’identifìcations : il s’identifìe d’abord à son 
disciple puis à la voie dans laquelle il va Pintroduirc cn disant : 
« Je suis la réalité suprème, Punivers entier reside en moi ; je suis 
le fondement de cet univers. L*interpenetration du disciple, du 
maitre et de Punivers puis leur fusion dans la Réalité ultime est 
ce qu’on appello la délivrance »L

Le disciple ainsi initié finit par jouir de Pillumination et se trouve 
libéré.

La seconde des initiations est une veritable consecration, abhiseka, 
qui pcut ètre comparée au couronnement d’un roi associò à la 
reine et consacrò empereur universel. Par cotte consecration le 
veritable maitre (sadguru) donne au disciple non seulement 
l’illumination mais encore Pénergie divine, Pomniscience et la 
toute-puissance, il fait de lui un délivrò vivant et lui conferò les 
pouvoirs d’un maitre apte à transfòrer la grace à son tour1 2.

Pratiques religieuses et mystiques, purification de la pensée, 
contemplation ineffable et obscure (bhävanä), ensevelissement 
conscient en Siva (samfwesa), toutes ces modalitès de la vie spiri­
tuelle qui restent inaccessibles à Phomme ordinaire ont une double 
fin : l’illumination et la déification qui lui succède.

Nous nous sommes déjà étendue sur la première en traitant de 
PÉveil (unmesa) et de Pillumination (jriàna et praiibhä). Nous 
iPen dirons que peu de choses. òtant donne quelle est ineffable.

L’intuition mystique est la nature mème des choses, c’est-à-dire 
I*essence invariable de la Conscience. Elle a pour objet la réalité 
absolue et non un objet particulier. On ne Pobtient done pas par 
une faculté spéciale.

Cette suprème révélation étant soudaine, imprévisible et 
instantanèc, on lui assigne pour cause éaklipàla, littéralement la 
chute de Pénergie divine, la grace de Siva. Mais no nous laissons 
pas prendre au piège de la dualitò que nous tend cette métaphore. 
car c’est en elle-mèmc que Päme possède cette source fulgurante. 
La Lumière no vient pas d’un certain lieu puisqu’elle baigne toutes 
choses. Elle n’apparait pas non plus comme une grace qui procè­
dera i d’une divinité pcrsonnelle. puisque le Sivaismo kasmlrien 
n’admet pas, à strictement parler, un dieu personnel.

1. Préfacc de Madhusudan Kaul au Mälinivijayalantra, p. xxm . Voir uussi la 
belle prière du guru. T. A. XVI Si. 75-76.

2. Sur rinitiation, voir àhnika XV à XVIII du T. A.
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La révélation du soi n’étant pas l’acquisition d’une chose qui 
n’existaìt pas auparavant ni un ensemble d’informations nouvelles, 
les maitres de fecole d’Abhinavagupta lui donnent le nom de 
pralyabhijnd, la Reconnaissance qui consiste à rcconnaltrc le Soi 
cornine identique à Isvara, et ses propres pouvoirs de connaissance 
et d'action comme l’énergie d'autonomie du Seigneur.

« Bien que le Maitre de l’univers brille toujours on nous comme 
notre Soi, pourtant sa vraie nature n’étant pas reconnue en sa 
transccndance et sa souveraineté, le coeur n’est pas rempli de la 
plenitude de son éclat... Mais que Ton prenne conscience de la 
liberté veritable du Soi et dès cette vie on atteindra la perfection 
(siddhi)1. »

É tat bhairaua

La fin que visent les fìdèles du systèrne Bhairava n’est pas tant 
de se libérer que de réaliser le Soi dans toutes ses manifestations 
et de devenir un bhairava. Bhairava n’est autre que Siva dans ses 
rapports avec le cosmos et Abhinavagupta précise dans son Tan- 
trSloka que lorsque Thommc jouit de la réalité de la Conscience au 
milieu de toutes les activités ordinaires, cette conscience fait de 
lui un bhairava1 2.

Mais il s'en faut de beaucoup que tous eeux qui avancent sur les 
voics de ia libération atteignent Tétat de jivanmuìda, la libération 
en cette vie. Nous avons vu que eeux qui parcourent la voie 
infériourc, s’ils conservent quelque impur désir de jouissance, 
s’arrètent à mi-voie et n’obtiennent pas la libération ici-bas. 
D’autres, par contre, sont aflranchis de la nature et de ses liens, 
on les nömme kevalin, isolés et.délivrés, car ils ne sont plus solidaires 
de Tunivers individuel et illusoire et ils ne renaìtront plus, mais 
ils n’ont pas pour autant atteint l’identité à éiva ; ils se sont arrètés 
au scuil des pures catégorics ou leur propre effort les a conduits. 
Seule la faveur miséricordieuse de éiva leur permettra de franchir 
l’étape des bases principielles universelles et de jouir de la Connais­
sance supreme (uijfìdna).

Ccux qui suivent la voie de fénergie s’enseveliront dansTénergie 
divine sans ètre capables de s’idcnlifier à éiva, à moins qu’ime 
gràce plus intense ne les conduise au-delà de l’Énergie.

11 existe des étres privilégiés qui s’ablmcnt en éiva scul sans que 
l’énergie divine se róvèle à eux, en sorte qu’ils ne jouissent que de

1. Dernier chapitre de I. P. v. IV, II, 2, voi. Il, p. 274, L 16 et p. 275, 1. 8.
2. IV, 206 com. p. 236, voir ausai I, fi. 96 à 100 et XIV fi. 24-26.
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prakäsa, tandis que vimarsa reste engloutie eil prakäsa, ce qui 
signi fie que leur prise de conscience de soi n’est pas parfaite ; 
ils ont la gnose (jnäna) mais non l’autonomie et leur félicité n ’est 
que celle de la conscience (cidänanda)1.

Enfìn, les etres vraiment parfaits sont ceux qui s’élèvent jusqu’à 
Paramasiua, et qui s’identifìent à Siva doué de son energie (saldi), 
en sorte qu’ils possèdent en mème temps la plcine conscience de 
soi (uijnäna) et la liberté divine (svàlantrya). Étant devenus 
paramasiva qui est le Tout (sarua), ils accèdent à la to tali té univer­
selle et leur félicité est des plus élevée, c’est la félicité cosmique 
(jagadànanda)*. Nous avons là l’état théopathique, la plcine 
deification techniquement désignée par le terme 4 bhairava \

Notons que la révélation de Soi (unmesa) est la méme au cours 
des trois dernières realisations, elle ne peut ètre qu’instantanée et. 
totale, mais il y a des degrés quant à la puissance (kriyàsakii) qui 
r  ac compagne.

Entre le moment de l’Éveil (unmesa) et celui où il se hausse à 
la divinità (jivanmuJdi) quand il a acquis la conviction qu’il est 
le créateur et le destructeur du monde et qu’il lie par f  illusion et 
délivre par la grace, un certain temps s’écoulc habilucllement et 
cet intervalle correspond au degré de la faveur divine.

Apròs avoir realise son identité à &iva, il est bon d’y demeurer 
continucIlcmenC absorb** et c’est en irnmergeant les notions de 
corps, d’intellect, de souflle et aulres en Siva qu’on obtient tous 
les pouvoirs surnaturels, y compris le pouvoir supreme1 2 3.

Les maìtres de fècole pratyabhijiìà témoignent d’un scuci 
constant de ne pas scinder la vie mystique de 1a vie ordinaire, 
eontrairemenl à la tendance generale de finde4. Ils se gardent de 
dévaloriser le déroulcment de fcxpérience courante, car ils 
appréhcndent la vie en son essence, commc baignant dans fénergie 
consciente et la beatitude infinie. Ils rcjettcnt seulement commc 
erronées les conceptions tronquées et illusoires que nous lui surim- 
posons arbitrairement. . L’acic qui brisc le réscau des limites 
individuelles est cela mème qui'restitue la réalité à son indiflercn- 
ciation originelle.

1. Tel est Tctat le plus elevò qu’atteigncnt Ics fidèles du brahman de la plupart 
des òcoles du Vedànta.

2. T. A. sur les fòlicités p. 353-356, V. 43-52. « Le bhairava fait couler à volonté cettè 
fèlicitò sans home inbòrente à tout ce qui existe *. P. Hrd. p. 92, 1. 1.

3. 1. P. v. IL p. 272, I. 12.
4. I. P. v. 1, VI, 7. « Parce que mème dans Ics affaires usuelles (achats, vente, etc.) 

le Seigneur par sa libre volonté entre dans un corps et manifeste commc extérieurs 
Ics objcts qui brillenl en Lui-mème. Les fonctions qu’Il déploie dans le cosmos (création, 
gràce, etc.) sont les mèmes que celles qu’il exercc au cours de la vie quotidienne ou de 
la vie artistique. * II, p. 262. Cf. P. T. com. p. 15, 1. 13.
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C’est pour cettc raison quc Somananda1 et Abhinavagupta 
prisent très haut l’expérience pratique de chaque jour ; elle est en 
effet bien avérée et affaire d’expéricnce personnclle et entraìnc à 
sa suite la conviction. G’est par son entremise qu’ils s’efforcent de 
s’élever à l’expérience ultime1 2.

Par contre nous verrons qu’ils affectent le plus grand mépris 
pour Ics pratiques pieu&es et dévotes3.

Ges philosophcs démontrent quc la vie pratique ne peut ètre 
considérée comme un obstacle à la voie de l’union au Seigneur 
parce qu’elle a pour substrat le Soi suprème4.

Le commentateur du Tantràloka5 nous donne une étymologie 
fantaisiste du nom d’Abhinavagupta : « Est ‘ Abhinavagupta 
dit-il, celui qui demeure vigilant au cours des activitès mondaincs ; 
celui qui est partout (abbi), dans le champ objectif comme dans 
le champ subjectif et y demeure sans limitation. Il chante la 
louange (nu) sans cesser de se concentrer sur Ics énergies de 
connaissance et d’activité. Il est protégé (gupla) par cotte louangc 
bien qu’il vive parmi la presse des affaires tcmporelles ».

Qu’il marche, mange, ou vaque à ses occupations ordinaires, le 
délivré savoure un nectar d’immortalité (amria) fait de félicité 
et d’émervcillcment. « Dès qu’un homme a goùtc ce nectar il est 
libéré et agit selon son bon plaisir. Yoga, jeùnes, formules, 
extases, etc., ne lui scmblent plus qu’un poison »6.

Celui qui a obtenu la délivrance en cette vie regarde le monde 
sensible d’un regard libéré et ne voit plus les choscs comme dési- 
rables ou ha'issables. Du fait qu’il a renoncé aux limites étroites 
de sa personnalité, il demeure constamment dans un état d’impas- 
sibilité et n’est plus la victime de la loi du karman (de l’actc et des 
conséquences qu’il engendre). -Il ne rcnaltra done plus, parce quc 
son acte indivis ne se morcelle plus en actions fìnies et intéressées, 
ou mieux encore son activité est l’Acte mème de la conscience, 
c’est l’acte pur à la liberté absolue qui n’est plus cntaché d’appro- 
priation comme le karman.

C’est ce que nous dit Abhinavagupta dans son commentaire à 
rlsvarapratyabhijnakàrika : L’homme qui a longuement pratiqué 
Tensevelissement en éiva (samàvesa) et a la pieine reconnaissance

1. Voir le premier chapitn* de la Sivadrsli enticrement consacrò à ce point de vuc.
2. I. P. v. 1. V ili slroph«' d’introduction, voi. II, p. 316.
3. Voir ci-dessous.
4. I. P. v. li, p. 117 1 3 cl I, p. 336 1 I, citant la éivadrfti «A quoi bon adopter 

des moyens pour réaliser l’état sans outrepassement (anutlara) » qui se trouve épalc- 
ment dans les activitès ordinaires, cité P. T., p. 37-38.

5. IV, él. 278, p. 306.
6- T. A. III 264 à 270 él. p. 247, 1. 14.



de ses énergies de connaissance et d'activité comme étant la pure 
autonomie du Seigneur, peut alors connaitre et faire tout ce qu’il 
désire bien qu'il soit cncorc associò à un corps1. Il est non seulcment 
un jluanmukia, libéré vivant au sens ordinaire du mot, mais il est 
foncièremcnt libre car il utilise à son grò les pouvoirs divins propres 
à Paramesvara et vit dans une liberté éternelle .

S’il est omniscient et tout-puissant ce n’est pas qu’il connaisse 
parfailement uno róalilò qui lui scrait extériourc, ni qu’il agisse 
sur des ètres ou des objets qui existeraient indépendamment de lui. 
Non, sa conscience est omnisciente et toute-puissante parco qu’elle 
pro jette à Textérieur et résorbe en elle-mèmc les phénomènes de 
la connaissance comme un rèveur ses rèves, mais n’oublions pas 
que ces phénomènes tout comme les rèves n’ont d’existcnce que 
dans la conscience. C’est en ce sens qu’il crée et détruit l’univers. 
« Toutes les réalités de l’univers qu'il prenait à tort pour des liens 
lui apparaissent désormais comme le jeu débordant de la joie 
innée (moda)))1 2, comme le libre épanouissement de ses énergies 
conscicntes et divinisées.

La demièrc partie du Paramärthasära est presque entièrement 
consacrée au Bhairava, le délivré vivant (jìuanmukia). La strophe 33 
et son commentarne dégagent nettement le trait caractéristique de 
l'état théopathique et les deux strophes suivantes traitent du 
quatrième état propre à éiva. Après nous avoir montré de quelle 
manière on résorbe l’univers en Siva (si. 43, 45) et l’on acquiert la 
Révélation du Soi ainsi que la divinisation de son ótre, Abhina- 
nagupta se donne pour tàche de décrire l’activité propre au bhai- 
rava, le Je parfaitement pur qui se tourne à nouveau vers l’univers 
et y déploie ses énergies divinisées (si. 46). Ce bhairava est le dieu 
éiva, le souverain de la Roue de l’énergie qu’il dirige à son gré (47).

Au cours des trois sloka suivants Abhinavagupta exalte la toute- 
puissance de ce bhairava. No percevant plus que la conscience 
indifTérenciée, toujours et partout, le yogin accède à l’état divin, le 
Tout. Son impassibilité est inébranlable ; quelles que soient les 
circonstances il reste inaccessible à la douleur, a la crainte, au souci 
et à l’erreur (51, 52, 58-59). N’étant plus asservi aux actes ni 
affeeté par eux, il ne renaitra done plus3. C’est un libéré vivant (61). 
Le^ stances 64-66 glorifient la grandeur de cette ame revenue 
parfaitement à sa splcndeur naturelle.

Ses actions divinisées font l’objet des versets suivants : Il est 
comparé à un insensé du fait que ses actes ont perdu toute signi-

1. I. P. V. IV, I, 15, p. 269, 1. 13.
2. P. T., p. 18, 1. 1. Voir cette belle page sur le but du traiti qui est l’acquisition de 

l’état de délivré vivant.
3. P. S. si. 56-57, 62, 70 ; 83-95.
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fication et que le sentiment exaltant de la plénitude enivre le 
yogin d’unc folie divine. (71) Il ne se soucie plus de ricn, ni du 
vètement, ni de la nourriture ni du lieu où il vit, parce qu’il ne voit 
en toutes choses que la plénitude indifTérenciéc (69). Il n’obéit 
qu’à sa libre spontanéité.

En ccs conditions, se demando Abhinavagupta, quel sacrifice 
oflrirait-il et à qui ? Les Moka 74 à 80 exposent les pratiques 
rituelles de celui qui n’a plus de devoir à accomplir. Le rituel 
védique ordinaire don!. Abhinavagupta suit ici les phases principales 
se compose d’oflrandes de (leurs et autres objets, d’oblations au 
feu, de méditations, de la récitation du rosairc et d’obligations 
pieuses. C’cst uno interprétation toute intérieurc qu’Abhinavagupta 
nous en donne.

Si le jiuanrnulda rend hornmagc à la Conscience supreme cn 
ofTrant les biens immaculés de Tintrospection, e’est dans le tempie 
de son corps qu’il le fait. Cc qu’il jettc comme oblation dans le feu 
est la duali te et scs germes. Tout cc qu’il penso et pen;oit constituc 
sa méditation (dhyàna) ininterrompue, car il voit les choses tellcs 
qu’ellcs sont, prises en lour source, l’Énergie divine. Les choses se 
déploient pour lui comme le jeu de Vimagination créatrice du 
Seigneur et non plus comme un ensemble de concepts qui susci- 
teraient la différenciation interne et externe que. précisément, il 
vient d’offrir dans le feu de la Conscience.

Sa prióre ou récitation (jopaj exempto de tout accent personnel 
i f est qu’une comprehension intuitive qui s’achève par la fusion 
dans le Soi absolu. Au cours du rite le yogin $e sert d’un rosaire 
en récitant un manlrci ou formule, à mesurc qu’il égròne Ics grains. 
Mais le rosaire n’est plus désormais que la conscience qu’il a enfilée 
sur l’énergie du souffle. A cliacune de ses respirations le yogin récite 
un manlra cn imaginant qu’il fait tourner l’univcrs cn unc sèrie 
de creations et de destructions. Comme l’univers repose dans 
l’énergie du souffle (prànaéakli, la force vitale) c’est à chaque 
souffle du yogin que l’energie suprème assume l’aspect de souffle 
et qu’elle prète son efficace à sa prióre. (Jette prióre n’est done que 
la respiration memo du bhairaoa; elle est comme cotte dcrmòrc 
sans artifice, ininterrompue et parfaitement spontanee.
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Param paraslharn gahanäd anòdini ekarn nivislam bahudhä guhdsu j 
sarvdlayam sarvacaräcaraslham ioäm eva sambhum sa  ran am pra-

[Hidgejl 1
Garbhädhiväsapürvakamaranänlakadukkhacakravibhrdnlah / 
ädhuram bhagavanlam sisyah papraccha paramärtham // 2 
Ädhdrakdrikäbhih tarn gurur abhibhäsali $ma iatsdram / 
kalhayalyabhinavaguplah s ivasäsanadrsliyogcna // 3 
Nijasaldiuaibhavabharäd andacaiustayamidam vibhdgena / 
sakiirmüyü prakrlih prihvT celi prabhävilam prabhund // A 
Talränlar visvamidam vicitralanukaranabhuvanasamfänam j 
bhoklä ca taira dehI siva em grhllapasubhdvah // 5 
Nündvidhavarnänäm rüpani dhalle yalhdmalah sphalikah / 
suramänusapasupädaparüpalvam ladvadHo' pi // 6
Gacchaii gacchaii jala iva himakarabimbam sthile slhilitn ynlì / 
tanukaranabhuvanavarge lalhdyamdlmd mahesdnah Jl 7 
Rollar adrsyoJ pi yathd sasibimbaslhah prakdsalc ladval / 
sarvagalo} pyayam ólmo visaydsrayanena dhlmukure // 8
Ä dar se inalar ahile yadvad vadanam vibhdli ladvad ayam / 
éivasahiipdlavimale dhUallve bhdli bhdmpah // 9- 
Bhdrupam paripdrnam svdlmani visrdnlilo mahànandam / 
icchdsanivitkaranair nirbharilam ananlamktiparipàrnani^ jf 10 
Sarvavikalpavihlnam suddham sdnlatn layodayavihinam j 
yal paralailvam lasmin vibhdli sallrimsaddlma jagat // 11
Darpanabimbe yadvan nagaragràmàdi cilram aoibhdgi / 
bhdli vibhdgenaiva ca parasparam darpanddapi ca // 12
Vimalalamaparamabhairavabodhdl ladvad vibhägasünyamapi / 
anyonyam ca lato’ pi ca vibhaklamabhdli jagad dal // 13
àivasakiisaddsivaidm isvaravidyamayltri ca lallvadasam j 
saklindm pahcàndm uibhaklabhdvena bhasayali // 14
Paramani yal svdianlryarn durghalasampddanam mahesasya j 
devi mdydsahlih svdlmavaranam sivasyailal II 15 
Mdydparigrahavamd bodho malinah punidn pasur bhavàli /
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uhamevdi mahesvarabhäve hä durgalih kasya // 59
Mohsasya naiva kimcid dhämäsii na cäpi gamanamanyaira / 
ainanagranlhibhidä svasakltjabhiuyaklalä moksah // 60
Bhinnäjfuinagranihir gälasamdehah parükrlabhränlih / 
praksmapunyapàpo vigrahayoge' pyasau mukiah // 61 
Agnyakhidagdham bl jam yaihä prarohäsamarlhalämeli / 
jnänägnidagdhamevam karma na janmapradam bhauati // 62 
Parimitabuddhiivena hi karmocilabhavidehabhävanayä / 
samkucilü d iireladdehadlwamse laihä bhavaii // 63
Yadi panar amalarn bodham saruasamultlrnaboddhrkartymayam / 
viiaium unaslamilodilabhärupam salyasamkaipam // 64
Dikkälakalanavikalam dhruvam avyayam isvaram suparipCirnam / 
bahuiarasakiivrälapralayodayauiracanaikakariäram // 65
Srslyädividh isnvedhasamälmänam sivarnayam vibudhyela / 
kaihamiva samsärT syäd vilaiasya kulak kua vä saranam jj 66 
IH yakiiblìirapi siddham yaikartna jnänino na saphalam tat / 
na matnedamapi tu lasyeii därdhyaio nahi phalam loke // 67
lilham sakalavikalpän praiibuddho bhuuanäsamlranaiah / 
almajy oli si dlpia juhvajjyolirmayo bhavaii // 68
Asnan yadvä iadvä samvlto yena kenacicchäniah / 
yaira kvacana niväsl vimucyale sarvabhüiätmä // 69
Ifayamcdhasaiasahasrdnyapi kiimte brahmaghätalaksäni / 
paramärihavinna punyairna ca päpaih sprsyaic vimalah // 70
Madaharsakapamanmalhavisädabhayalobhamohaparioarji j 
nihslnlravasalkäro jada iva vicared avädqmaiih // 71
Madaharsaprabhrlirayam vargah prabhavaii vibhedasammohät / 
advaitälmavibodhas iena kaiham sprsyaläm näma // 72
Slulyarn vä iwlavyam nasli vyaiiriklamasya kimcana ca ] 
sioirädind sa tnsyenmutdas tan nirnamaskrlivasalkah jj 73 
Sa li r ì m s aitali v a b h rlatn vi graharacanägaväksaparipü rnam / 
nijamanyadaiha sariram yhaiädi vä iasya deuagrham // 74 
Tatra ca paramäimamahübhairavasivadcvaiäm suasaktiyuiäm j 

■almämarsanavimaladravyaih paripüjayann äsle jj 75 
Bahiranlaraparikalpanabhedamahäbijanicayam• arpayaiah / 
lasyàlidipiasamvijj  vaiane yainäd vinä bhavaii homah // 76 
IJhyänarn anasiamiiam punaresa hi bhagavän viciirarüpäni { 
srjaii tadeva dhyänam samkalpälikhilasalyarüpalvam // 77
Bhuvanävalim samasldrn lallvakramakalpanäm alhäksaganatn / 
aniarbodhe parivarlayali yai so’sya japa udilah // 78
Sarvam samayci drslyä yalpasyali yacca samvidam manule / 
visvasmasänaniratäm vigrahakhaioängakalpanükaliläm // 79 
Visvarasasavapürnam nijakaragarn vedyakhandakakapälam / 
rasayali ca yaltadclad vraiamasya siidurlabham ca sutabham ca jj 80 
Ili janmanäsahlnam paramärlhamahesvaräkhyam upalabhya /
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npalabdh ria p rakdsdl krlakrlyas li siimi i yalhestam // 81
Vycipinam abhihilam illham sarvdtmdnam vidhülanänäluam / 
nirupamaparamdnanäam yo velli sa lanmayo bhavali // 82
TTrllie svapacagrhe va naslasmrlirapi parilyajan deham / 
jndnasamakàlamuIdah kaivalyam ydti hatasokah // 83
Punyaya lirthasevd niraydya svapacasadananidhanagalih / 
punydpunyakalankasparsdbhdve lu kirn lena // 84 
Tusakambukasuprlhakkrlalandulakanalusadaldnlaraksepah j 
landulakanasya ìnirulc na punas tadrùpatddàlmyarn // 85
Tadval kanciikapalalTprdhakkrtd sarnvidaira samskdràl / 
lislhanlyapi muktdlmd lalsparsavivarjild bhavali // 86
K usalalamasilpikal p i lavi malibhduah satn ud gako pad fieli j 
malino* pi ma ni nt pdd her >vicchede svaccila paramdrlhah // 87
Evatn sadgurusdsanavimalasthili vedanam lannpddheh / 
muldamapyupàdhyanlarasùnyam ivdbhdli sivarùpam jj 88  
èdslrddipràmànydd avicalilasraddhaydpi lanmayaldm / 
prdplah sa evo purvam svargam narakarn manusyaluam // 89
Aniyah ksanaslu lasmin punydm pdpdm ca va slhilim pusyan j 
müdhdndm sahakdrTbhdvarn yacchali galau lu na sa he! uh // 90 
Yefpi iaddlmalvena viduk pasupaksisarlsrpddayah svagalim / 
le*pi purdlanasambodhasamskrlds Iòni tjalim ydnli // 91 
Svargamayo nirayamayas ladayarn drhdnlarblagah purusah / 
ladbhahge svaucilydd dehdnlarayogamabhyeli // 92
E vani jndndvasare svdlmd sakrdasya yddrgavab/ialah / 
iddrsa eva laddsau na dehapdie’nyalhd bhavali // 93 
Karanaganasampramosah smrlindsah svàsakalilalà cchedah j 
marmasu rujdvisesdh sarlrasamskdrajo bhogah // 94
Sa kalharn vigrahayoge sali na bhavellena mohayoge’ pi j r 
marandvasare jndni na cyauafe svalmaparamùrlhàl fj 95 
Paramdrlhamdrgame.nam jhalili yadd gurumukhdl samabhyeli / 
alitivrasaktipalai ladaiva nirvighnameva sivah // 96 
Sarvolllrnam nlpam sopdnapadakramena samsrayalah / 
paralallvarüdhiläbhe paryanle sivamaylbhävah II 97 
Tasya tu paramàrlhamaylm dhdrdmagalasya madhyavisranlelji / 
latpadaldbhotsukacetaso*pi maranam kaddcilsydt // 98
Yogabhraslah sdslre kaihiio’sau cilrabhogabhuvanapatih / 
visränlislhänavasdd bhülvd janmdnlare sivlbhavali // 99
Paramdrlhamdrgamenam hyabhyasydprdpya yogam api ndma \ 
suralokabhogabhdgi mudilamand modale suciram // 100
Visayesu sdrvabhaumah sarvajanaih pùjyale yalhà räjä  / 
bhuvanesu sarvadaivair yogabhraslaslalhd pùjyah // 101
Mahatd kdlena punarmdnusyam prdpya yogamabhyasya / 
pràpnoli diuyam amrlam yasmdd avariale na punah // 102 
Tasmdt sanmdrge1 smin niralo yak hascideli sa sivalvam /



— 62 —

ili maluä paramärlhe yalhälalhäpi prayalanlyam // 103
Idamabhinavaguptoditasamksepara dhyäyatah parata brahma j 
acirädeva siuatuam nijahrdayävesamabhyeli // 104
Äryäsalena ladidarn samksiptam sästrasäram aligüdham / 
abhinauaguplena mayä sivacaranasmaranadlplena // 105
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1. En Toi, le suprème, qui transcendes Fahime1, (Toi) sans 
commencement, Tunique, qui as penetrò de multiples manières 
au tréfonds, Toi qui reposes cn toute chose, qui Te trouves en 
tout ce qui est mobile et immobile, en Toi, éambliu1 2, je prcnds 
refuge.
Commentaire.

Bien que le Seigneur .suprème soit la Conscience absolue, Il penetro 
librement aux lieux secrets que sont les cocurs de tous Ics ètres — qu’ils 
soient les maitres du cosmos comme Ics Rudra ou les àmes ordinaircs 
(jlua). — Il y osi plongè et y prenci Taspeet de Tunivcrsel sujel conscient. 
(Test ce que précise la Spandakarikà (I. 3.) : « Il ne deserte jamais sa 
propre essence de sujet conscient» et II. 4 : «Le sujel de Texpérience 
affective dcmeurc toujours et partout sous la modalité de l’objct expéri- 
rnenté ».

Le Seigneur est liberto indivise, pure lumière »(Trancine de toute 
dualité et c’est avec Lui que Tauteur chcrche une parfaitc compénétration.

2. Errant dans le cycle des souffranccs qui commence par le 
séjour dans une matrice et s’achòvc par la mort, un disciple pria 
le vénérable Ädhara de lui révéler la vérité suprème.

3. Le Maitre lui répondit, en vérité, par les Adharakärikä3, dont

1. Gahana, la profondeur inaccessible, n’est autre que nnìyà, 1’universelle illusion.
2. éiva est appelé ici èambhu., bòni.
3. Les ÀdhàrakàrikA sent une oeuvre de Fècole Sämkhya. (Test done un enseigne- 

ment dualiste que, sous une forme concise et versifico (ktìrikd), le vénérable Adhiirn, 
nommò encore Scsu ou Adisesa, * le serpent porteur du monde \  révéla à son disciple 
en lui enseignant la distinction entre la nature (prakrli) et l’àme (purusa), tandis 
qu’Abhinavagupta résumé cettc oeuvre du point de vue advaila propre au Sivaisme 
du Kaémlr cn s’élevant jusqu’à la conception de l'unité suprème.

Au cours de cotte traduction nous comparerons Ics deux Parnmarthusàra en ne
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Abhinavagupta expose Tesseritiel du point de vue de la doctrine 
sivaTte1.

4. C’est par Texcòs d’expansion2 de son Énergic innée que ces 
quatre spheres3 en leurs distinctions, à savoir : TÉnergie, Tillusion, 
la nature et la terre on t été engendrées par le Seigneur4.

C o m m e n l a i r e ,

L/abundance excessive de la libre ellicacité de son Énergie native est 
ainsi décrite dans le Sarvamangalàsàétra : « Deux réalitées sont men- 
tionnées : TÉnergie et le détenteur de TÉnergie. L’Énergie est pour lui 
(le yogin) le monde ontior, mais le détenteur de TÉnergie est le Seigneur 
suprème ».

5. Là, à Tintéricur (de ecs spheres) reside cct univers, sèrie de 
mondes. d’organes et de corps variés. C’est là ou éiva lui-mème 
devient le patient doué d’un corps et revèt la condition cTamc 
individuelle.
C o m m e n l a i r e .

L’Amo individuelle est pourvuc d’un corps ( d e h i n ) .  On la nomme 
p a s i t ,  otre asservì, et b h o k lr , sujet qui subit les expériences variées. L’àme 
fìnie et limitée n’est autre que éiva, libre et indifTérencié en son essence, 
qui a voile sa veritable nature, cotte masse indivise do conscience et de 
beatitude. Cornine un acleur il enlre spontanément en scène et assumo 
les ròles de sujcts conscients revètus d’un corps ( d e l i a p r a m ó l r b h t l m i k a ) ,  

a fin d’éprouver les joics et les souiTrances qu’il se crée pour objets. Àinsi 
«•.’est Lui qui se révcle cornino le sujet percevant dans le Soi de tous les 
Aires conscients.

6. De mème que le pur cristal de roche assume i’apparencc de 
couleurs variées, de mème aussi le Seigneur assume Taspect de 
dieux. d’hommcs, de bètes et de plantcs5.

signalanl que les strophes qui prèsuntent une similitude de sens ou de forme ; ce qui 
appartieni en propre à Abbina vagupl a s’en dègngera plus nettement.
* 1. La première strophe nc diffòre que peu de la première strophe du P. S. de Bha» 

gavad Àdìéesa, laquclle a Vispu ou lieu de &ambhu. La strophe 3 correspond à In 
strophe 8 de I \  S.

2. Vaibhava signifìe efficacité, puissance et gioire. L’Énergie comme un flot, 
emportèe par son propre poids, se répand en manifestation cosmiquc.

3. Andò littèralement4 muf car l’univcrsy est encoTe à l’étnt latent. 11 s’agit des 
sphères cosmiqucs qui s’étagent du suprème éiva jusqu’au globe terrestre. Voir 
l’Introd.

4. P. $. 10. Les sphères y sont cngcndrècs par le dien Brahman.
5. P. S. 16. Le premier vers ne comporle qu’une..variante uornafrùpa; au second 

le Seigneur assume Ics upàdhi et guna, conditions contingentes et qualités substantielles 
de la nature.
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Commeniaire.
Comme le cristal revet l’aspect des objets environnants, ainsi le Seigneur, 

bien qu’il soit unique, autonome et fait de conscience absolue, assume 
dans le pur miroir de son Moi Ies formes multiples des ètres individuels, 
dieux, hommes et autres qu’il a fagonnés ( n i r m i i a )  et qui ne sont pas 
en fait distinct« de Lui. Dès qu’il à repris parfaitement conscience de 
soi1, conscience qui est un ravissement integral ( a k h a n d a  c a m a l k ä r a )  lek 
distinctions d’cspacc. de temps et de formes fìnies s’évanouissent et lé 
Soi recouvre sa nature qui est pure spiritualité ( c i n m ü r l i ) .

7. Cornine le reflet de la lune se meut dans une eau mouvante 
et reste tranquille dans une eau tranquille, ainsi en est-il du Soi, 
le grand Seigneur, dans Tensembìe des mondes, des Organes et 
des corps1 2.

C o m m e n i a i r e .

Bien que la lune demeure en réalité immobile, elle semble se mouvoir 
lorsqu’elle se reflètc dans une eau agitee ; ainsi le Soi qui est le Seigneur 
autonome apparait comme actif sous forme de perception ìimitée chez 
tous Ics sujets conscients, mais il demeure identique à lui-méme au cours 
des experiences les plus diverses, Lui, la Conscience universelle et 
immuable. Gomme le declare la Bhagavad Gita (IL 20) : « Il ne nait ni 
ne meurt jamais ; n’ayant jamais été et n’allant otre encore. Non-né, 
éternel, continuel, antiquo. M ne meurt pas alors que meurt le corps».

8. Bien qu’il soit invisible, Rahu3 apparali lorsqu’il se tient sur 
le disque de la lune. De mème cc Soi, bien qu'universcllement 
présent, se montre dans le miroir de la pensée lorsqu’il prcnd pour 
assises les objets sensoriels4.

C o m m e n i a i r e .
Ce n’esb qu’au moment de I’cclipse, alors qu’il apparait sur la lune, que 

Rfthu est visible et pourtant il se meut en tous lieux. De meme le Soi 
en dépit de son omnipresence ne se révèle qu’au moment où des sujets 
conscients doués de corps subtils congoivent dans le miroir de leur

1. La prise de conscience de soi (pralyauamarsa) on reaction de la conscience 
forme l’cssence méme de l'universel sujet conscient. C’cst un acte libre qui porte sur 
Pexpéricnce intime et émerveillóe qu’on a de soi-méme. Camalkära (le cri de surprise) 
qui le glose ici exprime bien le rapt de TArne. C’est la parole intérieure indéperidante 
de toute connotation et de relation à l’objet.

2. P. S. 17. Le premier vers seul est le méme.
3. Iliìliu est un déinon nuqucl Ics Indiens nttrìbuent les éclipscs.
4. P. S. 18. Strophe identique par le sens et par la forme à Texception que le Soi 

se manifeste dans I’intellect (buddhi).
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intellect (buddhi) un objet sensoriel (grähya), tel le son. Le Soi se dit 
* j intends il a la notion de ‘ je ' et il se manifeste alors en eux sous 
ì’aspect de sujet conscient limitò (gràhaka).

9/ Tout comme un visage apparalt clairement dans un miroir 
sans tache, ainsi Lui (le Soi) resplendit de (toute) sa splendeur 
dans la catégorie de la pensée que purifìe la chute de l'Éncrgie1 
de Siva.

Commcnlaire.
Contrairement à un miroir terni qui défìgure le visage qui s’y reflète, 

un miroir qui a été nettoyé donne de ce visage une image exacte. Quand 
le miroir de l’intellect est purifìé par Ténergie de grace qui fond sur lui 
en dissipant la triple impureté, le Soi se manifeste dans tout son éclat 
par ses qualités d'omniscience et de toutc-puissance.

Mais k coté de ccs etres délivrés par une grace intense alors qu’ils sont 
cn vie, il en existe d’autres dont f intellect est obscurci par l’énergie 
deformante et obscurcissante (iirodhänasaldi)1 2 du Seigneur. Bien que 
la splendeur du Soi réside en eux, elle n’est plus visible. Ce sont les àmes 
esclaves (pasu) liées à la transmigration.

10-11. Resplendissant, parfait, (jouissant) d'une grande félicité 
du fait qu’il repose en son propre Soi, abondamment pourvu de 
volonté, de Conscience et d’instrumcnt, plein d'énergies illimitées, 
aflranchi de toute bipartition mentale, pur, paisiblc, exempt 
d 'apparition et de disparition, c’est en Lui, la catégorie3 suprème, 
qu’apparait ce monde des trentc-six (catégories).
Commentaire.

Le monde qui s'étend de la catégorie de la plénitude, éiva, jusqu’à 
celle de la terre repose dans la catégorie suprème et se révèle comme 
identique à Siya. S'il jouit d’une suréminente félicité, c’cst parce que 
cette catégorie transcendante est la lumière consciente qui repose en 
elle-mème dans le ravisscment de la conscience de soi, l’intériorité indivise.

Les énergies sont la volonté, la connaissancc et l’activité, cotte derniòre 
étant i’instrument de Óiva.

Soutenir que la réalité(ou premier principe] est douée d’énergies est

1. Sahlipala, la descente de l’Énergie divine est aussi nommée l’Énergic de gràcc 
(anugrahaiakli). Voir dans l'introd. Timportancc accordòe dans ce systeme ù la 
Gràce. Le commentateur cite un passage de la Bhagavad gita où il est dit (lue « ce 
n'est ni par les Veda, ni par l’ascèsc (lapas) ni par le don ni par le sacrifico » qu’on 
obtient de voir le dieu. XI. 53.

2. Tirodhùnasakli est à l’origine de la dilTérenciation cosmique. Voir l’Introd.
3. Le terme lall va, base principielle, demeure intraduisible. Voir l’Introd.
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contraire à la doctrine des brahmavüdin qui sont partisans (Tun absolu 
inactif, le brahman qui est dénué de toute énergieV

Le principe ultime est penetrò d’énergics illirnitées qui sont ics noms 
et les formes des objets procédant des energies du Verbe (uäk). Mais si 
la conscience de la parfaitc intériorité qui apparticnt au suprème sujet 
conscient est le Verbe, elle demeure pourtant libre de toute bi-partition 
ou polarisation conceptuelle (vikalpa)1 2 qui différencierait les objets les 
uns des autres. En effet polarisation implique nécessairement dual ite, 
car clic ne peut conférer la certitude logique à un objct qu’en excluant 
de lui tout ce qu’il n’est pas (anyapoha) ; le vase nc peut ètre determine 
en tant que tei que par Texclusion de tout ce qui n'est pas un vase. 
Quant au Verbe qui est pure conscience de Soi, rien ne s’y oppose; il n*y 
a done rien qui puisse s’en difTérencicr et, partant, pas de vikalpa. Ce 
suprème principe est paisible car, demeurant dans sa propre essence, il est 
libre de l’agitation propre ù la bi-partition de sujet appréhendant et 
ri’objcb appréhendé.

12-13. Tout cornine des villes et des villages varies qui se rellòtent 
dans le disque d’un miroir sont dépourvus de distinctions, bien 
qu'ils semblent doués de distinctions mutueiles et séparés du 
miroir égalcment, de mème, procédant de ITntclligcnce3 absolument 
immaculée du suprème Bhairava4, cet univers tout en étant lui 
aussi dénué de toute distinction apparalt comme fait de parties 
mutucllemcnt distinctcs et distinct égalcment de cettc (Intelli­
gence).

1. Ce brahman de l’école de Safikara est coik;.u comme exempt d’energie conscicnte 
(cilsakii). 11 est prakàèa sans vimarsa. Aux yeux des écrivuins Sivaitcs du Kaénur il 
fait figure de principe inconscient.

2. Cette activitò polarisante (vikalpakriyà) qui est à la source de tout concept 
n’appròhendc son objet qu’en se scindant en un couple doni l’un des termes exclut 
l’autrc. Elle est due ù rónergic du Seigneur dont le but primordial est de faire obstacle 
au repos cn soi-meme. Voir I. P. v. II, p. 262, kàrikà 10.

3. Bodha est l’équivalent de sarnvid et de caiianya, la conscience. Nous traduisons 
par intelligence faute d’un terme appropriò. C’est l’Intelligcnce dans son exerdee 
intuìLif eatièrement étranger au discours. Abbinavaguptn pròcise que jfaìna, la Connais- 
sance, consiste cn un juste òquilibre do bodha, la conscience, et do kartplù, la libre activitò. 
Il s’ensuit qu’en bodha l’accent porte sur l’omnisciencc du Seigneur. D’autre part, il 
donne de bodha la dófìnition suivante : « C’est la lumière de la Conscience suprème 
dont l’esscnce est la prise de conscience de soi (parumarèa). Elle forme la réalitò de 
tous les objets lorsqu’ils sont appròhcndés en leur objectivitò et universalitó ». I. P. v. li, 
p. 229, 1. 14 k. 12.

4. Bhairava l’clTroyablo est l’aspcct de Siva qui disperse toute conscience fragmentòe. 
C’est la conscience qui a consumò toutes Ics diffòrenciations phénoménales. « Comme 
les vagues surgissent de l’eau, Ics rayons du soleil, ces ondes de l ’univers, se sont diffe­
rences à partir de moi, le bhairava ». Il semblc qu’Abhinavagupta se soit remémoré 
cettc strophe du Vijnänabhairava (110) cn écrivant cc vers.



Commentaire.
L’univers, cornine des reflets de maisons, ville, etc., pergues dans un 

miroir sans souillure, est en son essence dépourvu de toute dìfférenciation, 
il n’est pas soumis aux distinctions ternporellcs et spatiales et il n’est pas 
different non plus de la Lumière (prahäsa) qui le rcvèle. Pourtant il se 
déploie en une multiplicité difTérenciée de sujets et d’objets et il parait 
emerger de ^Intelligence qui le transcende (samuillrna) à la manière du 
miroir qui transcende scs reflets. Cette Lumière consciente dans laquelle 
se réflètent les modalités de Funivcrs est au-dclà de ces dcrnières et se 
manifeste comme l’univcrsel Subject conscient (anubhaviir).

14. Il manifeste les categories : Siva, Énergie, éternel éiva, et 
celles du Seigneur et dù pur Savoir, en se servant des caractères 
propres aux cinq energies1.

Commentaire.
Les cinq energies de Paramesvara, ie Seigneur suprème, sont la 

Conscience, la félicité, la volonté, la eonnaissance et l’activité qui se 
manifesten! rcspccliverncnt dans les cinq pures calégories qui suivent : 
la plus haute. Siva, puis FÉncrgie. Féternel siva. lévava et le pur savoir.

15. La déesse1 Mäyä saldi* TÉnergie de Fillusion, est l'autonomie 
suprème du grand Seigneur. Elle réalise des choses extrèmement 
diffteiles. Elle est le voile qui recouvre le Soi de §iva.
Commeniaire.

Mäyä, Funiversel égaremenl (visvamoha). est nomméc déesse, car elle 
est intimement unie au dieu (deva de diu- colui qui joue) et n’en est pas 
en quelque sorte distincte ainsi que I’admettent les partisans du brahman. 
C’est mäyä, Fillusion, dont F autonomie consiste à exécuter des choses 
difTìciles en créant un monde de sujets et d’objets (pramälr-prameya). 
Cest elle, la triple impureté, qui voile la nature veritable de Siva lorsqu’il 
accède de son plein gré à la condition d’ame limitée.

16. Dès que sous F emprise de Fillusion F Intelligence est souillée, 
elle devient une ame individuelle (pumän), un ètre asservì. Elle es,t 
liée par le temps, la détermination, la restriction et au moyen du 
désir et du savoir (limite).

Commentaire.
Dos qu’clle revendique Fiilusion et que ses qualités d’omniscience et 

de toute-puissance sont voilées, FIntelligence, en dépit de ces qualités

1, Sur ccs diverses catéftorics voir l’Introd.
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mèmes, assume alors cette impureté atomiqlie congénitale qui n’cst autrè 
que la non-intuition (akhyäli) de sa nature authentique.

De mème que l’espace enclos dans un vase est limité lorsqu’il est 
séparé de l’universel espace, de méme VIntelligence, étant scindée de la 
Conscience absolue (cii)ì on la nomme alors pumän, le mèle, la personne. 
c’est une ame fmie et asservio (pasti), assujcttie aux liens (pàsa).

17. « Ceci maintcnant est quelque chose que je connais intégra- 
lement ». Associò à l’illusion, ‘ ceci ’ constitue les six cuirasses et 
est nommé partic intérieure de (Fame) atomique.

Commeniaire.
Lorsque, malgré sa liberté fondere, Intelligence devient atomique 

(anu) et revèt l’aspect d’une ame individuelle, ses énérgics de connais- 
snnee et d’activité se contractent en un savoir limite .(vidyä) et en une 
activité déterminatrice (kalä).

Les cinq categories (que sont le temps, l’activité limitéc, la restriction 
causale, le savoir partici et »le désir) unies 11 l’illusion forment les six 
cuirasses.

(Analysant la phrase ' ceci maintenant est quelque chose que je connais 
intégralement ' le commentateur précise) : l’expression ' maintenant je 
connais ’ implique une connaissancc entachée de temporalité, et cette 
limitation dans i’accomplissement des modalités (de l’étre) est ce qui 
explique le temps (käla) de Pànie. Ce ' quelque chose ’ qui fait de l’objet 
une amphore et non une étofTe, cette limitation de sa puissance qui 
constitue la fìnitude ou l’atomicité de Tame, est la catégorie de l’activité 
déterminatrice (kalä).

Le terme ‘ ceci * presuppose un efTet invariable surgissant d’une cause 
invariable comme la fumèe du feu, car le Soi est conditionné nécessai- 
rement par le mérite et le démérite des ceuvres qu’il a accomplies de son 
plein gre. C’est là la catégorie de la restriction causale (niijaii).

« Intégralement » donne l’impression que tout devrait m’appartcnir 
ainsi que le désir d’une longue vie, en un mot le manque de plénitude, 
ce qui constitue en propre la catégorie du désir fraga). ' Je connais’ 
je sais quelque chose — comme le savoir qui s’applique à un ob jet tout 
proche —, exprime la catégorie du savoir limité (oidyä).

Là partic intérieure est la portion intime, innée de l’àme ; c’est la plus 
intérieure des envcloppcs qui rccouvrcnt Siva.

18. La balle fìxéc au grain de riz (semble) inséparable de lui 
bien (qu’en reali té) elle en soit distincte. Mais cela est parfaitement 
purifié lorsqu’on se toùrne ardemment1 vers la voie de Siva.

1. A u n m u k h y a  est un terme intraduisible. * Lever la tète vere \  c’est se töurner 
ardemment vere quelque chose, ce qui implique ici une intériorité parfaite, tout Tètre
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( Commeniaire.
Les cuirasses de Pillusion qui formeiit la portion intime de Tame finie 

. semblcnt en faire intégralemcnt partic, ct pourtant ellcs sont distinctes 
dc la Conscience absolue qu’elles voilent tout comme la balle par rapport 
au grain qu’ellc recouvrc.

Ces cuirasses ne sont éliminées quo si l’on sc fourne intcnsément vers 
la voie de &iva, par l’absorption en unc intuition mystique (nibhälana) 
constante. Lc occur étant parfaitement purifié par la grace du Seigneur, 
on reprend conscience (pralyauctmarsa) de la gioire de sa propre essence, 
ce déploicmenl de son energie innéc, ct on jouit dc la Connaissancc de 
l’idcnlité au Seigneur : « Je suis, se dit-on, la felicitò et la Conscience cn 
Icur unité insécable } cct univers qui est la manifestation dc mes propres 
energies in’appartient ». Sous TefTet de cotte intuition Pcnvcloppement 
par les cuirasses disparati complètement.

10. Ainsi la nature consistant uniquement en plaisir, en souf- 
france et en égarement constitue Porgane interne fait de décision, 
de volition ct de présomption1 qui appartiennent dans l’ordre à 
Pintellect, au sens interne et à Pagent d’individuation*.

Commeniaire.
La Nature (prakrli) qui procède directcmcnt dc Pillusion est faite de 

trois guna qui sont factcur de plaisir, de douleur ct de stupéfaction.

20. Les oreilles, la peau, les yeux, la languc, le ncz sont les 
facultés de Pintellect rclativemcnt au son et autres objets des sens.

v D’autre part la parole, les mains, les pieds, Ics organes d’exerétion 
et dc génération sont les facultés d'action.

21. Lc domarne des sens, subtil et insécable, qu'ils doivent 
appréhender consiste en cinq éléments subtils : son, contact, 
lumière, saveur et odeur.

22. Puis dc la combinaison dc ces (éléments subtils) proccdent 
les objets des sens que sont les cinq éléments physiques : éther, air, 
feu, eau et terre.

étant tendu vers Pintérieur, vers la voic qui méne à Siva, en une attente fervente que 
rien ne peut ébranler.

1. Abbi mànu est ‘ infatuation personnelle ’ en vertu de laquelle Pànie s’imagine 
étre un moi distinct tandis qu’clle est Siva, le Soi.

2. Pour ces termes techniques, guna> antahkarana, voir PIntr.
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23. Comme le tégumcnt (tusa) enveloppc le grain de riz, cotte 
creation qui commence par la nature et s’achève par la terre 
recouvre ia Conscience de Tcxistence corporelle.
Commenlaire.

Lorsque la Conscience (caitanya) n’est recouverte que par les cuirasses 
de l'illusion à la manière d’un grain de riz que recouvre la balle, nous avons 
des sujets conscients dépourvus de corps. Mais si cette Conscience est 
recouverte en surplus par le corps cornine le grain par le tegument, nous 
aurons Ics hommes ordinaires pourvus d’un corps, techniquement nommes 
solcala.

24. L’ccran supcricur est ici l’impureté congénitalc. L’écran 
subtil est la cuirasse de {’illusion, etc. (Quant) à l’écran grossier, 
il est externe et prend Taspect du corps ordinaire. C’est ainsi que 
le Soi est enveloppé de trois gaines.
Commenlaire.

Ces trois gaines soni l’impureté congénitalc ou alomique (änavamala) 
qui oblitère la Conscience ; elle consiste en la non intuition1 de l’essence 
véritable du Soi. Cette impureté est l’écran intime et suprème qui ne 
permet pas de prendre conscience de soi. L’impureté d’illusion (mäylya- 
mala) est subtile ; elle s’étend de l’illusion à la connaissance limitée, la 
dernière des six cuirasses. Elle est à la source de la différenciation illusoire.

L’impureté d’action fkärmamala) consiste cn un corps en vertu duqucl 
Tòme subit les conséquences de ses actcs méritoircs ou déméritoires.

25. En raison des troubles1 2 de l’ignoranec il se congoit en une 
multiplieite varióc de sujets et d’objcts, alors qu’il est unique et 
identique à soi.

Commenlaire.
De mème que l’hommc, atteint d’un certain trouble de la vue, pergoit 

un dédoublement des objets, deux lunes par exemple, ainsi le Soi conta­
minò par l’ignorance dichotomise tout ce qui existe. Il s’imagine à tort

1. A k h ijà ti est l’absence de discrimination quant à ridentité véritable. Les Mimàn- 
saka et la plupart des Bouddhìstes soutiennent, quant- au problème de l’erreur, une 
théorie de V akh yà li cgalemcnt, mais la théorie des logiciens bouddhìstes est differente 
car il s’agit d’une non-discrimination de la difference ; on impute à tort ridentité à 
des choscs dissemblablcs. Les logiciens Nyàya-Vaiéesika, les Madbyamika et les Vedàn- 
tin sont partisans de k h y ä ti;  la connaissance portant sur une confusion chez les 
premiers, et sur l’inexprimable et l’irréel chez les deux autres écoles.

2. T im ira  est un trouble particulier de la vision qui dédouble les objets et entralne 
une cécitó partielle ou totale.
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que l’univers est distinct de sa propre personne et il poursuit le fruit 
détermine de ses actes.

26. Tout commc jus, sirop, sucre candi, mélasse, sucre en 
morceaux soni Ions également le jus meine de la canne à sucre, 
ainsi les divers états appartiennent tous à éiva, le Soi suprème1.
C o m m e n i a i r e .

Au cours des difTérentes conditions de Tarne individuelle — tclles la 
veille, le rève, le somrneil profond, — le Soi suprème, la conscience 
universelle ou le Seigneur, revèt Tapparence de sujets et d’objcts de 
connaissance, bicn qu’il n’v ail rion qui diffère de Lui, &iva. le Bénéfique. 
rUnique.

C’est ce que chante la Bhagavad Gita (XVIII. 20) : «Si dans tous les 
ètres on reconnait une essence unique, impèrissable, indiviséc dans les 
divisés. voilà, $achc-le, la science de saliva ».

27. Connaissance, directcur interne, soufflé, corps cosmique 
(virai), corps ordinaire, genre, indìvidu ; ce ne sont là que pures 
expériences courantes, qui du point de vue transcendant n’existent 
pas vraiment1 2.

Commeniaire.
Les Vijnanavadin eoncoivenl Texistence suprème sous forme d’une 

conscience absolue (bevala), sans contingence et a (franchie des noms et 
des formes. Sous Tinfluence d’imprégnations3 sans orìgine, la conscience 
prend l’aspect d’une multiplicity de connaissances.

Les Brahmavàdin (Vedàntin) aìlirment que le principe immanent n’est 
autre que le suprème brahman, qu’une ignorance, à laquelle on ne pcut 
assigner d’origine, fait paraìtre difTérencié.

Les Brahmavàdin qui soni partisans du souffle (pràna) font de Tetre 
supreme lc Son en soi doué dc conscience4 puisque Tunivcrs à Timage 
du souffle s’exprime en parole sacrée.

Pour certains la réalité mème de brahman est le corps cosmique, oiräl, 
qu’un hymne védique au pnrtisa chante ainsi : « Hommage à TAme du

1. I \ S. 20. Méme oxomple. I.« second vers ne comperi.« (ju’unc variante de forme ; 
éambhu étant naturcllement absent.

2. P. S. 27. Premier vers identique ; le second a un sens analogue avec pure variante 
de forme.

3. Väsanäy germe et résidu des actes (karman) qui engendrcnt la vie phénoménale.
4. èabdabrahman sauimaria. Le Son doué de conscience de soi. Théorie de certains 

grammairiens commc Dharlrhnri. Cotte théorie se rapproche dc celle des philosophes du 
Trika, tàndis que la doctrine des Vedàntin précédents faisait du brahman un pur 
prakàéa, lumière conscientc dénuée de rimeria, prise de conscience de soi.
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monde dont le feu est la bouche, le ciel la tète, Tair le nombril, la terre 
les picds, etc. ».

Pour les uns le genre qui supporte toutcs les qualités est seul réel : 
pour les autres ne sont réels que les seuls individus.

Toutcs ccs definitions de l’Étrc suprème nc soni que vérités relatives 
(samortisalya), pures conventions d'ordrc pratique. Du point de vue de 
la Réalité ultime la lumière supreme (paromaprakasa) est unique, c’est 
la Conscience universelle et autonome, le Seigneur.

28. Il n’y a pas de serpent dans la corde et (pourtant) il provoque 
une terreur qui va jusqu’à la mort. En vérité la grande Énergie 
de Terreur ne peut ètre percée à jour1.
Commeniaire.

L’erreur d’un homme qui prend une corde pour un serpent peut provo  ̂
quer par la terreur qu’elle engendre la mort de cel homme. La grande 
énergie de Terreur nc peut ètre discriminée. C’est une absence de Tintuition 
de la plenitude (pürnaloa) qui s’avère done cornine le facteur de
la finitude.

29. Ainsi bien. mal, ciel, enfer, naissance, mort, plaisir, 
souffrance, caste, stade de vie, etc., bien que (ces états) n’existent 
pas dans le Soi, ils y apparaissent en vertu de la puissance de 
l’erreur.

30. L’aveuglement c’est de s’imaginer à tort qu’il n’y a pas de 
Soi dans des modalités qui pourtant ne sont pas distinctes du Soi 
puisque la Lumière consciente s’y révèle1 2.

Commeniaire.
L’aveuglemcnt ou Terreur porte sur Tabsence d’intuition de la plénitudc. 

Les modes ou maniòres d’etre sont les sujets et les objels de connaissancc 
qui forment Tunivers et qui ne sont pas par essence difTérents du Soi 
qui n’est autre que la Conscience, parce que la lumière de la Conscience 
s’y manifeste. Pourtant on les congoit comme distinets du Soi. C’est le 
Soi autonome et lumineux qui se manifeste en réalité à travers ces moda­
lités en des concepts subjoctifs et objectifs. Sculc la difTérenciation en 
sujets et en objets est irréelle, tandis que la manifestation du Soi qui est 
conscience est réel le.

1. P. S. 28 donne le méme exemple du terpeni.
2. P. S. 29. Premier vers identique de tens, le second «  « les sots ne pergoivent pas

Vàsudeva, le Soi de toute chose .
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31. Ce sont des troubles de la vision jaillis de troubles de vision, 
c’est une pustule naissant sur une tumour ; c'cst une grande cala- 
mité lorsqu’on s'imagine un Soi dans cc qui n’est pourtant pas un 
Soi, tcls le corps, lo souffle, etc.
C o m m e n l a i r e ,

A Tcrrcur précédente qui con$oit erronément commc distinctes du Soi 
des modalilés qui lui sont identiques, s’ajoutc (mainlcnant) unc crreur 
plus grave encore qui, prenant un objet inanime, le corps ou le soufflé 
par excmple, le considero comme le Soi unique en forgeant les conceptions 
suivantcs : ' je suis maigre, je suis gros, je suis heureux * alors qu’en réalité 
le corps seul est maigre ou nfTamé et non le sujot conscient.

32. Il est extraordinaire de voir que, semblable à Taraignée qui 
s’enroule de sa toile, Il s’enveloppe lui-mème en s’unissant à la 
connaissance déterminée du corps, et du souffle, à la science de 
Tintellect, à l’expansion de l’éther1.
C o m m e n l a i r e .

En dépit de son omnipresence (vyäpaka) la Conscience universelle 
s’enroule dans les entraves des idéations dichotomisantes qui procèdent 
du moi. Leurrés par cet enveloppcment, certains identifìent le Soi au 
corps, d’autres au souffle vital, d’autres encore au corps subtil qui 
appréhendc le piaisir et la doulcur. Certains l’identifient au vide (sùnya) 
sous ses aspects divers d’absence de corps, de souffle, de concepts et de 
pensée, ou enfin à ce qui demeure après que le monde a étc anéanti. C’cst 
ce qu’on désigne ici par ‘ expansion de Tether \

33. En se concentrant sur la Révélation de la majesté propre à 
la Connaissance du Soi II dévoile le Soi inné. Ainsi le suprème éiva 
déploie son jeu prodigieux (consistant) en servitude et en dèli- 
vrance1 2.
Commenlaire.

La majesté ou souveraineté est la richesse de la liberté, l’extase de la 
plus haute ipséité dans la Conscience absolue. L’àme est illuminée et se 
dit * tout cet univers est ma propre gioire \  Ayant compris gràce à une 
pratique constante que Punivers repose en lui-mème, le Soi se denude des 
considérations erronées, comme le corps, le souffle, le corps subtil et le 
vide, auxquclles il s’identifiait illusoircment. Puis, lorsque fulgure l’intui-

1. P. S. 30. Mfime exemple de l’araignèe, mais c‘est Vùsudeva qui enveloppe le Soi 
par les diflércnciations inflnies de soullle, etc.

2. P. S. 30, fait une brève allusion au jeu de Vàsudeva.
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tion de sa nature authcnhiquc qui lui fait dire : «je suis pure conscience 
et liberté radicale», le Seigneur le délivrc des fausscs considerations qui le 
rcndaicnt csclave.

Comment le Seigneur suprème se lie-t-il et se délivrc-l-il? Siva, masse 
indivise de félicité et de spiritualité absolues exerce son jeu, c’est-à-dire 
cache sa propre essence en se fragmentant en sujets conscients et cn 
assignant à cette essence indivise Tasservissement du sujet percevant et 
de l’objet pcr$u.

C’est Lui égalcmcnt qui se libère spontanement de cet asscrvissement 
corporei et autres lorsqu’il a recouvré la Connaissance de soi-mème. 
Pourtant, bien qu’errant de conditions en conditions dans la transmi­
gration, le Soi n'alicne pas, ce faisant, sa propre essence, parco qu'il se 
répand en tous lieux coturno Sujet percevant (anuLhavilrJ.

34. C’est en Lui, le quatrième état, qu’apparaìssent création, 
conservation, destruction (du monde), veille, rève, sommeil 
profond. Pourtant (ce quatrième) ne se révèle plus lorsqu’il est 
recouvert par ces (diverses conditions).

Commcnldirc.
Les états variés de création et autres reposent dans le Seigneur,qui est 

pure félicité ou dans le quatrième état, l’ipséité absolue. et ils y brillcnt. 
Le Quatrième se trouve tissé aux autres conditions de veille, de rève et 
de sommeil profond. Selon les Sivasùtra III. 20 : « le Quatrième doit ótre 
verse cornine de l’huilc sur les (trois) autres ».

Mais ces états recouvrent le Soi, ils en cachent 1’essence et Tempèchent 
de se manifester. Ils n'obnubilent pourtant pas sa nature absolue, qui 
partout se révèle comme transcendante (samullìrna) sous l’aspect du 
?ujct universcl de perception. L’ctat de Siva, le Quatrième, est cternellc- 
mcnt parfait, quelles que soient Ics conditions recouvrantes.

35. La veille c’est 4 uisua \  le tout illimité on raison de (sa) 
diversité. Le rève c’e s t4 lejas la splendeur, par suite de la majesté 
de la lumière. Le sommeil profond est 4 pràjna ’, sapience, parce 
qu’il est Connaissance massive. Les transcendant, il y a le 
Quatrième1.

Commentaire.
L’ctat de veille est nomine ' visua\ univers, en sa multiplicité ; c’est la

1. Nos sùtra 34 et 35 correspondent à la strophe 31 du P. S. que nous traduisons 
ainsi : « Le Quatrième ètat est recouvert par les éléments (bhùta) crronés : veille, rève, 
sommeil qui sontnommòs commencement, milieu et fin (à savoir création, conservation 
et destruction}. Ce sont uiéua, taijasa et pràjna ». Sur les quatre états voir notre 
lntrod. et le commentaire de SaAkara à la MàndOkya Upanisad 9 à 12.
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forme cosmique (virai) du brahman et le brahman y paralt diflerencié 
sous Taspect de sujets et d’objets varies extériorisés. ‘Universelle*, car 
la veille est commune à l.ous Ics homines. Lcs &ivasfitra assimilcnt Total 
de veille à la connaissancc ordinaire: « jnänam jàgral » I. 8.

Le reve est ' lejas \  lumière, Taspect lumineux (laijasa) du brahman, 
parce qu’alors les Organes des sens ne s’excrcent pas sur des objets 
extórieurs. La connaissance est orientee vers Tintéricur et non plus vers 
Textérieur comme elle Tétait dans la veille. Dans le rève, le Seigneur 
revèt la condition de sujets conscicnts multiples el par son autonomic 
lumineuse (prakùsasvalanlrya) révèle à chaque sujet endormi un univors 
qui lui est propre, en morcelant son Soi en de nombreuses images, tolles 
des maisons et aut res.

Le sommeil pro fond est Tétat du brahman appelé präjhay sapience. 
Il n \ r demeure qu’un grand vide, un état de pures predispositions .(sanis- 
kära)> d’où surgira par la suite la conscience limiléc d'un univers carac- 
térisé par des conceptions objectives. Le sommcil sans rève est tissé de 
lumière consciente fprakà:-' . cost une masse de Connaissance à Pimage 
du Quatrieme (état). mais ce dernier n’est pas obscurci par les predis­
positions que déposa un univers qui s’est résorbé en sa cause puisqu’U 
est pure Conscience. Il est clit dans la Spnndaknrikfi I. 18 : v Le Seigneur 
omniscient se révèle dans les deux états (fa veille et le rève) comme doué 
de la suprème Énergie qui revèt Taspect de connaissance et de connais- 
sable ; mais dans ce qui est autre (que ces deux) (c’est-à-dirc dans le 
sommeil profond et le Ouatrièmc) II se manifeste comme identique à la 
Conscience.;:

Le Quatriòme (état ; du brahman est Tétat suprème ; le Soi parfaitcmenl. 
affranchi de toute diflfcrcnciation jouit d’unc Connaissance et d’unc 
felicitò absolucs dans lcsquclles les trois clats precedents sont entièrement 
absorbés.

36. De memo que la surface du firmament n est pas souilléc par 
los nuages. la fumèe et la poussière, ainsi VEsprit supreme n’est 
pas afTecté par les modifications de Tillusion1.

37. Quand Tespaceque contient un vaso est rempli de poussiere. 
Ic conlcnu des aulres vases n’cn est pas souillè. Il cn va de mème 
pour ces ames individuelles soumiscs aux difTérenciations de 
plaisir et de soufTrance1 2.

1. P. S. 35, vers presque identique avec Ics variantes rajas j iidgili pour le premier 
vers et màydvikrli / prakrlivikùra pour le second, où le suprème purasa n’est pas afTecté 
par les modifications de In nature

2. P. S. 3G. Sens identique, mème cxemplc, variation de forme.



Commenlaire.
Ces Ames (jiva) qui ne sont autres en réalité quc la Conscience unique 

que recouvre I’cncrgic d’illusion du Seigneur, sont aussi diflercnciees en 
Ames multiples qui subissent des expériences variées sans s’affecter les 
unes les autres.

38. Le Seigneur est pour' ainsi dire paisiblc quand les categories 
on leur ensemble sont paisibles, excité quand elles sont excitées, 
Il est hébété quand elles sont hébétécs. Mais du point de vue 
transcendant II n’est pas ainsi1.
Commenlaire.

Les conditions variées des Arnes individuelles qui dépendent des trois 
qualités (saliva, raias et lamas) n’appartiennent pas au Seigneur 
suprème ; eltes n’affectent que les cuirasses qui recouvrent VIntelligence 
ou le Seigneur éternel.

39. Ayant d’àbord rejeté l’impression du Soi dans ce qui n’est 
pourtant pas le SOI, le Soi suprème dissipo entièrement l’erreur 
qui appréhcndc ce qui n’est pas le soi dans lo Soi.
Commenlaire.

Le Soi suprème ayant supprimé eh premier lieu les convictions ' je suis 
rnaigre, je suis gros ’ par lesquelles il s’identifìe à tort A ce qui n’est pas- 
le Soi, en Tespèce, le corps inconscient et artifìciel, au profit de la 
Conscience de la Subjectivity sans artifice (akylrimähanlä). II met ensuite 
un torme l’erreur inverse qui trouve son expression en des phrases 
tolles que : 'Je Soi est diflerencié, il est limite ' 1 2.

40. Ainsi quand ce couple d’illusion3 a été arraché jùsqu’aux 
racines, le suprème yogin a atteint son but. il n’a plus assurément 
[’obligation d’accomplir d’autres devoirs.

Commenlaire.
Ces devoirs sont des pèlerinages, les priòres. la meditation, l’initiation 

qui sont devenus supcrflus pour le -parlali yogin qui a réalisé son but. 
La Bhagavad Gita le dit : « Quand la raison Laura fait traverser, toi qui 
es encore pétri d’erreurs, alors tu seras arrive au détachement de ce qui 
est à entendre et de ce qui est révélé » IL 52.

1. P. S. 36. Sens identique, variante principale laUragana / manas.
2. Sur cette double erreur qui consiste à voir le Soi dans ce qui n’est pas le Soi 

et le non-soi dans le Soi, voir l’Introd.
3. Vibhrama, apparence, illusion qui s’accompagne d’égarement, d’instabllitó et 

d’agitation mentale.
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41. Car cette trinité : terre, nature, illusion qui accède à Tobjec- 
tivité se réduit, grace à Teflìcace de la realisation mystique, à 
Tètre pur1.
Commeniaire.

L’ètre pur est la seule ehosc qui deincure quand se sont évanouies 
toutes les formes définies de Texistence, cell es qui sont à Téchelle des 
sens (terre), les formes subtiles (nature) et Ics formes supérieures (illusion). 
C’est par la realisation de la non-dualité qu’on prend conscience que tous 
les ètres se réduisent à un seul ètre, Tuniversel Siva.

Le Kàlikàkrama déclare : «La connaissance se manifeste à Tintérieur 
et à Textérieur sous des aspects variés. Tout cc que la connaissance 
n’appréhende pas.est dépourvu d’existence. L’univers est dono essentiel- 
lement connaissance. En Vérité aucun mode du devenir quel qu’il soit 
ne peut ètre appréhendé s’il ne fail Tobjet d’une connaissance. C’est ainsi 
qu’est démontre que la connaissance forme Tessence (des choses) ».

42. Si abstraction est faitc de leurs différcnces (en formes 
variées), ceinture, boucles d’oreille, bracelets sont pergus comme 
de Tor. De mème Tunivcrs tout entier1 2 apparaìt comme Tètre pur 
quand on fait abstraction des différenccs phénoménales.
Commeniaire.

C’est comme unc puro existence. Tètre en soi, que le cosmos apparaìt 
au yogin qui est plongé dans la Lumière de la Conscience que n'aflectc 
plus la bipartition mentale.

43. Cela est le brahman, suprème, pur, paisible, indifférencié, 
éternellement identique à lui-mènic, intégral, immortel, réel3, qui 
se résorbe dans Téncrgie dont Tcssencc est lumincusc.

Commeniaire.
‘ Cela Tunivcrs qui est le brahman ou la pure existence, se résorbe 

de la troisième condition, (sac/asiaa,) jusqu’à la seconde, à laquelle il 
s’identifìe, à savoir TÉnergie supreme à une seule saveur qui est Lumière 
de la Conscience

Le brahman ou Tunivcrs est sa/, Texislant, c’est le germe de Timmor- 
talité (amrlablja) qui représente les catégories qui s’étendent de la terre

1. Sanmàlra. Quant à bhùuatuì qu’à dcfaiit d’un terme appropriò nous tradui sons 
par realisation mystique, voir Pin trod.

2. De la terre à l'illusion, à suvoir trente et une catégories.
3. Salyamy authentique et ellìcace ; dépourvu de l’erreur de la dualitó, le brahman 

est la Réalité méme.
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à 1’illusioii. li est formé des trois spheres brahnxända, prakrlyantfa et 
mayànda1. La lettre S le symbolise.

Il ne peut exister veritablcmcnt s’il no s’ólòvo aux energies de volonte, 
de connaissance et d’activité qui, unifico» en TÉnergic, lorment le trident 
que symbolise AU qui procède de la quatrième sphere, sakienda ou 
sphere de 1*energie.

Le brahman differendo (S) se rcsorbc en TÉnergic (Al:), accède à Total 
de Siva et est intéricurcmcnt et cxtcrieuremcnt créé dans la conscience 
de Bhairaoa et nous avons alors le insorga H que svmboliscnt deux points : 
C’est alors que le mantra, la formule my&tique, est accompli : SA UH.

44. D’autrc part ce que n’afTecte pas son essence lumineuse, 
qu’on le nomme objet de dèsir, objet de connaissance ou objet 
d’activité, n’est qu’une fleur dans Tespace2.
Commentai re.

Ne possedè de veritable Réalité que TIntelligence, Tcssence lumineuse, 
cette lumière de la Conscience qui est pure manifestation de TEnergie 
divine. Tout ce qui existe est plongé dans cette Intelligence qui se trouve 
unie aux trois énergies de désir, de connaissance et d’activité. Ce qu’elle 
n’affectc pas n’existe pas, telle une fleur qui s’épanouirait dans ies cieux.

45. Le dieu des dieux se servant de la comprehension réalisa- 
trice du trident de TÉnergic3 projette la totalità cosmiquc elle- 
mème dans le Seigneur suprème appelé Siva, la Vérité absoluc4.

Commenlairc.
Par une gradation de compénétrations ou d'cnsevclissements (sanxä- 

vesa) de plus en plus profonds, après qu’il a atteint TÉnergic, Tunivers 
identifié au brahman diflércncic est maintenant plongé par le Oieu 
des dieux, Paramasiva lui-mème, en siva, masse indifférenciée de 
Conscience et de félicité.

46. E t invcrscment aussi, lorsqu’on acquiert la connaissance du

1. Sur ces spheres, voir TIntrod.
2. La fleur dans Tespace csLcommc Ics cornes du liòvre, Tillustration de la chose 

purement imaginaire qui nc peut s’accomplir.
3. Le trident de l'ónergie est l’union indissoluble des trois énergies divines : connais­

sance, volonté et activitó.
4. Il s’agit ici d’une méditulion du yogin qui fait suite à celle que décrit la strophe 43. 

En premier Ucu le yogin considérant Tunivcrs sous son aspect d’etre pur le plongé eu 
Téncrgic suprème. En second lieu, à la strophe 45, nous voyons Óiva qui fait passer 
Tunivers de l'état d’énergie jusqu’à l’état plus élcvé de Siva, en mettant en oeuvre 
la triple óncrgie. C*cst cc que le mantra sauh expliqué ci-dcssus a pour tàchc de sym- 
boliscr.
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Soi dans le (monde) externe, cette merveiììeuse triade de spheres 
se déploic vers l’extérieur grace à Témanation graduelle des cinq 
energies1.
Commentaire.

Les cinq énergies divines après s’ètre identifies à äiva procèdent à 
nouveau vers le monde objectif qu’elles déploient.

47. E t ainsi le dieu qui par son jet1 met en mouvement cette 
machine cosmique1 2, la roue de TÈnergie, est le Je, Tcssencc 
immaculée, situo à la place du conductcur de la grande roue de 
T Energie.
Commeniaire.

Le Je est le ravisscment de la subjectivity eminente, la pieine conscience 
de soi (paramarsa). Cost le dieu qui cxerce son libre jeu en mettant en 
mouvement la roue de la création, de la conservation et de la destruction, 
dans laquelle opère Tensemble infìni des énergies qui émergent des cinq 
énergies principale». Il siège à la place du conductcur. Les cinq énergies 
ne sont réelles que si elles reposent (oisranli) dans la Conscience.

4S. C’est cn moi que l’imivers se révcle corame les vases et 
autres objets dans un miroir sans tache. De moi le Tout émane 
cornine du sommeiì la multiformi té du ré ve.

49. G’est inoi qui ai pour forme l’univcrs comme un corps a des 
mains, des pieds, etc. C’est moi qui illumine3 en toutes choses 
comme une lumière dans ses modes.

50. Memc sans corps et sans organes je vois, j intends, jc sens 
Bien que n ’agissant pas e’est moi qui compose les diverses doctrines, 
traités rcligieux ct textes de logique4.

Commeniaire.
Le Je qui est conscience de soi absolue revet une forme universelle qui

1. Ces demières strophes décrivent la double condition du yo g in  en extase qui jouit
du Soi, non sculemcnt lorsqu’i! sc retire en Iui-mémc et plonge Tunivers en Siva, mais 
aussi quand, en un mouvement. opposé, il dirige son regard vers l'extéricur et se trouve 
ainsi & retai Ihèopathiquc ct apto à exercer des activitès sèculières ct ménte divines, 
car il crée l’univcrs. x

2. Y a n tra , car pour le yo g in  le corps ct l’univcrs ne sont plus qu’un instrument qu’il 
utilise à son gré.

3. P. S. 62. La strophe cntiòre est rèsti mèc dans le premier vers du 50.
4. La racine sp h u r- glosèe par s p a n d - désigne une source de lumière et de vibration, 

de sorte que Siva se révèlc en une splendeur lumineuse et vibrante.
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appréhendc des corps multiples et devient ime variété de sujets et 
d’objets composant le cosmos. Il est le sujet de toute perception et se 
révèle dans Tunivers comme une lumière éclaire des objets obscurs.

51. Quand Ics concepts de la dualitc se sont évanouis et qu’il a 
surmonté l’illusion qui égare, il est plongó en brahman comme le 
lait est plongé dans le lait et l’eau dans l’cau3.
Commenlaire.

Celui qui a compris que le cosmos ne dilTòre nullement de l’universclle 
Conscience est enfm enseveìi dans l’Unité suprème où toute conception 
de la différenciation est abolie.

52. Ainsi, grace à la réalisation mystique il arrive à l’état 
d’identité à Siva dans la totalité des categories2. Quel chagrin, 
quelle aberration peut-il y avoir pour lui qui pergoit tout comme 
le brahmani
Commenlaire.

Le yogin dont Ics cuirasses ont disparu grace à la réalisation mystique 
(bhävanä) sait què tout ceci n’est que son unique conscience. Il a accèdè

la non-ciualité qui est l’état sivaile en ce qui concerne organes et objets 
des sens. Cet univers avec sa totalité de categories lui apparait comme le 
brahman absolu. Il n’est plus sounds ni au chagrin ni à l’erreur.

53. Le résultat agréable ou désagréable de Laote vient de 
l’attachement à la connaissance erronée, car fachcux est le vice 
de Tattachement comme l’union d’un voleur à un homme qui ne 
serait pourtant pas un voleur4.

Commenlaire.
Les oeuvres méritoires et celles qui ne le sont pas sont dues à des 

conceptions follacieuses Lelies que « j’obtiendrai le bonheur en accomplis- 
sant le rite du sacrifice du chevai » ; ces conceptions prennent le Soi pour 
ce qu’il n’est pas et inversemenl elles prennent le non-soi pour le Soi. 1 2 3 4

1. P. S. 58. Seul l’exemple est identique.
2. La méditotion du yorjin est d’abord un exercice sur chaque catégorie en ollant 

des inféricures aux supéricures jusqu’à ce qu’ij plonge en éiva l’ensemble des catégories 
identifies ò la pure énergie.

3. P. S. 59. Sens identique avec deux variantes importantes : latlvasamüha J dvai- 
lasamùha et éivamayatlvamabhiijàle / brahmabhùyamu pagate.

4. Le commentaire du éloka 20 de la Sàrpkhya kàrikà explique : Un brahman
entrò par erreur dans la compagnie de voleurs est pris avec ces voleurs, punì avec 
eux et nommé voleur car il était associò avec eux. Il en va de mème pour l’&me (puru$a) 
qui, du fait qu’ellc est unic aux agents, est appelèe * agent’ dans le langage ordinaire *.
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S’attachant à de tellcs notions Tame individuelle accomplit des actes, 
subit leurs conséquences et est emprisonnee dans le circuit des naissances.

54. Les ctres stupides1 qui rendent ici hommagc à uno ignorance1 2 
formée d’cxpèriencc pratique ordinaire vont vers la naissancc et 
la mort, enchainès par les entraves du mèrito et du demènte3.

55. Mais i’acle de mèrito et de démèrite, bien qu’il s’accumulo 
durant la période de l’ignorancc, disparait à la flamme de la 
discrimination comme du coton depuis longtemps cueilli.

Commenlaive.
Le temps de i’ignorance est colui où Ton se croit illusoircmcnt un sujct 

limitò factice (hririmapramalr). La connaissancc discrimina trice (vi- 
jnäna) : «je suis le suprème brahmani détruit toutes les oeuvres qui 
s’accumulèrent alors qu’on était encore plongé dans Tignorance. C’est 
ce que dit la Bhagavad Gita (IV. 37) «Comme le feu allumò réduit en 
cendres des fagots, Arjuna, de mème le feu de la Connaissance réduit en 
ccndrcs toutes Ics actions ».

56. Dès qu’on acquiert la Connaissance, (l’oeuvre) mème accom- 
plie ne porte plus de fruit. Comment rena!trait-il alors ? N’étant 
plus associò à la servitude de la naissance il se révèie par les rayons 
du Soi, Lui le Soleil qu’est éiva.
Cotnmenlaire.

Le yogin qui a la reconnaissance de son identité à àiva ne rcnaìtra 
plus, car son action est dépourvuc de conséquence et àiva, le divin soleil 
resplcndìt de sa propre spicndeur par Ics rayons de la conscience.

57. Comme la graine dépouillée de la balle, du tégument et du 
son ne donne pas de pousse , ainsi le Soi délivré (des impuretés) 
deTatomicité, de l’illusion et de l’acte ne produit pas le rejetonde 
^existence.
Commenlaire.

Les trois impuretés qui recouvrenfc le Soi à des profondeurs diverses 
sont la cause de la transmigration de Tarne individuelle et sont compa­
rables à la balle, au tégument et au son, ces facteurs du dcveloppement 
de la pousse. Purifié des trois impuretés le Soi ou la Conscience, ayant

1. MiVIha, ignorant, hóbòlé, fait de stupidité et de perpiexité.
2. Avidyù, la nescience est la màyà, illusion, le principe de la dUTércnciation qui 

suscite le monde convenlionnci et usucl.
3. P. S. 55. Premier vers identique. ■
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repris contact avec soi-meme ( s v ä l m a n i  parämrian)  s’identifie au 
Seigneur suprème,

58. Celui qui connatt le Soi ne craint plus rien de nulle part, car 
toute chose s'avère, en vérité, sa propre essence et il ne se chagrine 
plus, puisquc dans la Realità ultime il n’y a pas de destruction.
Conimenluire.

Reconnaissant Tautonomic du Seigneur commc identique à lui-meme, 
toule dualité ayant disparu, celui qui sait n’a plus aucun sujet de crainte. 
L’univcrs cntier n’est autre que Iui-mème et partout il ne voit que pléni- 
tude. Ce sage (jfiänin) ne se désole plus, il ne craint pas la mort, puisque 
le pur sujet introverti qu’est la conscience existe de fa^on veritable et ne 
peut ótre andanti.

59. Du fait qu’on a accumulò les joyaux de la Réalité ultime 
qui s’amoncellent dans la chambre des trésors, au tréfonds du 
eceur, on sé dit «Je suis (Tunivers) mème». Dans (cet) état de 
Seigneur suprème auquel on a accèdè, quel malheur peut-il advenir 
et à qui ?
C o m r n e n ta ir e .

Le lieu de repos c’cst la Réalitc universelle où s’accumulent ics joyaux 
de la Réalité absolue. 'S ’accumule’, à savoir, le retour à soi-meme qui est 
cettc Connaissancc (j f i à n a ) qu’enseignc un maitre parfait.

On prend alors conscience de son idcnlité à Tunivers ; Ielle est la 
condition de Seigneur transcendant dans laquelle rógne la Lumière du 
Soi en sa plcinc revelation et quo caractérisc le repos dans la suprème 
Ipsóité.

Le j n ä n i n  qui se dit ' je suis le Tout ’ a repris pieine et absolue 
conscience de sa Subjectivité sans artifice1. Il ne prend plus son corps 
pour son Moi. A qui demeure cn cet état, quelle infortirne pourrait survenir 
et à qui?

60. Il n’y a pour la délivrance aucun séjour (déterminé) ni accès 
non plus à un autre lieu. La délivrance est la révélation des énergies 
du Soi lorsque le lien de Tignorance est brisé1 2.

Commenlaire.
La délivrance est la prise de conscience émcrveilléc de la suprème 

subjectivité. Elle ne dépend pas d’un lieu donné ni d*un moment ou

1. Akrlrimàhantàpratyauamaréaparamàrlha.
2. P. S. 73. Le premier vers est le mème.
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d’une modalité défìnis. Lorsque le lien de Fignorance est bris'é par la 
Gonnaissance. le Soi se ré véle comme autonome en ses propres énergies ; 
c’est ce qu'on nommc précisément la délivrance.

61. Gclui qui a brisé le lien de Fignorancc, dont les incertitudes 
ont disparu, qui a surmonté Ferreur, dont les bonnes et les mau~ 
vaises actions sont anéantics, celui-Ià est délivré1 alors mème qu’il 
reste uni au corps1 2.

,62.- Comme la grame consumée par le feu est incapable de 
germer, ainsi Facte3 consumè par le feu de la Connaissance ne 
produit plus de naissance.

63. En efTet, grace à la faculté qu’elle possède d’imaginer un 
corps futur conforme à Facte (qu’elle accomplit) en m ettant en 
oeuvre un intellect limite, la conscience4 se contraete proportion- 
ncllement,à la dissolution du corps actuel.

Commeniaire.
Par l’entremise de son intellect limitò, c’est-à-dire des désirs qui. 

procédant des impressions,, sont la source des conceptions erronccs qui 
prennent le corps pour le Soi, Fhommc accomplit des actes afin d’etre 
heureux dans le monde futur;. de ce fait il renalt après sa mort dans un 
corps appropriò à la jouissance des fruits de ses actes. En raison de Fidée 
qu’elle se fait de cc corps futur, sa conscience (dii), en dépit de son 
omnipresence et perfection natives, est llaircc par Fimpureté de Facte 
qui a elle-méme pour racine Fimpureté congénitale.

A la mort du corps présent cette conscience ainsi déterminée se 
contraete et se limite en s’associant à un nouveau corps et est soumise aux 
experiences célestes, infernales ou autres.

64-66. Intelligence immaculée, faite d’agent et de sujet connais- 
sant qui transcendent Funivers, omniprésente, Lumière de la 
Conscience qui ne se lève ni ne se couchc, Isvara, le souvjerain 
dont les volontés sont efficaces5, libre d’incitations temporelles ét 
spatiales, immuablc, indestructible, absolument parfait, unique

1. Allusion au jluanmukta, le délivré vivant. Comme il jouit de rintuition de la 
divine plenitude, il ne scientific plus à son corps et n’est plus dupc de la dualité. II 
demeure uni au corps tout en se jouant des énergies éivaltes.

2. P. S. 72. Très proche par le sens
3. Sur le mòcanisme de la fructification de l’acte voir Tlntrod.
4. d i i  est la conscience cn tout son dynamisme, sous son aspect créateur.
5. Sofya au double sens de véritable et efficient. Tont ce que le Seigneur désire se 

réalise, car ses désirs sont la Réalité méme.
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agent qui efTectue l’apparition et la disparition de Tessaim des 
innombrables energies, Lui Tordonnateur très expert des oeuvres 
de création et autres. Comment celui qui reconnalt (ainsi) le Soi 
comme identique à àiva serait-il un ètre migrant ? Omniprésent, 
d’où vicndrait-il et où irait-il ?

Commenlaire.
Celui dont le e<nur est plein de la grace divine,.qui se reconnaìt coinme 

identique à Siva, masse indifférenciée de Conscience et de felicitò, lui 
qui réalise tout ce qu’il désire, comment passerait-il de vie en vie en se 
liant ù Timpurcté de l’acte, lui dont les cuirasses impures ont disparu? 
Omniprésent, il est le sujet que ne limite ni le temps, ni l’espace ni les 
maniòres d.’ètre, puisque les imprégnations sont enticrement détruites. 
Kn ces conditions le sujet integrai ne peut venir de quclque lieu ou se 
diriger quclque part, lui, Tomnipénétrant que ne limitent plus les imagi­
nations fallacieuses et qui a reconnu son identité au Seigneur. C’cst un 
délivré vivant qui ne transmigrcra plus.

67. (Test ainsi que des raisonnements de cet ordrc démontrent 
que l’acte de celui qui sait ne porte pas de fruit;, car, en raison de 
sa ferme conviction « ceci n’est pas à moi mais à Lui», il n’y a plus 
en vérité de fruit (pour lui) ici-bas.
C o m m e n l a i r e .

Un actc rituel n’a de consequence que pour le saorifiant qui le fait 
accomplir ; il n’en a pas pour le prètre sacrificateur qui l’accomplit. 
Ce dcrnicr, ayant la ferme conviction que cc sacrifice n’est pas pour 
lui-mème mais pour le sacrifiant, sait qu’il ne jouira pas des effets de ce 
rite, en l’occurrence le ciel après la mort.

De mème les o?uvres du yog in ne portent pas de fruits pour lui, puisque 
ce yogin sait qu’il est libre masse de conscience, quii n’est pas l’agent, 
mais que c’est TÉnergie divine autonome qui agit ; il ne s’attribue plus 
fallacieusement le fruit de ses actes.

68. Ainsi réveillé par le stimulant de la realisation mystique, il 
sacrifie toutes les bipartitions mentales dans la flamme lumincusc 
du Soi et devient identique i\ la lumière.
Commenlaire.

Tout comme le vent éveille le feu qui couvait sous les cendrcs, ainsi le 
soufile de la realisation mystique qui permet de prendre conscience : 
« Je rcsplcndis pcrpetuellcmcnt cn tant que Soi univcrsel, je suis le 
Seigneur», réveille le sage, lcquel jette alors cn oblation dans le feu sacri- 
fìcicl du ravisscmcnt de Tipséité Ics notions tolles que «je suis un ètre
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qu< Pacte enchainet cette femme m’appartient, etc.» et il s’identifie à la 
Lu.nière, feu spiritual, sujet unique et suprème ou conscience ultime 
(cailanya), grace à la fiamme qui consume toutes les polarisations men­
tales.

f>9. Se nourrissant de ce qu’il trouve, vètu de n’importe quoi, 
paisible, demeurant n’importe où, il est délivré, lui, le Soi de tous 
les ètres1.

70. Meme s’il accomplissait des centaines de milliers de sacrifices 
du chevai ou de meurtres de (prètres) brahman, celui qui connait 
la Réalité ultime n’est pas affeeté par les actes pies ou impies, lui 
qui est sans souillure1 2.
Commenlaire.

Celui qui connait pleincment son identilé au Seigneur, quelles que 
soient alors les oeuvres qu’il accomplisse — les plus pieuses comme le 
sacrifico du chevai, ou les plus impies comme le meurtre d’un brahman, 
s’il ne se forge plus Pidée d’en ètre Pauteur et le jouisscur et qu’il ait 
conscience que seul le Seigneur agit en lui, ses oeuvres seront alors 
dépourvues de conséquence puisqu’il est sans souillure.

Les trois impuretés, facteur de la transmigration, n’ont plus désormais 
aucune emprise sur lui. C’est ce que chante la Bhagavad Gita (XVIII. 
17) « Qui ne se crée pas un moi imaginaire, dont la raison n’est pas salie, 
vient-il à tucr tous les hommes, il ne tue point, il n’est point lié ».

71. Rejetant loin de lui infatuation, excitation, furie, passion, 
abattement, peur, cupidité et aberration, il circulera sans louange 
ni exclamation rituelle3 comme un insensé sans parole ni pensée4.

Commenlaire.
Ayant pénétré dans sa conscience libre de polarisation (vikalpa)} il erre 

à la manière d’un homme ivre (unmalla) ou d’un inscnsc parco qu’il 
baigne dans la plenitude et est libere de doutos, soucis et controvcrscs. 
Il se dit * je suis le .brahman \

72. Ce groupe qui commence par infatuation, excitation, etc., 
rsurgit de ce leurre qu’est la différencc. Comment en serait-il affeeté, 
•celui qui possedè le discernement du Soi exempt de dualité ?

1. P. S. 76. Strophe identique avec 1’unique variante nivàsl / sugi.
2. P. S. 77. A part de légòres varianlcs de forme au premier vers, la strophe est 

identique.
3. Va$ai que Ton prononcc au moment où Ton verse l ’oblation dans le feu.
4. P. S. 78. Strophe très proche par le sens et par la forme.
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Commenlairc.
Ces diverses passions proviennent de Pillusion * de la dualité ; elles 

n’cxistent plus pour qui «Pest identifìé au brahman et qui, possédant 
Intelligence de la suprème unicità du Soi (paramädvayälmabodha), ne 
per§oit plus les choscs sous leur aspect desirable ou haissable.

73. Il n’existc plus rieri qui soit distinct de lui et à qui il olTrirait 
louange ou oblation. Se réjouira-t-il dans la louangc, ctc., celui qui 
est délivré et se trouve au dola de Phommage et de P exclamation 
rituelle ?
Commenlairc.

Dans cettc vision monista de P uni vers il nV a aucunc place pour une 
distinction entre adorateur et ob jet d’adoralion. Le jnànin qui connaìt 
le Soi est parfaitement satisfait, il ne lui resta plus rien à accomplir ; 
il n’y a done pas de divinité a louer ni d"oblation à offrir puisqu'ii ne voit 
plus que l’unité indivise.

74. Son temple c’est son propre corps qui porte les trente-six 
categories et est parfaitement. pourvu de fenètres formant sa 
structure. C’est aussi ce qui difTèrc de ce corps, à savoir vases et 
objets semblables.

Commenlaire.
Celui qui sait vènere le Soi dans son propre corps, le temple du divin 

Soi qui sert de fondement à la Conscience. Ce corps possedè les organes 
des sens à Pimage du temple et de ses fenètres. Mais ce n'est pas seulcment 
le corps qui lui sert de sanctuaire, c’est n’imporle quelle structure externe, 
— le mont Meru par exemple. — - composée des memes trente-six caté- 
gorics que son corps et dans laqnelle reside également la conscience.

G’est ce que declare le Iraitc du Spanda (S. K. II. 4) : « Le sujet 
conscient demeure partout et toujours sous forme de Pobjet d’expérience ». 
Ainsi Punivcrs entier apparalt au jnànin cornine le vrai tempie de son 
propre Soi, la divinité au libre jcu.

75. C’est là qu’il demeure, faisant Poffrande des biens immaculés 
de la pleinc conscience de soi à la divinité bénéfique (Siva), le 
grand Bhairava1, le Soi suprème qu’accompagnent ses propres 
énergies.

1. Bhairava analysó étyniologiqucment cn bharana-rauana : celui qui protèse, 
supporle (Mrr-) par sa ré/lexion (uimarsa) ou prise de conscience, ou rai/a, le son, la 
concentration. Si on se concentre sur lui il vous protege et s’il vous protèse on se 
concentre sur lui. C’est en ce sens qu’il y a écho. Devicnt * bhairava ’ celui qui sans 
peur détruit l’agitation de la transmigration. Tanträloka I. %, p. 140-141.
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Dans le temple de son corps Tcxcellent yogin rend hommage au Soi 
suprème, à Siva le Bhairava et à ses propres énergies, à savoir .les energies 
de conscience, félicité. volonté, connaissance et activité qui président aux 
fonctions des organcs scnsoriels.

Les pures substances de son oflxande sont la prise de conscience de soi 
(parämarsa = àmaréana), le repos dans la parfaite subjectivité de tous 
les mots et de leur sens. ' Immaculées \  car les impuretés de la dualité 
se sont entièrement évanouies.

76. Dans la damme frès ardente de sa conscience il jette en 
offrande ramoncellement des grands germes (qui consistent) en 
une différenciation de constructions conceptuelles internes et 
externes. Son oblation au feu est faite sans effort.

Commeniaire.
La multiplicity infine* des concepts objectifs et subjectifs forme l’amas 

des grands germes d’oCi procède la difTérenciation en sujet ct en objet. 
La véritable oblaliond’un yogin qui a perdu le sentiment de son identilé 
au corps et qui jouit dc la vision de l’unité consiste —- grace à sa péné- 
tration dans la conscience libérée de toutc polarisation — à détruire les 
différenciations conceptuelles en les consumant dans, le feu de sa 
Conscience, autrement dit dans la fiamme ardente du ravissement dc la 
Subjectivité absolue.

77. (Sa) meditation n’a pas dc rclachc. car le Seigneur crée des 
formes mervcillcuscmcnt variées. La réalité fondamentale que 
riessine Timagination, telle est précisément (sa) meditation.
Commeniaire.

Le yogin coni empie sans arret les formes variées de I’experiencc que 
crée le Seigneur par son autonomie. Ccs formes sont Ics concepts ou 
modalités ‘dii sens interne que le Seigneur dessinc dans le miroir de 
l’intellect (du yogin) ou qu’il fait apparaitre sur la paroi de sa conscience.

La réalité fondamentale (salyavùpalva) ou la nature authentique sur 
laquelle porte celle méditation est la Réalité ultime. Le yogin comprcnd 
alors que toutc l’activitc de sa pensée (manas) emano dc l’Éncrgie 
suprème et que le monde entier qu'elle dessine sur la paroi de la conscience 
est réel (salga) et inseparable de la Lumière consciente qui le révèlc 
(prakäsa), étant donne que la conscience est égalcment répanduc en 
quelque lieu où il se concentre.

C’est ce qu’on trouve dans la Äaivopanisad (Vijnäiiabhairavatantra 
115) : « Partout où la pensée se dirige, que cc soit vers l’intéricur ou vers 
l’extérieur, c’est là mème où il y a l’état éivaìte. Puisque cet état esl 
omnipénétrant, où la pensée pourrait-elle error? ».

Commeniaire.
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78. Lorsque, en une vision1 intériorisée, il fait tourner le déploie- 
ment tout cntier des mondes1 2, (à savoir) la construction graduée 
des catégorics ainsi que Ja multiplicité des Organes, c’est là ce qu’on 
nomme sa recitation.
Commcnlairé.

La recitation ou la prière spontanee d’un yogin qui se recuoille parfai - 
temcnt est la vibration (spanda) de chacun de ses souffles : elle est 
caractérisée par la reconnaissance (pralyavamarsa) de Pipséité supreme.

Il est dit dans la èaivopanisad (Vijnànabhairava 15G) : « Vingt et un 
mille six cents fois au cours d’une nuit et d’un jour cotte récitation 
facile a cté presente par la Décsso. Elle n’est dillicilc quo pour les sots ».

Et dans les £ivasütra III. 27 : «La conversation du (sage), c’est sa 
prière ».

C’est à Lout instant qu’il applique celte recitation à l’univers entier 
en faisant tournoyer en une vision intériorisée la sèrie des mondes, ainsi 
que l’arrangement ordonné des trentc-six categories et les organes inter­
nes et exlernes.

Le rosaire qu’égrène le yogin n’est autre que sa propre conscience qui 
se trouve enfilée sur l’énergic du souffle centrai (madftyamapräna)3; et 
eornme l’univers repose-sur Póncrgic du souffle, à mesure que le yogin 
prononce les svllabes sacrées, e’est 1c cosmos tout entier qu’à chacune de 
ses respirations il fait tourner en une succession do creations et de destruc^ 
lions.

79-80. Son devoir rcligieux qu’il est tres malaise (d’accomplir) 
mais aussi très facile consiste à tout percevoir dans l’unité et à se 
representor la Conscience commc reposant au cimetièrc de Tunivers 
ot portanl l’cmblèmo du squolctto du corps. Il boit dans un crane 
de mori, fragment d’objct connaissablo, qu’il licnt à la main, plein 
de la liqueur de l’essencc de l’univers.

Commcnlairé.
La tàche (orala) de ce jnànin se réduit à (’acquisition de son propre 

Soi. Elle est très difficile à réaliser, car elle depend de la gràce du Seigneur 
lorsqu’a pris fin l’obscurcissemenl de la vraic nature du Soi. Et pourtant 
cette tàche est facile k réaliser; car elle nc comporto aucunc olTrande

1. Bodha que nous avons traduit par Intelligence jiuqti’ici. Voir sur ce terme 
dimoile note p. 07.

2. Bhuvana, ces mondes, eri grand nombre,sont renfermós dans les trente-sìx calè- 
gories et les cinq sphòres.

3. Ce soufflé du milieu qui jouc un róle de premier plan dans la philosophic d’Abhi- 
navagupla est associò à des spéculations sur Ja monlóe de la force vitale par le canal 
du centre, la susumnei.
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materielle. Ce devoir religieux s’avère comme une conviction inébranlable 
en la non-dualitc, ainsi que le chante .la Bhagavad Gita : «Le Soi qui 
réside dans tous les ètres et tous les ètres aussi, il Ics voit dans le Soi, 
celai dont le Soi est pare de yoga, son regard est partout égal (sama)1. » 
(VI. 29).

L'univers et sa multiplicité de sujcls et d’objcts. du fait qu’il est 
inanimé ou inconscient (jada)t est compare à un cimetière et la Conscience 
à un adepte qui y réside loin du monde.

Commc un fou ou un homme ivre (unmalia) parmi des sujets enchaìnés 
et inconscients et les ob jets à connaitre, le yogin se joue du devenir 
(samsara) en des jeux effroyables. De mème que le vìravralin — l’adepto 
siva'ite qui a fait voeu d’héroisme — s’installe dans un cimetière en 
prenant l’attitude mystique du squelcttc (khalnängamudrä) 1 21 de memo 
le yogin s’efforce de se représenter la Conscience comme ornée de la 
tète de mort de son propre corps réduit au squclette, en imaginant que le 
Soi transcende son corps et n’est nullement identique à lui.

Tout comme Tadepte sivaite boit dans un fragment de tète de mort 
ainsi le yogin savoure la liqueur de l’univers dans un fragment de connais- 
sable, le “monde de la jouissancc que limitent les objets de connaissance 
et d’action. Il s’émervcille du repos mystique dans la pieine subjectivité 
et la plus haute felicitò.

De méme que l’adepte tient dans sa main (bara) le cràne qui renfcrme 
le breuvage magique, ainsi la conscience du yogin éclaire de scs rayons 

- (kara) l’univers, objet de la conscience, et se manifeste par Ics organcs 
des sens3.

81. Ayant ainsi appréhendé ce qu’on nomine Seigneur trans- 
cendant, vérité suprème, libre d’origination et de destruction, tout 
devoir étdnt accompli^il demeure ici-bas selon son désir, parce qu’il 
a eu la révélation de l’état de sujet percevant4.

1. sama glose le samayä du sloka 79. Le yogin est indifferent à tout; il nc voit 
plus les choscs que Lotalement, du point de vue de l’unicité.

2. Le khalvàfiga est une massue, c’cst l’arme de Siva et dans la vie courante le 
bàton de l’ascète surmonté d’un cràne. En tant qu’attitude mystique (mudrà) la 
main droite est lovéc et cinq doigts réunis.

3. Pour mieux comprendre cctte méditation macabre qui a pour fin de se dótacher 
du corps, comparons-la à une óvocation éivaite dans la quelle l’ascètc se représenlc 
VÉnergie (èakli) sous l’aspect de la sombre et nue KàlI couronnòe de la guìrlande 
des cinquante lettres de Talphabet Sanskrit que sont les tétes humaines et dansant 
parmi les ossements dans le lieu de crémation. On ne peut ignorer le rdle immense 
que joue KàlI ou BhairavI, la Conscience indiffércnciée sous son aspect de destructrice 
universelle lorsqu’elle englouiit en elle-méme toute parole et tout concept séparés.

4. P. S. 79. Le premier vers a méme sens.
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Conscient d’etre dans toutes les conditions le Sujet universeì, le yogin 
ayant achcvé sa tàcho jouit d’une félicité absoluc, bicn qu’il continue à 
demeurer dans son corps, tout comme la roue du potier continue à tourner 
un moment encore après que la cause incitatrice de son mouvement 
n’est plus.

82. Celui qui connalt le Soi univcrsel, Tomniprésent d’où toute 
multiplicité est exclue, (le Soi) ainsi révélé qui est la suprème et 
incomparable félicité, celui-là devient identique à Lui1.

Commeniaire.
Le Soi est Siva mcmc, qu’unc application intense à la vie mystique et 

aux Écritures sert à révéler. Ayant rejeté la limitation, le sage (jnänin) 
gagne Tuniversalité et s’identifìc à Siva.

83. Qu’il abandonne son coprs (en mourant) dans un lieu saint 
ou dans la maison d’un hors-caste, mème s’il a perdu la mémoire, 
il est dèlivré au moment précis où il a acquis la Connaissance (et) 
accède à l’absolu, sùrmontant tout chagrin1 2.
Commeniaire.

Le jnänin accèderait à l’état absolu alors mème qu’il aurait perdu la 
mémoire et n’aurait plus présente à l’esprit la connaissance du Seigneur 
ainsi décrite par la Bhagavad Gita Vili. 5 : « Si à l’heure dernière on 
pense à Moi quand on dépouille le corps et qu’on trépasse, on passe à mon 
étre, cela n’est pas douteux » (dit le Seigneur).

Cette délivrance qui est au-delà du quatrième état et est nommée 
luryatlta, masse indivise de conscience et de félicité, date précisément 
de Tinstant où il a pris conscience de son identité au Soi universeì et où, 
grace à cette intuition, il a mis un terme à l’ignorance dont procédaient 
les cuirasses enveloppant le corps. II s'ensuit que les distinctions de lieux 
sacrés ou impies perdent tout sens ; c’est ce que précise la Kularatnamala : 
« Lorsqu’un Maitre excellent le lui enseigne parfaitement et qu’il ne 
subsiste plus aucun doute, il est délivré à cet instant mème et à ce lieu 
précis... ».

84. Fréquenter les lieux saints est méritoire ; trouver la mort 
dans Ja demeurc d’un hors-caste méne à l’enfer. (Mais) qu’importe 
à celui qui n’est pas affeeté par les souillures des actes vertueux et 
vicieux3 ?

1. P. S. 80. Strophe identique.
2. P. S. 81. Strophe identique.
3. P. S. 82. Strophe identique.

Commeniaire.



Ceux qui prennenfc fallocicusement leur corps pour la conscience 
acquiòrenl du mérite par des oeuvres pies, la visite des lieux saints, etc., 
ou du demerite par des oeuvres impics. Leur renaissance depend de 
l'endroit oil il leur arrive de mourir.

Cos homines soni enehaincs à la naissancc el: à la mori. Qu’importe 
au contraire le lieu où il mourra à celui qui a repris contact avec le Soi? 
Toul e impureté étant consumée lors de son Illumination, le Soi ne pout à 
nouveau l’aire germer la pousse de l’existencc.

85. Si, apivs avoir compietemeli L détaché mi grain de riz de sa 
balle et du tegument, on introduit à nouveau ce grain dans le 
fragment de tégumont, etc., il ne roprcndra plus sa forme originelle.

86. De meine la Conscience qui par des purifications est ici 
séparéc des cuirasses qui la recouvrent, alors qu’elle resterait 
(dans ces cuirasses), étant le Soi libéré>échappe à leur contact.

Commenlaire.
De méme que le grain iriser«* dans sa balle après en avoir été extrait 

ne germe plus à nouveau, ainsi cn va-t-il de la Conscience du jnänin qui 
sail qu’il est ident,ique au Soi universcl, lequel est toujours et partout 
révélé. Lorsque cette conscience a été scindée des cuirasses que soni les 
impuretés congenitales, de l’illusion et de I’acte, elle est soustraitc à jamais 
à leur influence et alors méme qu’ellc demeure encore dans le corps elle 
échappe à la renaissance qui provient des actes vcrlueux et non vertueux.

87. Une gemme que le travail d’un artisan très habile a rendu 
translucide peut néanmoins s’assombrir au contact de l’écrin qui 
lui sert de support1. Si on éloignc ce support elle (rcoouvre) sa 
véritable transparence.

88. Ainsi la Conscience que Tenseignement d’un Maitre parfait 
a purifìé de fa$on durable se révcle identique à §iva dès qu’elle 
est libérée dii support corporei et à condition aussi qu’ait disparii 
tout autre support.
Commeniaire.

L’cnseigncincnt du bon Maitre (sadgttrn) consisto en la revelation de 
son propre Soi. La Conscience brille de tout son éclat dès qu’ont disparii 
les contingences du corps et autres.

1. Upüdhi est une condition contingente, un enveloppement de particularities 
variées qui voilent la nature véritable du Soi.

Commeniaìre.
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La Bhagavad Gita le dit (V. 15-16) : « C’est Tignorance qui couvre la 
Connaissance. Par celle-là sont affolés les ètres. Mais cette ignorance, 
lous ceux qui la font périr par la Connaissance du Soi, pour eux, comme 
un soleil, la Connaissance reluit qui est dirigée vers cela ».

89. Par une Foi1 inébranlable aussi en l’autorité des Traités, etc., 
on devient identique à l’objet (de sa foi) et on accède juste avanl 
(la mort) au ciel, à renter (ou) à la condition humaine.
Commenlaire.

Kn raison de sa foi l’hommc dévcloppc des tendances qui sont identiques 
à la chose ;i laquellc il applique continuellement ses forces. Il obtient 
alors un corps conforme à ses tendances passées et jouit de l’objet de son 
désir ; ’car tout sujet conscient s’identifie précisément à ce vers quoi il 
tend en son coeur.

Au moment ultime qui précède la mort, [’imagination qui est alors 
lout particuliòrement intense détermine la condition future au ciel, en 
enfcr ou sur terre.

Quant a celui qui ne prete plus è cc dernier moment aucun intérèt 
aux tendances et impregnations, il ne renait plus après la mort et devient 
ciTectivement Siva.

90-91. Mais ce dernier instant qui, renforqant un état de vertu 
ou de péché, devient pour les ignorants un facteur de l’existence 
(future), n’est pas (pour ceux qui savent) cause determinante de 
(leur) destinèe.

Alors mème qu’ils seraient bète de somme, oiseau, reptile, etc., 
ceux qui reconnaissent leur propre destinèe comme étant celle du 
Soi sont néanmoins purifiés par la parfaite comprehension qu’ils 
curent jadis et ils vont (maintcnant) à cette destinèe.
Commenlaire.

Contrairement aux ignorants qui prennent leur corps pour leur soi 
veritable, les jnànin parvenus au dernier instant de leur vie, en quelque 
condition qu’ils se trouvent, mème ignorants et incarnés sous forme de 
bète, atteignent la réalisation, car la Connaissance du Soi qu’ils possé- 
dòrcnt antérieurement grace aux efforts accumulés de vies passées a 
éveillé en eux la Comprehension du Soi.

C’est ce que declare la Bhagavad Gita (Vili. 6) : « Ou encore si l’on

I. La Foi authentique est done tout autre chose que la simple conflance en Siva, 
la croyance ou Tadhésion intellectuelle à la vérité. Elle est une tension de l’imagination 
qui transforme l’homme à limitation de l’objet quii se représcnte.
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pense à un ètre quel qu’il soil quand à la fin on quitte le corps, on passe 
à cet ètre absolument. ò KaunLcva. c'est cct ètre qui fait qu’on est».

Et aussi X. 10 «A ccs hommes, toujours unis (yukia) et qui m’adorcnt 
avec amour, jc donne cettc union de la raison par où ils passent à moi ».

92. L’hornmc emprisonné à l’intérieur du corps est à lui-mème 
son propre ciel et son propre enfer1. A la dissolution (du corps) 
il s’unit à un autre corps scion ses propres allìriités.
Commenlairc.

C’est-à-dire en conformile avec les impregnations (väsanä) que ses 
actes anciens dcposèrcnt.

93. Ainsi, à Tinstant de la Connaissance, son propre Soi se révèle 
à lui uno fois pour toutes et tei il devient alors. A la mort du corps 
il ne changera plus.
Commenlairc.

Cette Connaissance est Till maina tion du Soi. la pieine conscience1 2 
de sa libcrtc absolue.

94-95. Paralysie d’un groupe d’organcs, perte de la mémoire, 
toux convulsive, halètement, rupture aux points vitaux3, douleurs 
variées ; comment ces épreuves qui proviennent des prédispositions 
corporelies ne se produiraient-elles pas tant que dure l’union au 
corps ? Mais bien qu’il demeure en contact avec l’égarement, celui 
qui jouit de la Connaissance ne se départit pas au moment de la 
mort de la Réalité transcendante du Soi.
Commenlaive.

Quelles quo soient les conditions physiologiques qui accompagnent la 
mort du jnänini dies ne touchent pas à l’intuilion qu’il a du Soi. Sa Con- 

^aissance nc périt pas, bien qu’il souffre de stupeur, laquclle obscurcit 
momcntanément à son heure dernière sa connaissance salvatrice.

D’après la Bhagavad Gita (XIV. 14) : « si le saliva est en pieine force 
quand le corporei vient à se dissoudre, alors il gagne les mondes immaculés 
du plus haut savoir. » Et encore (III. 33) : « Meme le sage agit en confor- 
mité avec sa propre nature. Les ctres vont à leur nature. Un obstacle, 
qu’y ferait-il? ».

1. « G’cst l’Iiomme lui-inème qui cn soi porte son paradis et son enfer ». J. Boehmc.
2. Parùmaréa est une prise de conscience accompagnòe d’une certitude entière, 

d’unc conviction invincible.
3. Marmati, partie vitale et vulnerable, articulation; les douleurs du yogin à la 

mort dépendant du karman qui fructifie. T. A. XIII. 233.
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96. Lorsqu’on suit cette voie de la Réalité transcendante en 
suivant l’enseignement du Maitre, soudainement, en raison d’une 
grace1 2 extrèmement intense, inéluctablement on devient Siva 
mème.

97. Gravissant pas à pas l’échelle (des catégories), (un autre) du 
fait qu’il tend vers l’essence qui transcende toute chose, réalise 
l’ascension jusqu’uu principe ultime et à la lìn s’idcntilie à àiva.

Commeniaire.
Lorsque la gràce du Seigneur est des plus intcnses, ceux qui la re$.oivent 

ont Tillumination du Soi et deviennent soudainement identiques à Siva ; 
ils sont délivrés à cot instant precis.

Mais la grace a des intensités diverses : elle pcut otre intense, moyenne 
ou faible. La gràce excessivemcnt intense est dépourvue de gradation ; 
elle est de maturation forcée (halha) et se passe de procédcs de dclivrance,

■ tels oraison vocale, rite, meditation, etc. Celui qui en est le beneficiarne 
est d’emblée un délìvré vivant.

Si la gràce n’est pas aussi intense, l’homme n’a pas accès à l’cnscigne- 
mcnt de la par fai te Connaissancc, ce n’est que lcntcmcnb, en avan$ant 
pas à pas, qu’il gravit l’échelle dont les échelons sont formés des centres 
(cakra) qui s’étagent de la base de la colonne vertébrale jusqu’au cerveau 
en passant par le nornbril, le coeur, la gorge, ctc. Il n’atteint que progres- 
sivement l’identité à éiva.

98-99. Mais celui qui s’arrètant à mi-voie du recueillement3 
n ’accede pas au point culminant qui est la réalité suprème, bien 
que son cceur désire ardemment acquérir col ótat, les traités 
l’appellent * (l*homme) qui a échoué dans l’union \  S’il vient à 
mourir un jour il deviendra un Seigneur dans les mondes aux 
merveilieuses jouissances et, sous Tinfluence de l’étape de recueille­
ment qu’il avait attcintc, il s’identifìera à àiva au cours d’une 
prochaine naissance.

1. èaklipàta, la gràce est tcxtuellcmcnt «la chute de l’énergie » divine qui fond sur 
Tàmc indépendamment de tout effort humain. Abhinavagupta consacro un livre à la 
gràce et ses douze catégories. Voir T. A. chapitre XIII.

2. Sur ces centres, voir Tlntrod.
3. Viirunfi, repos mystique qui a des degrés divers corrcspondant aux catégories 

et, d'aprir le commenta te ur, a*;\ c'j’.rc. centres :r.-y* \ ì ' v Ce repos est de plus en 
plus prüfend et toui a meagre qu oo uccc.Cfi it .x categories aupèrieures. VtÀrùnU 
est en dentière analyse une absorption dans lo Jc absolu, le vòritable et unique lieu 
de repos.
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Commenlaire.
Mais ceux qui, en dépit de leur pratique assidue de yoga en vue d’une 

transgression totale, n’ont pu s’élever au sommet des centres et atteindre 
F union qui transccnde toutcs les voies (adlwan)ì s'étant arrètcs à une 
des étapes intermódiaircs, kanda, cceur, etc., à leur mort ils jouiront des 
mondes divins qui correspondent-au degré de recueillement1 préalablement 
atteint. Après avoir jou; de ees mondes ils meurent et renaissent ensuite. 
Sous Tinlluence des prédispositions ou tendances procédant de leurs 
efforts dc yoga antéricurs, ils acquièrent un corps appropriò à ces efforts 
et jouissent des effets de ce yoga. ,IIs s’identifient alors sans diffìculté à la 
réalité ultime.

100. Celui qui, en vérité, malgré des efforts répétés sur cette 
voie de la Réalité transcendante n’a pas atteint l’union (yoga) 
participc néanmoins aux jouissances des mondes divins où il se 
réjouit longtemps dans la joie spirituelle1 2.
Commenlaire.

Il s’agii maintenant de croyants et de dévots qui, à cause de quelque 
imperfection de leur pensée, ne peuvent atteindre le recueillement ni 
l’union cn dépit de tous leurs efforts.

101. De mème qu’un souverain de la terre entière est vénéré 
par tous les peuples de ses domaines, de mème ‘ celui qui a échoué 
dans Tunion ’ est adorò dans Ics mondes (célestes) par tous les 
dieux3.
Commenlaire.

Bien qu’ils aient ‘ échoué \  c’cst-à-dirc n’aient pu atteindre le point 
culminant qu’ils avoient en vue, ils jouissent pourtant des fruits de leurs 
pratiques yoga, à savoir des jouissances célestes.

102. Après une longue période de temps, lorsqu’il obtient à 
nouveau la condition humainc, il s’cxercc à Funion et accède à 
l’état immortel, céleste, d’où il ne revient plus ici-bas4.

1. A savoir, moyen ou módiocrc ou bien parco qu’on se contente de cet état infórieur 
ou qu’on ne peut le dépasser à cause d’un obstacle.

2. P. S. 84. Premier vers de sens analogue ; le second n’offre que la variante bhaglf 
bhogl.

3. P. S. 85. Strophe identique.
4. P. S. 86. Le premier vers n’offre que la variante punarfmahàn tandis que la 

seconde partie du vers 2 précise : Il accède à l’état suprème de Visnu.
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Commenlaire.
Ce ' céleste immortel ’ est la réalité ultime, son essence supreme. Ainsi 

qu’il est dit dans la Bhagavad Gita (VI. 37) : « Mais celui qui ne fait pas 
d’cffort tout en étant pénétré de foi, dont le coeur s’est départi du yoga. 
puisqu’il n’a pas reru la plenitude du yoga... » et VI. 45 * « Arrive au tenne 
par des naissances multiples il va à la condition suprème ».

104. Lorsqu’il médite sur le suprème brahman tel qu’Abhina- 
vagupta l’a révélé de fa$on concise, avant peu la nature de Siva 
pénètrera dans son propre coeur.

Commenlaire.
Des qu-’on prend conscience du brahman qui forme notre essence fai té', 

de féiicité absolue, on accède A la nature sivalte, le parachèvement sans 
égal. Comment? Kn pénétrant dans notre propre conir, le lieu de l’illumi­
na tion de la conscience (paràmaréa).

105. C’cst moi, Abhinavagupta, qui, inspire par la constante 
réminiscence des pieds de Siva, ai résumé en une centaine de vers 
äryä cette très profonde essence des traités.





INDEX

abheda 
abhimäna 
abiti navagupta

abhiseka
adhvan
advaiia
advaya
aham

aharpküra
ahantä
ahhyäli

akrlrima
amrta
anälma
amia
anlsa
anlahkaraya
ami

anubhauitr
anubhauitrlä
anugruhaéakli
anupäya
anullara

anyäpoha
apohanaèakli

apùrna
aunmukhtja
auidtjä
avikalpa
äbhäsa
ähnika
äkrli
ämarsana

indifférenciation, unite.
infatuation personnellc, surestimation du moi.
Etymologie de son nom : colui qui domeuro * toujours vigilant au

milieu des affaires temporellcs. 
consecration.
chemin au nombre de six. 
non dualisme. 
l’uniquc.
Je supreme — est l’ipséitc absoluc «  pümähantü — mantra èmi- 

nent; °uimar£a conscience de soi. 
facteur d’individuali té. 
intériorité, ipséité.
absence de disccrnement, d’intuition de sa vraic nature — diverses 

théories sur akhyùti et khyùti. 
sans arbitraire, sans artifice, seul le Soi est ainsi spontane, 
nectar d’immortalité ; °blja germe d’immortali té. 
le non-soi. 
sphere cosmiquc.
privò de souveraineté, le non-souverain, impuissant. 
organo interne.
atomc spirituel, àme fragmentóe du tout, qui a perdu son omni- 

préscncc. 
sujet pcrccvant. 
su bj ec ti vi té consciente. 
énergie de gràcc Suktipàta. 
l’acccs sans mode vers Siva.
colui que rien ne dépasse —  phoneme A, première lettre de l’alphubet 

Sanskrit.
Elimination de ‘ l’autrc ’ afin de définir uno chose, 
activité di fière nei a tri cc qui consiste cn négation, le sens d’un mot 

n'étant déterminé quo par la négation de tout ce qu’il n’est pas. 
imparfait, sans plónitude.
attente fervente et intense, fait de se tourner vers. 
nescience.
indifiércncié, libre de bipartìtion mentale — nirvikalpa.
refiet, apparcnce ; de äivataltva ù la terre tout nTest qu’apparence.
Làche journalière, cliapitre.
forme, structure.
prise de conscience de soi.



fi no va mala 
ùnavopàija

ùtnwn
bhakli 
ìfhnt'a 
l> li avana

blia ira va

bhairav!

hheda
bhedàbheda
à kokte
bhrànti
bhùla
hhuvana
hl ja
bindu

bodha

brahman

<7 nanda

brahman 
brahman 
bra hrn ónda 
brahmavüdin 
buddhi

caitanija
rakra

camalhüra

eil
citi
cil.<akli

deha
dehin
deva
dlksfì
dhvani
dhnäna
gai’.ana
fjrähaka
grähija
guna
g u n

felici té — béatitude de Paramasiva, cidànanda felicitò de la cons­
cience jagadänanda fòlicité cosmique. 

impureté congénitale, atomique, réduisant lim e  à l’état d*apu. 
voie inférieure de l’äme ordinaire qui excrce des activités variées 

yoga et aulres) pour atteindre §iva. 
lo  SOI; est la Conscience.

dévotion.
modalité.
realisation mystique— contempla lion infuse — imagination créatrice 

i li tense,. óvocation.
£iv» dans ses rapports avec l’univers «— ce qui engloutit toute 

differentiation'— état bhairava, état théopathique. 
la Conscience figuròc comme une deesse, Energie divine qui engloutit 

toute la diversité. 
differentiation propre à l’illusion.
unite dons la differentiation propre aux pures categories, 
le patient, celui qui jouit du fruit de ses actes. 
erreur.
elements ordinaire, feu, terre.
les mondes.
germe.
point lumineux apparaissanl nu cours de la móditation point 

ou m..
Conscience suprème. Intelligence divine — forme la substance de 

Siva avi u ème ‘.Ire que svütantrya. 
neutre) absolu pour les vedanUn — est pur prakàéa, dènué 

d energie, associò ò l’illusion— Brahman et les quatre états 
éabdabrahman, le son en soi. 

masculin), le dieu ordonnateur du cosmos, 
homme appartenant à la plus haute des castes, 
sphere du brahman.
partisan du brahman neutre — partisan du soullle. 
intellect, facilitò du jugement.

conscience de soi.
centre ; Ics cakra sent situòs à différents points de la colonne 

vertebrale et du cervegu.
cri de surprise, émerveillement de la prise de conscience de soi — 

ravissement en art. 
conscience absolue. 
conscience sous son aspect actif. 
energie de la conscience.

corps.
doué d’un corps, 
dieu.
initiation.
resonance, suggestion en art. 
meditation, recueillement profond.
Tablme.
sujet qui appròhende. 
objet appròhendé.
qualitès consti tu ti ves de la natura — qualltés da style.
maitre spirituel.
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hatha
beta

iccha
idam
idanla
lèvara

jada
jSgrat
japa

jluan
jlvanmukla

jfiana

jhänendriya
jhànin

j  he tja

kalà
kàta
kancuka
kanda
kärikä
karman
kärmamala.
karmendriya
karlrlà
kärya
kevala et kevalin

khyàli
kriyà
kriyàèakti
krlrima
kundalinl

madhyamapràpa
maha
mahäguhä ou 

mahàguhya 
mahe&vara 
mala 
manas 
mantra 
màyà

màyaéakli

force intense, 
cause, facteur.

désir ou volontà, une des énergies de 3iva.
ob jet, le ‘ ceci
objcctivité, cccéité.
le Seigneur ; dativa pure catégorie.

insensible, inconscient. 
la veille.
récilation d’un mantra, mais e’est bien autre chose qu’unc ora is on 

ou récilation car toute TefRcience de la parole y est contenue, 
étre vivant, àme ordinaire.
délivró durant la vie ; est l’égal de bhairava car il jouit des 

énergies divines, 
coiinaissance — gnose.
°éakli énergie de connaissance =  omniscience, 
facuità des sens.
celui qui sait, possedè la gnose; d’après T. A. est supérieur au yogin, 

mais ici employé indifféremment avec yogin pour désigner le 
jlvanmukta.

le connaissable ou objet de la connaissance.

activité determinante et limitatrice — une des cuirasses.
le temps, une des cinq cuirasses.
cuirasse, au nombre de cinq.
le centre (cakra) inférieur.
verset.
acte responsable portant retribution, 
impureté d’action — son rapport à 1’acte. 
facultés d’action. 
libre activité. 
devoir — lie à kalà.
unique, isole de la transmigration,mais n’est pae parvenu & 

l’identité à £iva. 
voir akhtjàli. 
activité divine.
énergie d’activité, cquivaut à uimaréa. 
factice, arbitrairc, construit. 
la lovée, l’énergie spirituelle.

le soufflé Central.
le grand, formule mystique d'absorption du cosmos en bhairava.

la grande énigme. 
le Seigneur tout-puissant. 
souillure, nu nombre de trois. 
pensée empirique, sensus commune, 
formule mystique. Voir aham, maha.
illusion cosmique — manifestations objectives en tant que séparées 

de la lumière conscicnte. 
est svàtantrya, libre activité de éivo. 
opramàlr sujet qui est la proie de l’illusion.
énergie d’illusion — est l’autonomie divine de la conscience dans ses 

manifestations objectives.
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rr.zgända
m.lylgamaìa
moda
moksa
müdha
mudrä

nuda
nibhàlana
ntlchilu
iì irm ila
niruikalpa
niyati
purabìja
parämarsa

• paramaéiva.
; parävak

paia
paéu
pin danài ha 
präjna 
prakäia 
prakrti 
prakrlyantfa 
pramäpa 

$ pramalr

pramtya 
prana 
prati bhù 
prati palli 
pratili
pratyabhijhCi
pralyavamarsa
pralyàhara
prihivi
pumän
pùrtiàhanìù
pürqatva
pur usa

roga
Ttàhu
rajas
rasa
riti
rudra

éabda
ialiti

sphere de I’iUtfSon.
impureté d’iliusion — cause de diiTérenciation cosmique. 
joie spirituelle.
liberation, en fait est la révélation de Tessence du Soi.
ignorant.
geste mystique.

le son, sons d’ordre mystique entendus à Tissue de Tévcil. 
intuition mystique, 
compiei, total, Tout, absolu. 
fagonnó.
libre de dichotomic ou de bifurcation cn siijct objet. 
restriction causale, une des cinq cuirasses, 
germe suprème, le plus grand des mantra.
volontò qui est un dèsir d’agir, prise de conscience active de soì, 

réaction consciente conscience d’etre affeetó. 
le suprème éiva, l'absolu.
Parole transcendante et indifférenciée (nirvikalpa) — brille toujours 
intérieurement, est citi, libre de connotation et de tout son. 
lien.
bctail, otre asservì, 
mantra eminent.
sapience propre au sommcil profond.
conscience lumineuse et indifTérencièc, rèvélatrice des choses.
la Nature.
sphòre de la nature.
critères logiques — la connaissance lice au réve. 
sujet conscient — limite (krlrima); lié au sommeil profond — sujet 

suprème, 
objet conmi.
sou me, vie, force vitale ; °iakti energie du souflle.
intuition du Soi, la pure illumination qui surgit spontanément.
realisation mystique.
aperception, perception du sentiment esthétique.
Reconnaissance du Soi corame identique à Siva. 
reprise de conscience de soi. 
convention, 
la terre.
le màio, àme individuelle — pasu. 
piènitude de la subjectivité. 
plenitude.
ùmc — Entitc suprème d’ordre spirituel pour le Säxpkbya — Étre 

cosmique du Rig Veda.

dèsir ou attachemcnt, cuirassc de la limitation, 
dómon de Téclipsc.
un des trois guna, principe d’activité qui engcndre la souffrance, 
jouissance en art, sentiment esthétique au nombre de huit. 
ornement poètique.
ùmes possedant des pouvoirs divins, qui dirigent la marche du 

cosmos.

parole.
Énergic divine — 6tape dans le processus kundalinien; °lallua caté­

gorie de Ténergie.
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éakltnda
éaklipùla

sphérc de l’énergie.
chute de la divine éncrgic -- anugraha, grftcc — est intenso (tlvra) 

dans les voies sans gradation.
éàklGpàya
éama
éambhu
^mbhavopäya

voic de la délivrancc par ì'irilermt’diaira de la pure éncrgic.
apaiscmcnt en art.
bòni, s’applique à éiva le bénéfique.
la voie supérieure de l’accès à Siva, la mcilleure des voies par l’entre- 

mise de Siva mème,
éànla
Situi
èiuutaltva
Moka

apaisé.
1(5 Seigneur.
la plus élcvéc des catégorie» — au dclii des ai.ida et bhuvana. 
stance.

èuddhavidyà ou sadvidyä lallva catégorie de la pure manifestation. 
sùnya vide, la conscience sous une forme limitée.
sadàkhya ou sadäsiva lattua unc pure catégorie. 
sadguru maitre vérilablc.
sadvidyä tattva
sahrdaya
sakala
samädhi
sämänya
samaveéa

pure catégorie de la véritable science «■ èuddhavidyà. 
Sympathisant en art.
homme pourvu d’un corps — est à l’état de paéu et de dehin. 
rccucillemcnt, extase. 
état global de la nature.
ensevclissemcnt en Siva ou en son énergie conipènétration de 

1’äme et de Siva.
samkalpa fonction synthétique du manas, est la conscience que limite la 

pensée empirique (manas) et un objet qui manque de clarté.
sarprambha
satrisära
sämsiddhika
samskära
samulllrna
samvid
samvrlisalya
sanmälra
satlva
salya
salyarùpalva
siddhi
spanda

ébranlement de la conscience.
le monde de la transmigration, du perpétue! devenir, 
maitre à la parfaite rèa lisa ti on spirituelle, 
équivaut à vàsanii, predispositions, én ergi cs latentes, 
transcendant.
Conscience, 
véri té relative, 
étre pur.
réalité — existence— unc des qualilcs (guna), principe hunineux. 
efficace et rècl. 
réalité fondamentale, 
perfection.
vibration du souffle — acte pur en son premier ébranlement, 

vibration d’où procède tout le devenir =  spandana.
sphur-
susamnä
susupti
svapna
svaprakäia
svälanlrya

vibrer et illu miner.
canal centrai lié à la montéc de la kuncjalini.
sommeil profond, sans rcvc. associò au sujct connaissant (prumàtr).
rève lié à la connaissancc (pramàna).
lumineux par soi-mème.
libcrté divine — prend l’aspcct de la màyà =  caitanya et vimaréa 

libre spontanóité; °éakti éncrgic de libre volonté.

lamas
lanmälra
ianlra
lallva

un des Irò is guna, principe d’inertie et d’opaci té. 
essence subtile, 
traité rcligicux.
réalité — principe ou phase de l’émanalion, traduit par base prin- 

cipielle et catégorie.
iejas
limira

lumière ~  le rève. 
trouble de la vision.
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iiro d h ü n a ia k li

Trika
lunga
largatila

energie deformante et obscurcissantecause de différenciation et 
de limitation.

Systeme trinitaire du Sivaisme.
le quat.riémc (état), essence inalterable de Panie.
au dclà du quatriòme — correspond à Pétat bhairava.

udyama 
unmatia 
a päd hi

élan, ferveur mystique, 
ivre ou fou, sans pensee.
conlingencc, cc qui associò à une chose nc lui appartiont pas par 

essence et voile sa nature réelle.

và k
vósa iu l

s va ibh ava  
v ibh ram a  
v id ijà  
v ijn à n a

v ìk a lp a

v i m a r ia  

vìrà l
u iravra iin  
inéra n ìi 
viéva
v iivam oh a
v isa rg a
vra la
v ya n fa n a  et 
v y  ari farai 
vya  polca  
vy  o p in i

verbe. parole transcendante.
tendances inconscientes, résidus des actes — leur róle en esthétique : 

et dans la créntion de l’univers. 
puissance et gioire, 
égarement.
savoir discriminateur mais limite, une des cinq cuirasses, 
connaissance discrimina trice, dépasse toute autre, car est la cons- 

cience de soi.
bìpartition conceptuelle qui differendo toujours une chose de ce 

quelle n’est pas, est à la source de la duali té sujet-objet-°Arn/« 
activité bìpolarisante.

prise de conscience de soi, libre acte de la conscience apparaissanl 
comme un choc.

corps cosmique, ancienne conception vedique. 
celui qui a fait le vocu d’héroTsme. 
repos mystique — apaisement en art 
le tout en sa dispersion =  la veillc. 
égarement d’ordrc cosmique. 
l’énergie du souffle à deux pòles. 
devoir religieux, vocu. 

vyaTigyàrìha suggestion en art. 
pénétration du sens suggéré. 
omniprésent.
énergie qui remplit l’univers entier.

yanlra
y o g a
y o g in

yu k ta

machine, ici la roue cosmique de Ténergie.
union mystique — ensemble de pratiques ascétiques à huit membres. 
celui qui s’avance sur la voie de la délivrance — utilise les mantra
— équivaut un délivré vivant — scs actes—son hommagc à Siva
— sa prière — son devoir rcligieux. 
uni.

A d h a ra  ou Adiéesa ou Sesa el son ceuvrc VÀdharakàrikà.
P. S. désigne cette oeuvre dans Ics notes de la traduction du Paramflrthasfira. 

À g a m a  traités religieux.
B.h G. Bhagavad Gita, traduction de Sylvain Lévi.
D. A. L. Dhvanyàlokalocana. Bombay, 1891 (XXXIII).
I. P. Uvarapratyabhijftàkàrikù d’Utpaladcva (K. S. XXII et XXXIII).
I. P. v. Iévarapratyabhijftàvimaréini d’Abhinavagupta (K. S. XXII et XXXIII). 
P. Hrd Pralyabhijfìàhrdaya de Kscmaräja.
P. S. Paramàrthasàra d’Abhinavagupta.
P. S. V, ParnmàrthasàrovivrU de yogarfija.
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P. T. Paràtrirpéika, important tantra (K. S. XVIII. 1918).
Sümkhya, écolc dualiste, Tun des six daréana.
SämkhyokSrikn, nnivrc de cette école.
S. K. Spandnkarikà de Vasugupta {K. S. XLII, 1925).
S. S. Sivasütra de Vasugupta (K. S. I, 1911).
S. S. v. éivasotravimaréinl de Kscmarùja (K. S. I, 1911).
T. A. Tantràloka d’Abhinavagupta avec le très bon commentairo de Räjfmaka

Jayaratha (K. S. XXIII et sq.).
Tantra, tcxtes religicux jouissant d’unc grande autorità.
V. IBh. Vijiiänabhairava, tantra tròs cèlebre que Yogaräja appello l’upanisad de 

Siva (K. S. V ili, 1918).

A l’exception du Rudriyàmalatantra, les divers àgama et tantra ainsi que les 
textes de l’école Trika ont 6té*6dités dans Kaémir Series of Texts and Studies. Srinagar.





CO RRECTIONS

p. 15 1. 19 lire que nous possédions
p. 19 1. 15 » Sivasaktyavinäbhävastotra
p. 22 I. 19 » réalité

1. 30 » ahamvimarsa
p. 24 n5 » Soi
p. 25 1. 24 » 1’eau dans laquelle on se regardc
p. 26 » äbhäsane
p. 37 I. 8 » ne s’attache à ses actes
p. 39 I. 24 » en aucune manière
p. 44 1. 37 » activité de la conscience ordinaire

n 3 » yä  sva svarùpe visräniir vi mar sah so ’ham ìty  ayam  
I.P.v. I, I, I. p. 18 si. cité.

p. 45 1. 36 » qui y  som admis
p. 59 si. 52 au lieu de sivamayatattvam  lire sivunmyatvam
p. 63 1. 13 au lieu de : et, lire : Par contre II.4 :
p. 64 1. 8 lire deux realités
p. 68 1. 1 » pers'us

1. 10 » Sujet
p. 71 1. 16 » Ces trois gaines sont les trois impuretés :
p. 721. S' » le Soi suprème sous forme de Conscience universelle ou de 1
p. 75 1. 10 » ou autre
p. 76 1. 12 » ou autrc
p. 77 s i  39 » Soi

1. 19 » le Soi suprème supprime en premier lieu...
P. 83 1. 29 » au cceur de cet état quelle infortune...
p. 84 1. 24 » en dépit de son omnipresence et de sa perfection natives...
p. 87 1. 25 » Conscience
p. 88 1. 38 » cette strophe souvent citée n’appartient pas au V.B.
p. 91 si. S3 » corps
p. 95 nl » grace et à ses douze
p. 96 1. 3 » en vue d’un dépassement total
p. 104 fin » Yogaraja
p. 105 l  12 » RudrayamaJa
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