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Au Swam: Lakshmaen Brahmacarin
mon mailre en Bhairavasasana.



AVANT-PROPOS

La version frangaise du Vijidnabhairava que nous publions
aujourd’hui fait partie d’une série de traductions entreprises a
Srinagar voici de nombreuses années et dont plusieurs sont
achevées, entre autres : la Sivasitravimarsini, la Spandakarika
avec les deux commentaires de Ksemaraja, la Maharthamaiijarl
de Mahesvaridnanda, la Sivastotrivali d’Utpaladeva, la Stavacin-
tamani de Bhattanarayana, la Viriipaksapaiicasika, Lallavakhyani ;
nous terminons aussi actuellement un ouvrage sur la kupdalini
qui contient une traduction du Saktavijhana attribué 4 Somananda
ainsi que des extraits de ’Amaraugha Sasana de Goraksanatha.
Mais notre effort a plus encore porté sur I'étude du Tantraloka
d’Abhinavagupta — sorte de libre commentaire du Malinlvijaya
Tantra — pour la compréhension duquel ce nous est une joie
d’exprimer notre gratitude envers le Swami Lakshman Brahma-
carin qui, inlassablement interrogé au cours de séjours répétés au
Kashmir, nous a inlassablement prodigué éclaircissements et
explications. C’est la chance inestimable que nous avons eue de
puiser ainsi dans la science de ce grand ma’itre, le dernier a posséder
la clef d’une doctrine profonde et mystérieuse entre toutes, qui
nous a permis de commenter le difficile Vijidnabhairava.

Nous avons aussi une grande dette de reconnaissance cnvers
M. Louis Rengu qui nous a fait bénéficier de ses conseils et a bien
voulu revoir cette traduction comme il I'avait fait pour celles
que nous avons déja publiées dans la méme collection.

Enfin nous voudrions remercier tout particuliérement Mile Anne-
Marie Esnoul d’une aide qui nous est constamment si précieuse
en maints domaines, ainsi que M. et Mm¢ Jean Bruno dont le vif
intérét pour la mystique indienne fut un puissant stimulant et

dont nous mimes & profit les remarques averties.
L. S.



INTRODUCTION

LE VIJNANABHAIRAVA TANTRA

Le Vijhanabhairava ‘la discrimination de la Réalité ultime’
est un livre sacré dont se réclame l'école Sivaite moniste du
Kashmir?, 1 fait partie des plus anciens Tantra ou Agama, textes
révélés qui furent probablement codifiés au début de notre ére
quoique leurs éléments constituants remontent & une époque plus
lointaine. Les adorateurs de Bhairava le tiennent en haute estime
et le mettent, avec le MalinIvijayatantra, le Rudrayamala et la
Paratrimséikd, au premier rang des Tantra. Dés qu’il est question
d’expériences spirituelles, ils en citent de nombreux versets.
Pour lui témoigner son respcct, Abhinavagupta le nomme méme
* Sivavijhdnopanisad '2.

Notre traité se donne comme la quintessence du Rudrayamala
tantra dont le titre signifie ‘ union intime de Rudra et de son
énergie ’, la Déesse Rudrani. Le texte publié sous ce nom a
Travancore® n’en est probablement qu’un fragment, car il se présente
comme un recueil de formules ainsi que d’initiations ¢t de cérémo-
nies n'ofirant qu’un intérét meédiocre ; notons qu’a linverse des
autres Agama, Siva y apparait comme le disciple que la Déesse
Parvati initie.

Si I'étude du Tantrisme n’est qu'ébauchée® et celle des Agama

1. Systéme désigné encore par les termes ¢ Trika ', la triple (science), * Pratyabhi-
jnd ' la Reconnaissance {du Sei comme identique 4 I'absolu), mais de préférence
Svdlaniryavada, systeéme de I’autonomie ou de la Liberté, celle-ci formant son trait
caractéristique.

2. L P.v.v., 11, p. 405.

3. Rudraydmalatantra (Uttaratantra) corrigé et composé par Jivanandavidyasa-
garabhaltalicyyena. Calcutta. Vacaspati Printing Press 1937,

4. Sur le Tantrisme en général voir éditions el traductions de divers tantra par
Arthur Avalon et I'article de M. Eliade, Introduclion au Tantrisme, Cahiers du Sud.
Approches de I'Inde, p. 132 et la bibliographie qu'il y donne. Nous consacrons un
ouvrage au systéme Trika et & ses igama qui paraltra bientot.
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kashmiriens pas méme abordée en orient ni en occident, on peut
en donner plusieurs raisons : ces textes portent sur une doctrine
secrete transmise par une initiation de maitre a disciple et qu’il ne
faut pas divulguer. Aussi, rares sont dans 1'Inde actuelle les
mattres qui en détiennent le secret, car il faut a la fois étre des
yogin et des pandil! bien affermis dans la tradition, disciples .de
bons mattres et préts a impartir leur savoir 4 d’autres. Sans l'aide
d'un pandit initié, les difficultés demeurent insurmontablesz2.

De plus ces ouvrages sont écrits dans une langue obscure?
hérissée de termes techniques afin de décourager la curiosité du
lecteur. En ce qui concerne le Vijiianabhairava, une autre difficulté
s'ajoute a celle-ci : la trés ancienne tradition a laquelle il appartient
s'est perdue depuis des siécles’ et aucune glose ne demeure sauf
celle, inachevée, de Ksemarijat qui s’arréte au dix-huitiéme verset.
Quant au commentaire de Sivopadhyayas, auteur tardif du
xvine siécle, on ne peut se fier & lui car il accueille sans discerne-
ment diverses explications possibles avec une préférence marquée
pour l'interprétation védantine. La glose d’Anandabhatta intitulée
Kaumudi ne fait que résumer la précédente®.

Nous avons heureusement découvert, épars dans l¢ volumineux
Tantraloka d’Abhinavagupta ainsi que dans les ceuvres de
Ksemarija, certains de nos versets cités et commentés, ce qui a
grandement facilité notre tache et nous- a permis d’interpréter a
’l;‘o!,;e tour ces célébres sloka a la lumiére de 1’école postérieure du

rika.

Rejetant les rites des Veda qu'ils considérent comme désuets,
les Tantra s’adressent, & tous les hommes sans restriction de race,
de caste, de sexe ou de croyance. La nouvelle révélation qu'ils
apportent au monde est faite par Siva a la Déesse, ’énergie divine
($akti). Un Tantra tardif, le Kamakalavilasa? relate de quelle
maniére les Tantra apparurent ici-bas : Paramasiva, la Réalité

1. Cest-a-dire un initié qui pratique le yoga, Laigne dans la vie mnystique el connait

purfailement ses textes, & Iimage du swami Lakshman Brahmacarin de Srinagar.
2. Né.anmoms I'étude de certains tantra est plus facile parce qu’ils furent commentés
pur Abhinavagupta et Ksemaraja, ce sont la Paratridika, le Svacchanda, le Netra-

tantra et, jUBQu"é un cerlain point, le Malinivijaya en ce qui concerne la tradition
kashmirienne,

3. Un exemple Ly
68 de notre tantra.

4. Commentateur célebre qui vivait au x1° siécle.

5. Il existe encore des disciples de ce mattre au Kashmir.

6. Ces deux textes sont édités, dans le méme volume de Kashmir Series of ‘I'exts
and Studies, Bombay, 1918, n° VIII, sous le titre : $ri vijddnabhairava.

7. S1. 50-51. Euvre de Punyanandanatha et commentaire de Natananandanatha.
Ed. et traduction par Arthur Avalon, Madras, 1953.

Pique de langage au sens obscur et polyvvalent se trouve au $loka
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ultime se divise en un couple céleste : Siva et son énergie ; Siva
le Maitre confére la science mystique (vidyd) & sa propre énergie.
la cause universelle devenue son disciple, ce qui lui permet de se
révéler, Lui et son systéme ésotérique (rahasyolanira). Puis a des
ages ultérieurs, tout spécialement i notre époque ténébreuse
(kaliyuga), c’est elle, Villustre Dame, qui transmet a son tour cet
enseignement aux mattres spirituels.

Selon Abhinavaguptal, 'agama, «parole divine qui forme la
vie des autres moyens de connaissance », est I’activité intérieure
d'T§vara, la pure conscience. Il consiste essentiellement cn une
ferme prise de conscience (drdhavimarsa) et doit son nom a ce
qu’il permet de connattre (gam-) 'objet sous tous ses aspects (d),
d’ou le terme dgama2 On appelle donc agama un ensemble de
telles prises de conscience ou croyances exprimées cn paroles.
Mais les Agama ne suscitent de fortes convictions que sous certaines
conditions, en des lieux et a des époques déterminés, chez des hommes
qualifiés pour les suivre et qui leur accordent créance?.

Il ne faut pas considérer les Tantra comme des traités de philo-
sophie abstraite ; négligeant les problemes métaphysiques, ils
s'intéressent avant tout a ’obtention de la fin derniére et indiquent
les meilleurs moyens pour y parvenir. Ils comportent habituel-
lement des descriptions trés détaillées de pratiques rituelles,
formules sacrées, diagrammes mystiques, gestes, postures, initia-
tions, etc. Mais leurs auteurs s’efforcent de disséminer leurs réve-
lations dans les diverses parties d'un tantra donné ou encore dans
plusieurs tantra de facon & les rendre inaccessibles au ppblic
qui n’en a pas la clef, si bien que méme un lecteur attentif ne
saurait v découvrir la voie de la libération seul, sans I'aide d'un
maftre.

Ce que les Agama nous offrent de plus profond et de plus original
relativement & l’expérience mystique, se trouve condensé dans le
Vijiianabhairava. Celui-ci, distinguant nettement rituel et mystique,
ne cache pas son mépris pour le premier qui convient aux dévotes,
aux enfants, & tous ceux qui attendent aussi bicn la satisfaction
de leurs désirs durant leur vie que les jouissances célestes ap}‘és
leur mort, et il s’attache a la seconde, expérience personnelle
intime réservée a-qui veut s’identifier a Siva. Dans cet esprit,

1. dgamas lu cilsvabhdvasya Isvarasya anlarange eva vydapdrah pralyaksader api
jivatakalpah. 1. P. v. 11, p. 80, 1. 3.

Q. Drdhavimarsanariipam sebdanam d-samantdd arlham gamayali ili dgamasamj-
iiakam... idem, p. 82, 1. 14. Cf. p. 186, L. 11 dgamas tv aparicchinnaprakasdtmakama-
hesvaravimarsaparamdrthah.

3. 1d. p. 83, 1. 9.
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il laisse de coté rite et théologie, et se contente d’'exposer de fagon
concise les états mystiques ainsi que les pratiques ou les circons-
tances qui en favorisent I'apparition. ’

En fait, il synthétise toutes les techniques tradilionnclles de la
mystique indienne : souffle, kundalini, manira, tantrisme sexuel,
bhakli. etc., et décrit les formes les plus variées de la concentration.
Sans doute celles-ci étaient-elles pour la plupart connues des
anciens systémes de yoga! aussi bien brahmaniques que boud-
dhistes ou jaina, mais leur formulation obéissait & une symbolique
regue qui nous parait froide et figée, tandis que le Vijhanabhairava
a unc spontanéité, une liberté d’allure et une verve pleines de
saveur. On sent a sa lecture que V'auteur reste docile aux impres-
sions qu'il éprouva lui-méme, toujours en plongée dans les couches
profondes et vivantes de la vie spirituelle. Il parle en homme
d’expérience, et de cette expérience il se joue avec une certaine
désinvolture, voire un véritable sens de ’humour, I’exprimant en
un langage psychologiquement nuancé mais stylistiquement
elliptique et abrupt.

Quant & la méthode elle-méme, une de ses originalités' majeures
par rapport aux autres techniques indiennes, consiste dans la
nature immense ou non-formelle, ou difficilement saisissable du
«support » de concentration, ainsi que dans sa rapide suppression :
la nuit, le ciel, un mouvement lent, un vase sans paroi, etc. Sur ce
pomt des rapprochements avec des écrivains modernes nous ont
paru possibles, & titre d’évocations-repéres pour le lecteur occi-
dental contemporain plutot que d’équivalences. En effet, si ces
expériences poétiques mettent souvent en jeu un mécanisme ana-
logue de polarité et d’unification profondes, ceux qui les vivent,
ne sachant. Pas se détacher avec promptitude de objet ou surtout
des sensations, ne peuvent échapper vraiment a la pensée duali-
sante normale pour réaliser une intériorisation trés poussée :
leu]" expérience tourne court.

_Ce sont précisément Vintériorisation et l’arrét du processus
dichotomal de la pensée qui forment la clef de voite de toutes les
voles mystiques. Le Vijianabhairava est entiérement axé sur
leafpeltxence de l'intériorité, une intériorité absolue de la conscience
(Puf{lahfl{lid), fondement de I'unité, par opposition a la dispersion
de l,ex§er10r1té qui implique une relation extrinséque du sujet et
de I'objet. La conscience intériorisée se concentre si puissamment

1. La plupart des ceuvres connues de Halhayoga sont nettement postéricures a
notre tantra.
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dans son acte que tout objet se trouve éliminé; connaissance,
agent et objet connu ne forment plus qu’une masse indivise de
Conscience (cidghana). En d’autres termes on retourne vers
'Acte ou la pure énergie consciente dépouillée de ses différen-
ciations. Pergue alors du sommet de I’Acte (spanda), la dualité
prend l’aspect d’un relachement de ’activité consciente : la vie
ordinaire & double pdle ‘ moi et non-mot’, sous quelque forme
qu’elle se présente, dévotion ardente, pratique rituelle, réve,
hallucination, concentration des yogin, ceuvre des artistes, contem-
plation de la nature, etc., ne ressemble en rien a la Réalité que
découvre le mystique lorsqu'il se replie dans la profondeur du
Soi et repose en lui-méme ; ainsi, comparée a la vraie paix qu’il
éprouve, une sérénité d’ordre moral ou religieux ne serait pour lui
que tourment. Cette Réalité qui échappe a la détermpination et ne
renferme aucune des modalités habituelles de la conscience est
ici nommée bhairava, existence brahmique, cceur (hrdaya),
ambroisie (amria), réalité ultime (fallva ou mahdsaila), essence
(svarapa), Soi (alman), vacuité ($ianyatd); elle demeure essen-
tiellement ineffable et peu importe qu’on la qualific de plénitude
ou de vacuité, tout vocable perdant nécessairement son sens
normal lorsqu’il s'applique au contenu de l’expérience mystique ;
en raison de son infinic simplicité, on ne peut ni I'imaginer ni la
penser, ni la suggérer ; il est donc nécessaire de l’éprouver par
soi-méme’.

C'est l'accés a cette expérience que notre traité a pour but
d’enseigner, ou plus précisément sa fin est I'identification al’absolu
Bhairava par la médiation de l'énergie ($akli) discriminatrice
(vijidna), «'ouverture vers lui»?, cette énergie pouvant revétir
I'apparence de l'un quelconque des cent douze moyens de
concentration qu’il décrit.

Notre recueil ne s’occupe que des moyens aptes a faire recouvrer
l'unité originelle et ne se soucie guére de processus d’émanation.
Mais comme ce retour vers '’Un ne se comprend bien qu’en fonction
de la procession totale dans laquelle il s’insére, nous nous proposons
d’esquisser briévement en une premiére partie le cadre méta-
physique avant d’aborder en une seconde partie I'¢étude des voies
du retour vers le Bhairava-indivis, ce cadre étant indispensable
4 la compréhension des voies d’accés a la Reéalité.

1. Voir 8. K. 41 «unmegah sa tu vijiieyah svayam tam upalakgayel »,
2. V. B. $l. 20 daivi mukham ihocyale.
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METAPHYSIQUE

Définition du Dieu, Bhairava et de la Déesse, Bhairavi

Bhairava est la Conscience indifférenciée universelle et sans-
second dans son rapport avec le cosmos, sa manifestation, sa
conservation et sa résorption. o

Pour désigner la Réalité, le systéme Trika ainsi que les Agama
plus anciens se servent de trois dénominations du Dieu supréme :
Bhairava, Rudra! et Siva qui situent clairement les trois miveaux
de toute expérience possible. En Bhairava il n'ex,u'st,c pas cncore de
différenciation entre énergie et détenteur de I'éncrgie (Sakii et
Siva) tandis qu’en Rudra cette différence commence & poindre et
qu’elle se dessine nettement en Siva. .

De son cdté, Abhinavagupta distingue Lrois plans de la voie
de Siva? auxquels correspondent Lrois réalisations successives du
Bhairava3,

1o Bhairavalmald, la nature du Soi de Bhairava dans laquelle
Pensemble des phonémes allant de A 2 HA se manifeste perpétuelle-
ment et sans dualité mentale. Elle coincide avec la création et,
sur le plan phonématique, avec ’émanation des lettres (para'mtlzrs.a)
qu'illustre 1a roue des lettres-Méres (matrkdcakra). Celui qui réalise
ce Bhairava reconnait que 'univers entier procede de son propre
moi. AHAM (A +HA+bindu) sert donc a exprimer cet aspect
du Bhairava défini comme « une prise de conscience du Je absolu ».
Les versets 2 ct 3 de notre tantra y font une bréve allusion.

20 Visvaripald, Bhairava en son esscnce cosmique ‘dans la
conscience duquel I'univers différencié en six cheminemecnts
(adhvan) se reflétes ; Abhinavagupta le rattache a la conservation
du monde (sthiti )®. Jouissant pleinement de sa nature de conscience
cosmique infinie, le Bhairava-protecteur est supéricur  au Bhai-
rava-créateur qui ne considére le Soi qu'en lui-méme. Notre

1l se trouve dans I'expression rudragimaly des $l. 150-151 el 162.
- Voir a ce sujet Introd., p. al.

1w =

3. T. AL TLL, €1 268 & 285 avec écluircissements du cormnientateur
Svdtmanyeva ciddkdde vifvam asmy avabhésayan |
sragla vidvdlmaka ili pralhayd bhairavitmatd ]| 283
Sadadhvajdtam nikhilam mayeva pratibimbitam |
sthilikartaham asmiti sphulegam visvaripala | | 284
Sadodilamahdbodhajvdlajatilatilmani | :
visvam dravali magelad ili pasyan prasimyali | | 285
4. Aspect refiet (pralibimba) de la voie e Siva.
5. T. A. 111, 269, 280 et 283.
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tantra offre de lui maintes illustrations : « Ce monde apparait
comme un reflet dans Pintellect a I'image du soleil dans les eaux »1,
3¢ Bhairava apais¢ qui réabsorbe le monde. Sa découverte
appartient a qui trouve l'apaisement en s’immergeant dans la
plénitude du Je (piarpahanta) au moment ou I'univers est consumé
par la flamme de la grande illumination (mahabodha) éternellement
jaillissante. L’état apaisé du Bhairava se révéle lorsque le yogindra
engloutit I'univers en lui-méme, a la dissolution cosmique?

On ne devient un digne adepte de Bhairava qu'aprés avoir
maitrisé ces trois niveaux d'expérience spirituelle, en allant de
Bhairava-le-créateur & Bhairava-le-destructeur par l'intermédiaire
de Bhairava-le-protecteur, puis on retourne au premier et ainsi
de suite. Tel est le véritable sens de la triplicité que mentionne
notre Vijianabhairava et qui donnera son nom au systéme Trika.

En commentant la Paratriika®, Abhinavagupta précise que
Bhairava ne saurait étre différent de la réalité a double pdle :
prakasa-vimaria ou bhairava-bhairavi: « A l'origine, la Réalité
consiste uniquement en une Lumiére (prakdsa) qu’anime I’acte de
prise de conscience d’elle-méme (vimarsa); elle n’est autre que
I'essence du Bhairava pleine de la modalité du Je transcendant
fait de la conscience de la liberté absolued. »

Ksemarija définit clairement le terme ¢ bhairava’ dans sa glose
aux Sivasitra : ‘udyamo bhairava’, I'acte d’extase, c’est le
Bhairava. « Udyama, dit-il, est le jaillissement de la supréme
illumination, essor imprévisible de la conscience, ¢’est-a-dire,
acte de prise de conscience de soi. » Puis il ajoute : « Lorsque cet
acte se confond totalement avec 1’énergie universelle, on le nomme
Bhairava parce qu'il remplit de fagon intégrale 'umvers et qu’il
engloutit toutes les imperfections des constructions mentales®. »

Bhairava désigne donc Paramasiva en lequel s’unissent
indissolublement Siva et $akti : mais pour qu’un dialogue devienne
possible, ces deux aspects de la réalité doivent se différencier en
prakasa et vimarsa: prakasa, 'anutlara ou Siva-Bhairava est la

1. S1 135. Voir aussi le 124. C{. §1. §6. 100. 102, 108-109. 130 et 132 sur I'étymologie
fanlaisiste de bhairava au sens d'écho ou de reflet.

2. T. A. ITL £1. 270. 285, Cet aspect est céléhré par notre §1. 127. Cf. 52-54. 57-58 et
85.

3. P.90, L 12,

4, Prathamala eva latha vimarsajivalaprakdsamayalvam eva salivam lal  ca
svalanlryavimaréasarahambhava bharilam iti bhairavarapam eva. 90.

5. Yo' yam prasarad rapayd vimarfamaydh samvido jhagiti ucchalanalmakapara-
pratibhonmajjanariapa « udyamah » saiva sarvasaklisamarasyena asesavisvabharilalvdt
sakalakalpandkulalamkavalanamayalvdc ca bhairavo... bhaklibhdjdm anlarmukhailtat-
tallvGvadhdnadhananam jagale. 1. 5. p. 18.




lumiére indivise de la Conscience qui briile toujours identique a
elle-méme ; vimarsa, sakii ou la Déesse-bhairavi, cst 'énergie qui
prend conscience d’elle-méme en révélant «la béatitude du Soi,
sa plénitude indifférenciée et sa Beaulé qui remplit 'univers »1.
En derniére analyse, le Bhairava est identique a Bhairavi comme le
feu 4 son pouvoir de briler? et si la Bhairavi, qui ne peut se
concevoir comme différente de Siva3, semble sc distinguer de lui
en P'interrogeant, c’est pour le bien des hommes que le Dieu
instruira par ses réponses.

Qu’on se garde surtout de considérer I’éncrgic et son détenteur
sous le biais de¢ 'appartenance en faisant d’elle I’attribut d’une
substance, parce que le systeme Trika se refusc 4 toute distinction
entre substance et attribut. D’autre part, c’est sur le plan de la
connaissance et nuilement sur celui de 1'étrc que se pose pour lui
le probléme de la manifestation du cosmos : lumiére indifférenciéc
de la Conscience (prakdsa) et sa réflexion (vimarsa) révélatrice
de la différenciation ne forment qu’une seule et méme Conscience
qu est acte par nature et ne demeure jamais inerte. Il s’ensuit
que Paramasiva n’a rien d'un créateur qui, aprés avoir fait évoluer
une multiplicité contenue en son sein, resterait inactif & coté de
Son ceuvre une fois celle-ci accomplie. Il n’est pas non plus un
substrat passif de qualités qui de temps a autre manifesterait
ses énergies en devenant actif, position incompatible avec le
momisme de cettg école selon lequel V'advaya, défini comme «ce
€N quol apparait en méme temps dualité et non-dualité* est un
Tout dont rien ne se trouve exclu ». Paramasiva qui embrasse cn

1}11-I{1éme la transcendance et I'immanence — a savoir Siva et
Sakli parfaitement indifférenciés — est la conscience absolue qui

4 pour caractére essentiel la liberté (svafanirya), éternelle vibration
(s}?a"da) ou Coeur du Seigneur. Cette Conscience révéle sa toute-
Puissante liberté en se niant3, ¢’est-a-dire en se voilant elle-méme
et cn se cachant 4 elle-méme. A ’aide de sa propre énergie d’illusion
('"“.{lﬁs'al_di), ellc suscite la diversité dans 1'unité et l'unité dans
la diversité®. Mais afin de manifester un univers varié qui serait
comme séparé de Lui-méme, Paramasiva fulgure d’abord en tant

1. V. B. 4L 15-16.
2. 1d. 4. 18-21.

3. Na hi dakiih $ivad bhedam amarsayel. P. T. p. 3, 1. 10.
4. M. V. v. 41, 628-630,

5. L. P. 1. 5. 13-14 et comm. d’Abhinavagupta p. 205, 1. 1.

6, L. P.v.1. L. 1. vol. 1 fin de la p. 31. Cette manifestation revét 'apparence chez
les &tres purs d'un libre jeu de la Conscience infinie qui, & travers pensées et maniry.
8e réalise comme un mouvement autonome et unique. Mais elle est percue par les
étres impurs comme une multiplicilé asservissante parce que séparée de la Conscience.
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que vide absolu ($anyatisinyajr. Ce vide se présente comme
une phase nécessaire de la manifestation, car si le Je absolu
n'obscurcissait pas sa plénitude, il ne pourrait déployer catégories
et mondes ni entrer dans des corps en prenant ’apparence de
sujets limités?2

I.’énergie (kala) semble ainsi fragmenter la totalité indivise de
la conscience absolue en la faisant miroiter en reflets variés
— intellect, soufile, corps, — puis, s’opposant a4 eux comme sujet
limité (grahaka) a des objets également limités (grahya), elle
engendre les notions de moi et de non-moi. Le centre (madhya)
unique se dédouble et l'alternative® qui en résulte détermine un
trouble et unc fluctuation incessants ; mais la plénitude remplit en
fait les interstices de la dualité. Il suffit donc que la Conscience
ou Centre* s’affranchisse de ses processus dualisants pour qu’elle
recouvre sa pureté native dans laquelle P'univers se reflétera en
son intégrité et non plus dans sa fragmentation mutilée®. Rien,
en cifet, ne doit étre nié dans la véritable conscience de soi, car
rien ne s’oppose a elle®, tout n’étant que conscience. )

L’effort de yoga consistera a réintégrer les deux aspects de Siva
et $akti dans I'unité indivise de Paramasiva, en réabsorbant l'univers
en Siva avec Paide de I'énergie — celle de la grace — & travers
Jaquelle Paramasiva se révéle en sa plénitude absolue (piarndhania).

Pour atteindre Paramasiva il est donc indispensable que I’énergie
ait surgi de Siva et qu'ensuite, embrassant le monde distinct,
son ceuvre, clle s'engloutisse 4 nouveau en Lui. Immanence et
transcendance, ne formant plus qu'un, se¢ trouveront alors
dépassées.

Pour mieux comprendre ce Bhairava, la Réalité indivise, et ses
rapports avec les structures diflérenciées que la pensée lul impose,
comparons le Bhairava a un ciel vaste, lumineux ct sans limite?

1. Vide qui ne dillére pas de la- Lumlisre Consciente : Sriparamasivah ...parvam
..$unydtisinydtmalayd prakdsabhedena prakdsamdnalayd sphurati. P. H. Début du
comm. au siitra 4,

2. P.H.p. 9, 1 1.

3. Vikalpa. Voir a ce sujet p. 21. Cf, bindu, point unique qui bifurque en deux
points, visarga.

4. Comme le V. B. se plait 4 Ja nommer madhya, vide interstitiel entre deux objets
ou pl¢nitude indifférenciée sous-jacente résidant au cceur des choses.

5. Notre image péche, elle aussi, par son dualisme. En fait I'univers ne se refléte
plus dans la conscience, il s'identifie 4 elle dés qu’on parvient 4 la suprémo étape.

6, Voir . P.v. L. VI, 4-5.

7. Akdsa ou viyat de notre texte. Cette comparaison qui correspond a celle tirée
des Agama ou Siva fait mirciter sur I'écran de son Moi I'universelle fantasmagorie,
n'est pas exacle car la Réalité lumineuse et sans brisure n’est pas extéricure a nous
comme 1’espace ; nous ne pouvons la saigir qu’en nous-mémes et c’est de notre moi

profond que le réseau nous sépare.
Q
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qui ne serait perceptible qu'a travers un fin réseau de découpures
bariolées, variées & l'infini et de surcroit constamment agitées ;
n’ayant jamais vu le ciel autrement qu’a travers cet écran, on
le confondrait avec la multitude de découpures tangibles et mou-
vantes, alors qu’en fait le ciel — a I’image de la pure conscience —
reste intact en son essence inaltérable et indivise.

C’est ainsi que, poussés par notre désir de limité dans tous les
domaines (connaissance, activité, plaisir}, nous découpons
perpétuellement la réalité unique en d’innombrables objets et
impressions, nous épuisant a passer sans tréve de ’'un a Pautre sans
plus pouvoir saisir ’ensemble.

Néanmoins tout plaisir éprouvé, toute lucur de connaissance
jaillissent du fond de la félicité ¢t de la conscience infinies qui
demeurent sous-jacentes aux structures, tout comme le bleu
découpé par Pécran, malgré la fragmentation qui Vobscurcit,
appartient au vrai ciel. La connaissance que nous avons des
objets n'est autre que la lumiére du soleil de la conscience qui
éclaire tout®; et il en va de méme en ce qui concerne activiteé,
amour, etc., car il n’existe pas d'action ni d’amour autres que
cette réalité. Malheureusement, une fois prises dans I'étroit réseau
d’engrenages et de relations imaginaires, ces formes de I’énergie
nous apparaissent si tronquées, si endiguées qu'elles perdent leur
unité, leur sens et leur grandeur.

Toutes les fois pourtant que nous regardons unc image découpée
par les mailles du réseau, c’est la réalité lumineuse qui nous permet
de.la_ percevoir, car sans elle le réseau en soi obscur nous demeure-
rait invisible. Mais nous nous plaisons aux silhouettes que celui-ci
profile sans jamais nous soucier du fond Jumineux sur lequel elles
8e détachent.

i On voit ainsi en quel sens la vie ordinaire conditionnée par le
Teseau des notions semble factice et arbitraire, tandis que la
Rédlité apparait libre d’artifices.

Poursuivant 1a comparaison, on peut dire que les yogin éminents
et les mystiques 3 la dévotion ardente (bhakli) apergoivent la
rféahtf% 4 travers un réseau immobile aux grands découpages
SunpllﬁéS, alors que les hommes égoistes dont les désirs sont
mesquins et multiples, se contentent d’une partie restreinte d’un
réseau compliqué et tellement agité par leurs passions qu'il leur
cac‘h? presque entiérement le ciel. Le monde visible masque la
troisiéme dimension par sa présence méme.

1. H. Suso se plaint que ’homme est si occupé a regsrder tel ou tel objet ou la
variété des couleurs « qu'il ne pergoit pas la lumiére par laquelle il voit tout le reste ou,
#'il voit la lumiére, il ne le remarque pas » (Vie, chapitre LI}
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Etant donné que Siva indivis (niskala) et Vunivers différencié
de nature composite (sakala) ne sauraient coexister, 'homme
face a la réalité ne peut prendre que deux attitudes qui s’excluent
mutuellement : dans l'une, extravertie, il tisse continuellement
pour les besoins de la vie pratique le réseau qui sépare le sujet ct
I’objet ; nous reconnaissons la l’ceuvre des cuirasses (karicuka)
qui font de l'activité infinic et libre par essence des activités
fragmentatrices limitées par le temps, l'espace et la causalité.
Dans l'autre, introvertie, ’lhomme plonge dans la réalité, dhairava.
Que le regard perce — nc fiit-ce qu'une seconde — cet écran,
celui-ci s’efface et il ne reste plus que le grand ciel et sa lumiére
éblouissante.

L’homme ne peut donc jouir & un moment donné que de 'une
ou l'autre de ces deux visions : ou bien vision intériorisée d’une
Réalité totale (Siva niskala), ou bien vision extériorisée qui
découpe artificiellement cette méme réalité (jeu de I'énergie
se manifestant de facon variée. sakala).

DIFFERENCIATION DE LA REALITE FAITE DE PARTIES

(BHAIRAVA SAKALA)

Aprés avoir examiné les rapports du Dieu indivis, Bhairava,
et de I'énergic Bhairavi, nous voudrions décrire la procession a
partic de l'unité fondamentale en faisant quelques emprunts
au systéme Trika, mais sans trop insister, car notre Tantra appar-
tient & une école ancienne qui, d’aprés les bribes demeurant ici
et 1, semble avoir négligé les questions métaphysiques au profit
de la seule expérience mystiquel.

Nous n'envisagerons la différenciation de Siva que sous I'angle
de DIénergic du souffle a laquelle le Vijhidnabhairava fait de
fréquentes allusions, puis sous celui des cheminements et des facteurs
de la réalité qu'il mentionne également.

La Conscience absolue, en vue d’animer le corps, se manifeste
a l'origine comme I'énergie du grand souffle de vie pranasakii).
Elle descend jusqu’a 1'étape de l'intellect, puis & celle de corps
en suivant le cours de milliers de conduits (nadi) dans lesquels
elle se repose2, Mais comme ce fonctionnement du souffle sert encore

1. Nous ne nous étendrons pas sur ce sujet dillicile qui est examiné actuellement
par M. R. Gnoli.

2. * Prak samvil prane paripala’, iti nliyé prapadaklibhamim svikrtya avarohakra-
mena buddhidehddibhuvam adhidaydnd nddlsahasrasaranim anusrld. P. H. comm,
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a ’articulation des sons, on 'examine sous I'aspect d’une procession
de résonances subtiles (ndada ct varna} a partir du brahman-Son
($abdabrahman). Celui-ci quitte le centre le plus élevé (le brahma-
randhra), traverse en tant que résonance le centre des sourcils
(bhra) et s’achemine par la voie médiane jusqu’au centre inférieur
(maladhara) ou 'énergie tout entiére git endormie et inconsciente
sous forme de la lovée (kundalini). C’est de cette voie centrale que
toutes les fonctions procédent, en elle aussi qu’elles trouvent
leur repos?.

I.es cheminements (adhvan)

Si lon se place maintenant du point de vue cosmique des
cheminements, ’énergie absolue et autonome (svalantryasakti)
assume la fonction d’une énergie fragmentatrice (kalasakii) qui
déploie par sa propre volonté (non par celle d’'un autre comme
le brahman du Vedanta), et sur sa propre paroi l'infinie variété
des reflets innombrables qui forment 1'univers? tel qu'il se découvre
a nos yeux en tant que ‘aspect différencié (sakala)’ du Bhairava
selon I'expression de notre traité. Lorsque cette énergie se spécialise
en six cheminements au fur et 4 mesure de sa descente jusqu’a son
ultime palier, la terre, le Tout se révéle comme partiel et prédicable.

La classification en adhvan ofire la plus vaste des syntheéses,
celle qui englobe tous les aspects de la réalité et permet de passer
du niveau supréme au niveau subtil et, de ce dernier, au plan
grossier de 1'univers sensible.

Ordre subjectif temporel Ordre objectif spatial
manifestation phonématique manifestation cosmogonique

Indifférencié....... .. .phonéme..... . ......Energic fragmentatrice

et sppréme (varna) (kala)

Ir‘ld}ﬂérje.rlcié- vvecamob. L facteur de réalité

différencié (manira) (latlva)

différencis....... . . . -phrase............... mondea

et non-supréme (pada) (bhuvana)

au st. 17, p. 38, 1. 15. Nous verrons que cette descente prend encore 1'aspect du manira
A.IIAM : A, le transcendant (anultara ) ou Bhairava nigkala devient l'animateur
fjlvana) des ¢nergies fragmentaires {kal@) ; il accéde ensuite & I'énergic pure (visarga)
et grace & HA, la kupdalinl, il achéve de se déployer par Pintermédiaire du point,
bindu ou M, symbole de Vindividu (anu).

1. P. H. S0. 17, p. 38.

2. Svecchayd svabhiitau visvam unmitayati. P. H. satra 2. Ksemaraja précise que
P'énergie déploie le cosmos sans I'aide d’une cause matérielle.
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Les énergies créatrices ultimes, phonémes (varpa) et kalgd du
plan le plus haut, aménent respectivement & ’existence les formules
mystiques (manira) et les facteurs ou substances simples (laltva)
du plan subtil (saksma). Puis, & leur tour, les manira donnent
naissance aux phrases ordinaires (pada) associées a la pensée
dualisante (vikalpa) tandis que les ialiva engendrent les substances
composées que sont les mondes sensibles (bhuvana).

Plutdt que lettres ou phonémes, verna désigne la vibration
primordiale (spanda} qui les suscite ; au méme titre que les énergics
fragmentatrices (kald), ils ne sont pas encore scindés du Tout.
Par contre, formules et facteurs de réalité (manira et fativa) sont
pourvus de caractéristiques spécifiques bien qu’ils relévent de
I’énergie subtile, au-dela de Yunivers tangible et visible. Le tativa
apparatt comme une base principielle qui trouve sa véritable
expression dans la formule mystique (manira).

Enfin, sur le plan inférieur, a I’échelle des sens (apara et sthiila),
se situent les mondes tangibles ainsi que les relations conceptuelles
(vikalpa) exprimées en mots (pada) et qui s’interposent entre
la Réalité ultime et la réalité phénoménale qu’ils déterminent.

Notre texte envisage les six cheminements non pas comme le
processus d’émanation que nous venons d’esquisser, mais comme
les paliers d’une ascension vers l'unité, depuis le plan ordinaire
des paroles et des formes vers le plan subtil des formules et des
catégories jusqu’au plan supréme des phonémes (varna) et des
pures énergies (kald), au sommet desquelles réside unmandsakii®.

Les catégories (lativa)

Les Samkhya en analysant la personnalité humaine n'avaient
dénombré que vingt-cing facteurs qu’ils appelérent laftva. Les
partisans des Agama, par contre, pénétrant plus avant dans les
profondeurs du Soi, remontent jusqu’aux facteurs spirituels, ces
réalités ultimes qui ouvrent la voie de l'expérience mystique, ¢t
atteignent le facteur essentiel de la personnalite, Siva lui-méme.

En dépit des trente-six faflva® qu'ils reconnaissent, il n'existe
a leurs yeux qu’une seule réalité véritable (iaifva), Siva. Mais,
de par sa libre volonté, cette Réalité se cache ct, ce faisant, révele

1. Sur celte énergie, voir le comm. du V. B. p. 47, 1. 8. Les $loka 56-57 fonl briéve-
ment allusion & la méditation sur les adhvan.

2. Les latlva ne doivent pas étre considérés comme des bases ontologiques stables
mais comme les apparitions successives des aspects divers de I'énergie divine. N'¢tant
constitués que par 1'assemblage d'énergies subtiles (kald), ils ne sont pas indestructibles
comme celles-ci.
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4 tour de réle une succession d’aspects qui s’engendrent les uns
les autres selon une séquence causale, I'un devenant visible lorsque
Vautre s’obscurcit. Bien que le latlva-cause semble précéder le
taltva-effet, cause et effet sont simultanés, la succession ne
surgissant qu’a un niveau bien inférieur, lorsque le temps fait son
apparition,

Au cours des cinq purs facteurs de la réalité (sphére du nirvi-
kalpa), 'extériorité ou l'univers objectif (idant@) demeure iden-
tique & lintériorité ou conscience unique (ahanid) et se présente
comme un jeu de reflets a sa surface. Mais, parce qu'il ne s’agit
encore que d'une simple tendance 4 se voiler, la réalité est
congue telle qu’elle est en son essence!l.

Les étres qui appartiennent & la derniére des pures catégories
baignent dans I'unité du Quatritme (état, furya). L’activité du
principe de vie assume en eux la forme du soufile uddna qui s’élave
le long de la voie médiane. Ignorant le plaisir et la douleur, ils
reposent en leur propre Soi, au sein de la masse indivise d’'une treés
haute félicitéz
. Puis la libre volonté de Siva projette son reflet dans le miroir
immaculé de l'énergie supréme-non-supréme (pardpara)® en
renversant la relation entre intériorité et extériorité ; la conscience
purement intérieure (cit) perd sa suprématie aux dépens de
l’eJ.{t,ériorité (idam) qui la masque. Mdyasakii, 'énergie d’illusion,
voile la plénitude du Soi et la différenciation commence a poindre.
L_e sujet limité (puruga ) s’encombre de cinq cuirasses (karicuka) :
vzd:thaltva, le savoir limité morcelle I'omniscience en connaissances
ﬁ_mFS ; kalalatlva, le dynamisme parcellaire réduit la toute-puissance
le_me en humaine faiblesse ; rdgafativa transforme la parfaite
satisfaction du Soi en aspiration déterminée ; kdlalaflva, le temps,
fait de l'dtre éternel un étre soumis a la succession des époques ;
enfin, niyatilattva restreint -1a liberté absolue et omniprésente a un
objet détermina.

La manifestation infinie par nature s’extériorise alors c¢t on
aboutit au domaine impur et inférieur (apara)* de la délimitation
conceptuelle et verbale, tandis que I'¢énergie de Siva prend I'aspect
de la Nature primordiale (pradhdna) qui contient tous les objets

1. L P.v, vol 11, p. 197 ou 111, 1. &1, 4 comm. et p. 248, 1. 3.
2. L P.v.vol. II, p. 247, 1. 2. Quant aux faliva, nous renvoyons & la description

Que nous en avons faite P. S. Introd. p. 27-34 et 4 1. P. v. le chapitre tallvasamgraha
qui leur est consacré.

3. Etant pur-impur, il correspond a la voie de I'énergie que nous allons bientédt
examiner,

4. Propre 4 la voie inférieure, celle de 'individu ; voir Introd. p. 26.
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en elle-méme. Elle forme une catégoric qui s’oppose au purusa-
laltva comme 'objet de jouissance au sujet qui en jouit.

De la nature procéde la catégorie suivante, buddhilativa, Vintellect
impersonnel ¢t exempt d’égocentrisme qui appréhende 'objet en
son caractére générique et non comme une chose particuliére.
Bien qu'il confére a la connaissance certitude et clarté, il apparait
comme le substrat de la conscience erronée de soi en engendrant
Vahamkara, V'agent du moi qui se cristallise en un sentiment
égoiste a I’égard de l'objet qu'il fait sien.

Puis succéde le sens interne (manas) qui, réagissant aux données
des sens, les fixe de fagon définitive en des constructions mentales
(kalpand) et faconne artificiellement, pour les besoins de Putilité
pratique, des objets individuels, cxtérieurs au sujet, soit qu'il
discrimine ’objet en le séparant de tout lec reste (activité vikalpa),
soit qu’il eflectue une synthésec de la multiplicité des données
sensorielles (activité samkalpa). Aprés avoir évolué en trois organes
internes, I’énergie de connaissance se manifeste sous forme d’organes
des sens et 'énergie d’activité en cing organes d’action ; viennent
enfin les dix derniers faffva : éléments subtils et éléments grossiers,
ce qui porte au nombre de trente-six les facteurs du systéme
Trika.

Ainsi, & travers les phases de son émanation, le Soi prend de
lui-méme une vision toujours plus fragmentée, toujours plus
limitée jusqu’a ce qu’il s'identifie erronément au corps et a ses
organes ¢n imaginant que les actes ’entravent. Rendu prisonnier
des chaines du devenir phénoménal, il transmigre en conséquence.

Ayant perdu le sentiment de sa propre réalité intime et de ses
énergies loutes-puissantes, I’homme existe en -autre chose, pour
autre chose et non plus en soi (svasthiii) et pour soi. Sans répit
il s¢ projette vers I’extérieur, I’objet devenant sa raison d’étre.
Victime des vikalpa, pris dans une constante alternative, il oscille
entre les deux poles du pensant et du pensé qui, dans ’étre total,
ne se différencient pas.

Pourtant la vie divine — l’existence brahmique — n¢ se trouve
jamais 1ésée ; clle reste la souple plénitude débordant toutes les
relations arbitraires et rigides qu’on prétend lui imposer. Ii suffit
que la conscience limitante (ciffa) se reconnaisse comme l'auteur
du processus décrit ci-dessus pour qu'elle recouvre sa vraie nature
de conscience indéterminée et absolue (cili) en s’élevant a la phase
de celana?, au cours de laquelle, grice a un acte de profonde intério-

. Tatparijiidne cillam eva aniarmukhlbhdvena celanapadadhydrohdt citth, P. U.
siitra 13.
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risation, elle retournc au Bhairava, la totalité dépouillée de ses
accidents, de ses grincements ¢t de ses aspérités (asamya), masse
indivise de félicité cosmique (jagadananda) dont la douceur est
telle que la pensée s’y engloutit sans étre plus capable de fonec-
tionner.

Il faut donc se garder d’imaginer la vie mystique comme une
succession de rares extases qui se détacheraient sur le substrat
de la vie ordinaire!. Bien au contraire, c¢’est du fond du réel —
cette homogénéité compacte de conscience (cidghana) — que les
impressions de Vexistence morcelée surgissent a tout moment.
Il s’ensuit qu'une impression quelconque, en dépit de son insigni-
fiance, peut devenir I'expédient qui nous fait basculer de fagon
imprévue dans le flot mystique. C’est pourquoi le Vijiianabhairava,
en subordonnant tout a l'acte d’intériorisation, tire parti dec
n’importe quelle circonstance susceptible de faire atteindre
Vintimité du ceeur. 1l n’est rien qui, en cette fin, ne lui semble bon.
C'est ce que dit clairement Abhinavagupta au risque de chogquer
ses contemporains : « Au moment de pénétrer dans la Réalité
supréme, on considére comme un moyen tout ce qui se trouve
a portée, fat-ce licite ou illicite ; parce que, d’aprés le systéme
Trika, on ne doit alors se soumettre & aucune restriction.? »

Cet acte de I'étre intégral qui fait vaciller les couches superficielles
du moi peut se produire & tous les niveaux de vie, a condition
que la personnalité bien unifiée soit apte a se délivrer de sa dialec-
tique d’écartélement (vikalpa).

LES VOIES DU RETOUR

Caractéres des cent douze moyens

Le cadre métaphysique que nous venons d’esquisser détermine
les modalités particuli¢res des voies du retour vers I'Un. l.e
Vijfidgnabhairava qui se consacre entiérement aux méthodes de
découvertes de la vic spirituelle nous offre un trés grand choix
de moyens, dans tous les domaines imaginables, afin de supprimer

1. Dans ces conditions, sl les mystiques accordent quelque imporlance a leurs
e?:périences spirituelles, simples f¢tus de paille que charrie le fleuve puisgsant de Ia
vie mystique, c'est que ce fleuve est indescriplible tandis que les états et les pratiques
peuvent préter a des récits perrnettant de suggérer quelque peu la plongée dans Ia
merveilleuse essence de Bhairava.

2. Paralativapraveée {u yam eva nikalam yada updyam velli sa grahyas lada tyajyo’
tha vd kuacil | na yantrandlra kdryeli prokiam $rlirikasdsane. T. A, TV 4L 273-275,
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Vécran des structures mentales que la rigidité de l'ego (ahamkara)
a plaqué sur la Réalité absolue.

Les cent douze moyens se raménent a deux types : ceux du
premier visent & tarir P'activité qui tisse le réseau, soit par un retour
a la source de Uénergie, soit par une plongée dans la vacuité rendue
possible par la destruction du processus qui engendre les notions
a double pdle (vikalpa). Les autres s’attachent a percer le réscau
lui-méme : si I'on se concentre sur 'une de ses découpures, par ce
seul interstice on percevra le cicl de la Conscience tandis que le
réseau dans son ensemble (tout le dessin compliqué du temporel)
s’effacera. Tel est le sens profond du vide interstitiel qui revient
si souvent dans nos versets. Pareille vision ne dure d’abord qu'un
instant, car le réseau se remet a onduler et a cacher le ciel! ; néan-
moins l'image entrevue laisse une impression inecffagable
d’éblouissement serein ; et, 4 I'issue de cette premiére aperception,
’homme sera constamment aux aguets, prét a saisir au vol toute
nouvelle occasion de percer a nouveau cet écran.

Les méthodes que propose le Vijidnabhairava en vue d’anéantir
les structures mentales abstraites et artificielles — pensée rigide
et son verbalisme — revétent des aspects variés : les unes aiguisent
la vigilance de l'attention ou de la sensibilité, d’autres brisent
'automatisme des fonctions naturelles ou dissocient les impressions
en les privant de leur environnement habituel, & moins qu’elles
ne les vident systématiquement de leur substance ou de leur forme
spécifique. .

Certaines concentrations cherchent a transformer notre vision
coutumiére i Paide d'impressions aussi banales que la lumiére
tamisée, I'obscurité qui, en brouillant les structures, peuvent nous
précipiter dans un domaine nouveau et insolite, ce brusque change-
ment de perspective mettant a nu la grande réalité ineffable,
en-soi dépouillé de ses notions.

D’autres versets nous enseignent la maniére de nous emparer
de V’essence des choses, au premier instant de la vision ou du désir,
alors que l'objet est sur le point de pénétrer dans la conscience ;
ou au dernier instant, quand il va s’y résorber aprés s'étre mani-
festé ; 4 moins que, délaissant le mouvement perpétuel qui nous
poussc d’unc chose & une autre, nous freinions brusquement en
nous arrétant sur la chose méme, coupée de tout le reste, ou sur
le vide qui sépare les choses (madhya).

1. « Comme le reflet de la lune se meutl dans une eau mouvante et reste tranquille
dans une eau tranquille, ainsi en est-il du Soi... le grand Seigneur, dans I'ensemble des
mondes, des organes et des corps s P. S. §l. 7. Nous verrons que seul le Centre (madhya),
calme miroir des profondeurs, est apte a réfléchir toutes choses en Jeur harmonie
originelle.
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Chaque verset du Vijianabhairava condense a lui seul une
pratique nuancée de yoga qui présente plusieurs phases successives.
Mais l'auteur, s’astreignant & la décrire en deux vers, ne peut
tenir compte des transitions qui ménent d’une phase & ['autre ;
c’est ce qui explique P’allure elliptique et abrupte de nos stances.

Tous ces moyens ne se différencient pas seulement selon le méca-
nisme psychologique qu'ils mettent en jeu, mais aussi en fonction
du niveau de I'expérience a laquelle ils se référent : les uns
conduisent a I'apaisement de la pensée tandis que les autres
touchent aux plus hautes acquisitions spirituelles. Pour en com-
prendre la portée et les situer au long de l'itinéraire vers ’absolu,
il est nécessaire de les replacer au sein des trois voies dont ils
relévent ; ces voies coincident, en effet, avec les étapes de la pro-
gression mystique et répondent aux divers niveaux des aspirants.

1. Au niveau inférieur (apara), celui de la vie ordinaire ou de
individu (anu) asservi par son identification aux organes et aux
éléments, il arrive qu’au cours d’expériences futiles comme P’éter-
nuement, la faim, la fatigue, etc., on éprouve la surprise d'un
contact, fugitif il est vrai mais néanmoins inoubliable, avec le
Soi apaisé {aham ).

2. Le niveau de vie subtile (pardpara) appartenant i la réalité
de I'énergie se développe chez le yogin qui se purifie et qui « perpé-
tuellement absorbé en lui-méme, s’attache a Pillumination
(pratibhd} ». Celui-ci ne se concentre pas sur un objet mais sur
la connaissance qu'il en a ou sur des impressions purement sub-
]eCt-l_VeS, émotions violentes, adoration intense, amour, colére, etc.
'_ro}llours a l'afiat des mouvements les plus secrets de son étre
ll’ltlme dont il est capable quelquefois de se rendre mattre, il
§‘émpare de I’acte méme de connaissance ou d’amour, acte a peine
.dégag‘é de la conscience indifférenciée d’ou il fuse. Malheureusement
il ne jouit que d'une illumination instantanée et ne peut faire du
Soi sa demeure permanente.

.3. Au niveau supérieur (para) propre a Siva, ne régne que le
vide aprés I'effondrement des couches superficiclles de la person-
nalité. Seul y accéde le grand yogin qui « s’aventurant jusque dans
Ia chute méme de I’énergie se délivre de l'océan du devenir et
s'identifie 4 Siva »l. Le Soi cosmique se révéle a lui en toute sa
Plénitude, alors qu’extériorité et intériorité fusionnent a jamais
dans le Bhairava universel et apaisé.

1. Ces diverses citations sont extraites d’un passage d’Abhinavagupta qui caractérise
ainsi briévement les trois plans de la voie spirituelle : Bhalendriyddiyogena baddho’nuh
samsarel dhruvam [ Sa eva pratibhdyukiah $aklilalivam nigadyate || Talp&ldveéato
. mukiah $iva eva bhavarpaval {/ T. A. XIIT é1. 186-188.



Avant d’aborder l'étude détaillée des voies de la libération,
quelques remarques s’imposent pour justifier notre présentation
d’'une part, et d’autre-part, élucider des implications trés claires
pour le lecteur indien d’autrefois mais moins évidentes pour lc
public occidental moderne. Si nous avons choist la division en
trois voies pour schéme d’étude, c'est qu’elle a eu la faveur de toute
la tradition $ivaite du Kashmir a commencer par les Sivasitra
jusqu’aux nombreux volumes du Tantriloka® d’Abhinavagupta
qui adoptérent cette triple perspective en répartissant la réalité
en trois plans nettement différenciés : Siva, Energie et individu,
division a laquelle le systéme Trika doit son nom.

On peut se demander pour quclle raison 1'adepte suit telle voic
plutdt que telle autre. Les partisans du Trika sont unanimes
a répondre que la grace divine fournit la seule explication possible :
une grace (saklipala) intense correspond a la voie de Siva; une
grice moyenne a la voie de I’énergie et une grace plus faible 4 la
voie de l'individu. Mais comme le Vijiidnabhairava ne fait qu'une
bréve allusion a la faveur de Siva, nous réservons ce probléme
pour un exposé ultérieurz. ]

Le souci de laisser a chacune des expériences décrites a la fois
sa spécificité et son entiére portée a entrainé des répétitions que
le lecteur voudra bien nous pardonner; ces répétitions_ sont
aggravées du fait que certaines expériences, méme si elles paraissent
identiques a un cil peu averti, offrent des différences notables
selon la voie empruntée, I'exercice préparatoire, 1’enchainement
des phases et le but atteint. Mieux encore, une mémec strophe
peut étre diversement interprétée selon le niveau ol l'on se place ;
ainsi deux exercices de souffle apparemment semblables ont une
tout autre portée si I'on se concentre sur les souffles cn s’efforgant
de les équilibrer — plan ordinaire — ou si, progressant sur la voie
de l'énergie, la respiration quasi impersonnelle surgit des pro-
fondeurs de I'énergie indifférenciée tahdis qu'on s’abandonne au
grand souffle de la vie cosmique. Si des exercices préparatoircs
sont indispensables dans la voie inférieure, il suffit, dans la voie
de I'énergie, d’une orientation entiérement nouvelle dc la conscience
pour que la transmutation d’un acte quelconque devienne soudain
un moyen d'accés a la Realité. Nous verrons que la st}mulatlon
de V’énergie et I'accroissement de la puissance du cceur jouent un

1. Le premier dhnika esl consacré a 1'expos¢ comparatif des (rois voies ; le second
a I'anupdya, 1a non-voie ; le troisizme a la voie de Siva ; le qualri¢me & celle de I'énergie ;
le cinquiéme et une grande partie des suivants 4 la voie de I'individu.

2. Dans notre Sivaisme du Kashmir en préparation. Quant a la grace, voir T. A,
Ch. XI1IT entier et P. S. Introd. p. 41-12.



— 2 —

role primordial au moment de ’éveil de la Conscience. Mais un
acte, aussi intense et exceptionnel soit-il, n'unit ’homme a son
origine que si ce dernier est adonné a une contemplation ininter-
rompue ct demeure vigilant et apaisé ; ou & défaut — sur la voie
de Siva — si 'amour divin atteint en lui une telle acuité qu’il
Pentraine au-dela de lui-méme.

Dissipons cnfin une derniére équivoque : il ne faut pas croire
que ce traité est au seul bénéfice des ascétes ou des yogin. Le mot
yogin que les nécessités de la traduction nous ont amenée 3 intro-
duire un certain nombre de fois y est trés rare. A 'exclusion des
ceeurs endurcis et des pusillanimes, il s’adresse 4 tous les hommes
indifféremment sans tenir compte de distinction de castes, de sexe,
de force corporelle, etc.!. Abhinavagupta précisc méme qu’on ne
doit pas donner V'ultime initiation, celle d’dcarya, mattre, a celui
qui déploie des signes extérieurs de piété, 4 celui qui couvre son
corps de cendres ou accomplit des actes ascétiques (Zapas), car
ellc est a Pintention du saint caché?, et selon notre tantra, du
héros au cceur généreux exempt d’égoisme et dont la faculté
d'intuition est profonde et pénétrante’. Qu’on la donne sans
hésiter, conclut Abhinavagupta, a ceux qui ont regu la grice ou
sont pleins de piti¢ (krpd) et de maitri, amour universels.

VolE DE L’INDIVIDU (ANAVOPAYA)
ET ABSORPTION DANS L'OBJET (LAYA)

’ Nous avons dit comment I’énergie de la Conscicnce (cifi} assume
I'apparence d’une pensée bornée et instable (cifla) qui, sous la
Poussée des désirs, vise un but en utilisant la pure conscience a ses
fins personnelles (arthakriya). Elle engendre ainsi par ses remous
une zone mouvante et disperséc ou régne un conflit perpétuel.
Alourdie de structures adventices, de raisonnements, de relations
et d’expressions verbales conventionnelles, la pensée se trouve,
en outre, encombrée d’expériences accumulées durant les vies
antérieures, ces tendances inconscientes qui s’agglutinent autour
de Pattachement au moi. Il s’ensuit que le processus psychique
normal s’ancre dans le passé ct, en réponse au passé, crée I'avenir ;
lf’ présent n'est plus qu’un pont de désir jeté entre le passé et
Pavenir. Obéissant de 1a sorte 4 une nécessité inexorable, 'homme

1. Méme aux eunuques. T. A. XXII1 éi. 21, voir é1. 16 et 20-21.
2. Id. $l. 8-10 et 20.

4. V. B, 4L 157-160.

4. T. AL XXIIT, §1. 22-23.
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perd sa liberté native ; enchainé par ses cxpériences antérieures
et se projetant aussi sans arrét vers ’avenir immeédiat, il ne peut
vivre le moment présent, le seul ou pourrait jaillir la connaissance
vraiment désintéressée, I’'Illumination.

Atin de porter remeéde a cet état déplorable, la voie de 'individu
s’efforce d’abord de libérer la pensée de son agitation et de ses
structures en la fixant sur un objet pris en son individualité
concréte, puis de s’absorber en lui. Parce qu’elle comporte un
effort puissant de la pensée (manas) et de I’attention, on la nomme
“ voie de l'activité ’ (kriyopdya).

Elle commence par mettre en ceuvre une concentration de I’étre
tout entier : exercice des organes des sens, articulation sonore,
vision, audition, mouvement et attitudes du corps, discipline des
souffles, récitation des formules, etc. Les actes les plus simples
deviennent 'objet d’une pratique ininterrompue et offrent I'occa-
sion d'acquérir I'attitude spécifiquement mystique, & la fois oubli
de I'ego et conquéte de la véritable condition humaine? gréce 4 la
disparition de lintentionnalité ou centralisation sur soi-méme.
Sous V'effet d'une vigilance constante, tout ce qui est rigide et
automatique s'imprégne 4 nouveau de conscience ; n’'importe quel
objet peut ainsi devenir le théme d'un exercice de concentration.
Que cette concentration atteigne une certaine intensité et 'objet
demeurera seul au centre de la conscience ; celui-ci n'étant plus
relié aux autres objets, les structures de la réalité phénoménale
s’abolissent et on le saisit dans son étre sans limite. Parallélemept,
4 mesure que la personnalité entiére du sujet converge sur un point
unique, I'excitation qui accompagne V'effort ainsi que I'agitation
du corps, du souffle et de la pensée se calment. Si le sujet arrive
a se confondre avec l'objet de méditation, il réalise l’absorption
ardemment recherchée ; mais celle-ci ne dure qu'un moment.

Le plus haut stade atteint en parcourant cettc voie est‘donc
Vapaisement de la pensée (cillavisranii)® : tout en accomplissant
ses devoirs et ses tdches journalitres dans un monde objectif
qu’il pergoit encorc en sa dualité, I'homme y vaque cn grancje
tranquillité d’esprit. Mais déja il s’agit, notons-l¢, d'une parx
substantielle qui est biecn autre chose que P'absence de byunt ou
d’excitation, autre chose qu’un simple équilibre physique et
mental ; et pourtant ce n’est pas encore la quiétude mdgscmptlble
de la voic de I’énergie dont on jouit jusque dans l¢ plus vif tumulte
et au paroxysme de I’émotion, car cette quiétude provient, en ce
cas. de 'apaisement du conflit qui oppose sujet et objet.

V. B. éL. 100 et 53,
T. A.

1.
2. FIT 8. 21],




— 98 —

Mais si la voie de l'activité embrasse des initiatives orientées
vers un idéal et substitue un effort unique aux efforts dispersés
et aux tiraillements de la volonté et de la pensée, elle n’est pas
exempte des inconvénients d'une progression qui, mettant en
ccuvre l'effort, le vouloir ou la meéditation, implique toujours
-choix, ténacité, toutes opérations de la volonté tendue vers une
fin a réaliser. Elle n’échappe donc pas a la dualité de penseur et
pensé, de Siva et de son énergie. Néanmoins elle n’est pas dépourvue
d’utilité parce qu’elle conduit a la voie de ’énergie et méme aussi
directement & la voie de Siva lorsque la faveur divine (saktipata)
intervient avec intensité en cours de route. Notre Tantra décrit
en effet maintes pratiques qui, aprés un bref exercice de concentra-
tion, s’orientent vers la vacuité de la voie supérieure. On notera
la fascination de l'attention! parmi elles : il arrive qu’un détail
insignifiant ou un objet qui n’éveille par lui-méme aucun intérét,
le fond d’un vase, d’un puits, des taches de lumiére, etc., accaparent
sans motif décelable toute 1’attention. Rien n'existe plus que cette
umque sensation : le regard devient fixe, le corps immobile ;
perdant son point d’appui sur l¢ monde ambiant, le yogin s’en
1sole et cesse en méme temps de savoir qui il est ; puis la chose qui
le fascinait s’évanouit & son tour. G'est alors que, sa pensée étant
bien apaisée, il sombre dans le vide de dualité (nirvikalpa) propre
? la pure Conscience. A la voie de I'individu succéde ainsi sans
Intermédiaire la voie de Siva, I’absorption de la pensée ayant
conduit & sa disparition.

VOIE DE L’ENERGIE (SAKTOPAYA)
ET ABSORPTION DANS LA PURE ENERGIE

Cette voic subtile de la connaissance qui sert de transition
entre les voies inférieure et supéricure — d’ou sa qualification
de pardpara — est plus courte et plus directe que la voie précédente.

l.‘Etant donné qu’Abhinavagupta désigne par une méme expression intuition
mystique et intuition esthétique (pralibhd), il ne sera pas arbitraire de citer un extrait
fiu ?onte ‘Bérénice* d'E. A. Poe dans lequel il note les conditions favorables au
jaillissement de I'inspiration poétique. Tout ce qui sert 4 endormir momentanément
sens et pensée provoque un retour vers la vie inlérieure, vers le Soi pour le mystique
kashmirien et vers la réverie profonde pour I'écrivain : « Réfléchir infatigablement
de longues heures, I'attention rivée a quelque citation puérile sur la marge ou dans le
texte d'un livre -— rester absorbé Ia plus grande partie d’une journée d’été dans une
ombre bizarre s'allongeant obliquement sur la tapisserie ou sur le plancher — m’oublier
une nuit entiére a surveiller la flamme droite d'unc lampe ou les braises du foyer...
— répéter d’une fagon monotone quelque mot vulgaire jusqu'a ce que le son, & force
d'¢tre répété, cessAt de présenter a l'esprit une idée quelconque — perdre tout



Elle ne répond pas comme celle-1a 4 un effort délibéré de la volonté,
mais a l'intensité d’énergie que suscitent spontanément I'amour
envers Siva (bhakli) ou des émotions violentes telles la passion,
la stupéfaction, la terreur, la fureur, etc., qui unifient soudain
I’étre tout entier.

La sublimation y joue un réle prépondérant : le yogin ne s’ancre
plus dans le concret immeédiat, mais travaille sur un concept ou
une image (vikalpa) qu’il purifie en le portant & son paroxysme
jusqu’a ce qu’un seul vikalpa finissc par absorber exclusivement
son attention. L’énergie dont il fait alors preuve n’est autre que
I'énergie a la forme primitive, saisie en la nudité de son acte,
encore profondément immergée dans la félicité ct dans la
conscience indivises!, celles du pur sujet illimité.

Afin de réanimer cette énergie subtile, I'adeptec délaissc la
concentration sur des objets? pour assumer une attitude spécifique-
ment mystique sur laquelle nous reviendrons longuement : il
s’agit de bhdvand, élan de I'imagination accompagné d’une convic-
tion si intense et si totale qu’elle est apte a fixer Vintellect «qui
se stabilise »® alors sur Péncrgie originelle appréhendée en ses
manifestations jaillissantes : félicité, connaissance, désir a l'fét-at
paissant, souffle introverti s’élevant le long de la voie médiane
(la kundalini), résonance intérieure (andhala), vibration sonore
primordiale (ndda), etc. Ainsi, 4 Vaide de la seule éncrgie que son
évocation éveille et sans effort corporel ou mental, le yogin entrc
en contact avec I'énergie trés pure et indifférenciée fie sa
conscience. Détente parfaite, spontanéité, apaisement de 'agitation
issu d'un détachement naturel ou de I'adoration, caractérisent l_a
premiére étape de cette voie que prépare ou ne prépare pas la voie
inférieure. .

Puis l¢ yogin s’absorbe dans I'énergic prise & sa source qu'il
vient de susciter de maniéres diverses, tandis que les limites et
structures de sa personnalité s’effondrent brusquement (seconde
étape, absorption, laya).

sentiment de. mouvement ou J'exislence physigue dans un repos absolu absolument
prolongé — telles étaient quelques-unes des plus communes et moins pernicieuses
aberralions de mes facultés mentales, aberrations qui ne sont pas absolument sans
exemple, mais qui défient certainement toute explication ct toute analyse. » Cité par
Jacques Masui dans « De la vie intérieure », pp. 19-20,

i. Adiriipim ciddnanddvesamagnam suddhavikalpasaklim... 1. 1. comm. ou si. 12
p. 28, 1. 9.

2. L'attention simultanée porte sur le vide.

3. Buddhi ou mali, intelligence intuitive, facullé relnlivement stable a la différence
du manas, pensée instable de la voie inférieure. IPar contre, la certitude fulgurante de
la voie de Siva est d’emblée inéhrantable.
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Le vide s¢ creusant ainsi tout a coup, U'intuition affranchie de
dualité fulgure inopinément. Tel est I’état d’illumination de la
penséc (cillasambodha) propre a la troisicme étape, la vacuité
(stinyald) et disparilion momentanée de la pensée dualisante
(état nirvikalpa).

Le yogin essaie ensuite d'affermir cette intuition instantanéc en
utilisant & nouveau 'énergie universelle sous sa forme de bhavana.

En effet, 'intuition mystique ne peut transformer la personne
entiére ni I'apaiser définitivement. Seule une suggestion puissante?
qui pénctre graduellement jusqu'aux sources de la libre énergie
dont la cristallisation a engendré les croyances mnocives qui
confondent le Soi et ses appartenances (corps, pensée, etc.) est
apte & faire échec aux suggestions engendrées de longue date par
les tendances subconscientes (samskdra ou ds$aya), & dénouer les
complexes et & opérer la refonte de la personnalité (quatriéme
étape, bhavana).

Tout 1’étre peut alors se ramasser et s'unifier de fagon perma-
nente dans la félicité et la tranquillité auxquelles il est parvenu.
A la suite de contacts répétés avee la Réalité, ce qui n’était qu’un
etat passager (avastha) se révéle peu a peu comme Iessence
durable du Sujet connaissant (pramairia) et 'on atteint le Bhairava
en son immanence (cinquiéme étape). Ainsi, dans cette voie, on
ne t:ranscende pas l'existence, comme dans la voie de Siva2?, mais
Pexistence attire spontanément le yogin dans scs profondeurs
Jusqu’aux sources de la vie, 12 ou tout conflit se résorbe.

Aprés avoir retracé briévement les phases principales de la voie
tie I'énergie, nous nous proposons de consacrer quelques pages
a l’étqde de bhdvand, I'actualisation de la pure éncrgic qui constitue
le trait majeur de cette voie. Puis comme bhdvand ouvre le chemin
du ceeur, ou madhya, le centre identique a la conscience intime
source d'une énergie infinie, nous examincrons ensuite en détails
les cinq moyens qui y donnent accés. Enfin, en maniére de conclu-
Sion, nous traiterons de 'ascension de la kundalini qui offre une
vaste synthése des divers aspects de la voic de I’éncrgie.

Bhavana

. Ir{la}gination saisie dans le vif de son acte ¢n tanl que puissance
m{mhve et créatrice, bhdvand, nous l'avons vu, joue un rdle
privilégié dans la voie intermédiaire. Cette tendance forte ct

). 'Telle: 1 je suis Siva, omniprésent et omniscient ».

2. Voir & ce sujet la description de la voie de la Lranscendance ou $ambhavopaya ;
p. 52.
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obstinéc qui se tourne vers la sakii ou vers le Dieu Siva, vit 1’étre
en son immédiateté. Si elle s’allic toujours & une conviction intime
et sinceére, c’est qu’elle plonge directement ses racines dans la
pure éncrgie.-

Il faut donc se garder de la confondre avec la concentration
de la voie inférieure qui s’attache a un ou a plusieurs objets particu-
liers ¢t que notre Tantra désigne par lecs racines verbales ksip-
et cini-, fixer la pensée ou encore par samkalpa, représentation
imagée ou dhydna, méditation intellectuelle, ces diverses fonctions
impliquant toutes un dédoublement de 1’étre concentré et de 'objet
sur lequel il se concentre. Par contre, en ce qui concerne bhavand,
théme et objet demeurent imprécis, la pensée a peine ébauchée et
I’expression verbale reléguée ou défaillante.

C’est pour cette raison que la voie de 1'énergie, dans laquelle
bhavana régne en maitresse en tant qu’énergie créatrice de la
conscience, forme la transition entre la pensée conceptuelle
soumise & la dualité (vikalpa) que connote clairement le langage
conventionnel de la voie inférieure et l’intuition inexprima_ble
(nirvikalpa) de la voie supérieure. Bhdvand est une énonciation
purement intérieure, une simple indication qui précéde la paf'ole,
mais ol 'on peut déceler déja un rythme semblable a celui du
langage dont elle est I'origine et le substrat interne. On comprend
ainsi qu'elle méne indifferemment de 'une & 'autre de ces voies,
allant du multiple & I'unité indifférenciée propre a la vie mystique
ou retournant de cet indifférencié au domaine de Iexpression
sans perdre pour autant Pintériorité retrouvéel. _

Nos auleurs comparent 1’élan de bhdvana ala précipitatl({n
haletante d’un homme qui s’é¢lance vers son but — sauver la vie
de son enfant par exemple — sans trop savoir quel moyen il
emploiera, sans se soucier ni de son corps ni de rien d’autre que
du seul danger couru par l'enfant. Sa pensée, submergée par le
tumulte des émotions, ne s'encombre pas de mots.

Abhinavagupta s’efforce d’éclaircir & l’aide d’exemples cette
zone intermédiaire et silencieuse dans laquclle les mots méme se
forment et qui reléve d’une conscience subtile (vimarsa ou pra-
lyavamarsa): « Il existe, dit-il, dans la connaissance inupédlate
(saksallara) elle-méme une prisc de conscience définie {vimarsa )
de I'acte qu'on accomplit mais qui ne s’accompagne pas de pensée
dualisante (vikalpa); on ne s’expliquerait pas autrement comment
atteindrait la fin qu’elle vise une personne qui se haterait vers SOR
but ou qui réciterait de fagon rapide des lettres ou qui lirait é
haute voix des formules avec précipitation. Ainsi 'homme qui

1. Attitude dhairavimudrd que nous définissons p. 46,
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court a conscience du lieu ou il se trouve, du désir de marcher, etlc.
et le récitant a (également) une certaine conscience du contact
de la langue avec les points d'articulation, en un mot, des activités
d’unification et de séparation {samyojana et viyojana). Si, dans
ces divers exemples, on insiste sur la précipitation, c'est parce
qu'on n'y a pas (alors) de pensée dualisante grossiére mais néan-
moins une prise de conscience subtile faite d’une tendance
intuitive obscure vers I'expression verbale, le processus dualisant
ordinaire n’étant que le développement sous forme bien définie
de cette tendance vers la connotation verbale, sabdabhdvand ».
On décéle cette méme tendance subconsciente en tant qu’élan
répété de la conscience chez ’homme qui cherche a se souvenir
d’'un mot oublié et qui aprés chaque échec reprend obstinément
contact avec I’énergie nue de sa conscience. Bien qu’obscure, cette
tendance se dirige néanmoins avec précision vers le terme exact
qu’elle cherche, puisqu’elle écarte sans hésiter les divers mots qui
se présentent a elle et bande tout son effort vers le seul qui lui
conviendra et qu’elle reconnaitra lorsqu’il jaillira dans la conscience
« comme un produit direct du cceur ». En effet, d’aprés Somananda?,
au cours de cette attente — qui dans la vie mystique s’accompagne
de ferveur — le premier ébranlement de la volonté n’est vraiment
perceptible que dans le cceur, au moment ot le souvenir émerge.
Bhdvand n’est au fond qu’une forme de la pure énergie considérée
en son indétermination ; c'est pourquoi elle réside dans les aspects
les plus variés de cette énergie : sur le plan de la connaissance, elle
s¢ manifeste comme la saisie intuitive globale et non développée
qui annonce l'illumination ; ou, & un niveau inférieur, comme une
representation dynamique et vague de 'acte i accomplir. Sur le
Plan de la volonté, elle est intention premiére, ébauche de V’acte,
_propension vers'; sur le plan de l'imagination, conscience
Imaginante dans I'exercice de son acte, alors que l'image va surgir.
Enfin sur le plan mystique, bhadvana n’est pas sans présenter des
ressemblances avec la contemplation infuse des chrétiens dont il
ne faut pas faire une contemplation passive mais un acte d'un
caractére affectif et pratique. Le but qu’elle poursuit n’est jamais,

L. Tathaiva tvaritatvam iti sakgmena pralyavamarsena swmnvarlila sabdabhdvung-
nfagcna bhdvyam eva samvarlita hi $abdabhdvana prasdranena vivarlyamdnd sthitlo
vikalpah. 1. P, v. 1. V. 19. vol. 1, p. 230, 1. 1. Les logiciens bouddhistes font éralement
de bhdvand une tendance obscure de I'énergie vitale qui oriente dans une direction
donnée le flot de la conscience. C'est elle qui fournit la clet de I'ussociation des idécs
chez différentes personnes, cetle association n'élant pas la méme chez un ascéte, un
fils et un mari 4 la vue d'une méme femme. Abhidharmakoéa 1X, p. 273 trad. la Vallée
Poussin.

2. Ce pussuge de Somananda est donné plus loin in extenso, p. 39.
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en cffet, un exercice du raisonnement mais 'identité au Bhairava ;
la connaissance spirituelle y est acquise, non par l'effort de I'intelli-
gence, mais par l'étal méme ou l'on accéde spontanément : on
connait ainsi I'immutabilité ou I'éternité de Siva en se tenant
imperturbable au Centre de soi-méme, n’éprouvant plus qu'une
tranquillité parfaite a4 I'image de 'immutabilité et dc I'éternité
divines.

On ne rencontre cette contemplation que chez quelques rares
personnes favorisées par la grice et qui, douées d'une capacité
exceptionnelle d’intériorisation, sont ravies jusqu’a l'aliénation
des sens et jusqu’a la suspension des facultés intérieures.

Bhavana se situe au méme niveau de la voie de l'énergie que
mali, intelligence épurée et libre de l'esprit qui pénétre de toutes
parts les choses a connaitre. Cette intuition intellectuelle se
rattache a la buddhi parce qu’elle surmonte !'effort intentionnel
de ‘I’ego tendu vers une fin précise ainsi que les fluctuations
émotives qui en découlent. Comme bhdvand, elle réside a
mi-chemin entre la dualité mentale (vikalpa) et l'absence de
toute dualité (nirvikalpa); elle n’est faite en conséquence que de
purs vikalpa, les seules pensées dont jouisse un homme qui s’est
identifi¢ & I’énergie divine prise en sa source. Le monde qu’il
pergoit est commun & tous et non spécifique a chacun et sa pensee,
dégagée des entraves ordinaires, réalise par son efficience ce qu’elle
désire?2.

Avec mali et surtout bhavand nous atteignons la zone spécifique-
ment mystique, zone obscure, silencieuse et calme de l'émergence,
frange d'intuition qui borde la pensée ou rien n’est encore cristallisé.
Contemplation, ravissement, paix, parole intérieure qui se cherc}w,
intérét passionné et balbutiant, attirance irrésistible vers ce quon
aime, don de soi irréfléchi, élan de tout I'étre, ces divers éléments
s¢ trouvent parfaitement fondus dans cette forme dynamique
de la conscience, mais qui est trop simple et trop indéterminée pour
faire ’objet d’une claire définition. .

La bhavand est a I'ceuvre dans certains versets du Vijiidnabhai-
rava qui recommandent la simultanéité de l'attention afin de
triompher de l'espace et du temps, soit qu’on envisage l'espace

1. Gaudapida lui aussi, dans son commenlaire aux Samkhyakirikd, 22, donne
I'équivalent buddhi-mali. Voir Introd. p. 21 le role assigné 4 buddhi dont mali constitue
une forme spéciale lorsqu'elle s’achéve en un mouvement affectit du ceeur, car elle
s'allie étroitement & la dévotion (bhakli) $l. 121 et 147. [l arrive que 'id¢e examinée
attentivement prenne tout a coup un tel éclat qu'elle suspend l'activité mentale et
absorbe le dévot dans I'enivrement de I'amour.

2. Néanmoins elle ne pourra appréhender le Soi qu'en renongant & toul vikaipa,
méme le plus pur, au profit d’une intuition indiftérencite, I'illumination nirvikalpa.
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dans toutes les directions a la fois, soit qu’on adhérc sans réserve
au vide ou a la félicité, appréhendés dans toutes les parties de son
propre corps ou dans celles de l'univers et toujours sans la moindre
séquence (yugapaf). Lors de ces concentrations si difficiles a
réaliser, il arrive que la pensée, déchirée le temps d’un éclair par
ces orientations divergentes de I'attention?, ne puisse se fixer sur
aucunc d’elles et le yogin, sombrant dans I'entre-deux (madhya),
se trouve précipité dans la Réalité globale qu’il saisit en une vision
intuitive (nirvikalpa) exempte de choix et de dualité. Il perd alors
toute relation avec le temps et l'espace ; il ne pense plus le passé
et 'avenir mais vit dans un éternel présent ; de méme, il ne congoit
plus lIe haut ct le bas en suivant les directions spatiales, mais sc
contente de vivre I'immensité sans limite ou la félicité sans bornes
parce que, dans ce coexistentialisme, le coeur devient le centre de
tout I'cspace ou de toute la béatituded.

C’est cette méme puissance de I'imagination qui brise les attaches
avec le passé en secouant les automatismes qui donnent naissance
4 la pensée dualisante. Dressant un obstacle a la projection du
réel hors du Soi, clle met un terme aux impressions erronées qui
font du Soi infini un soi confiné au temps et a I'cspace. Cest
pourquoi bhdvand joue fréquemment dans notre tantra le role
d’une actualisation en vue d’une sublimation absolue : la limitation
qu'il convient de dépasser étant solidaire de son expression,
bloquée sur scs images de morcellement et d’incomplétude, il est
néces.saire d’opposer a celles-ci pour les contrebalancer des images
cosmiques de lillimité. A cet effet, e yogin se représente l'immensité
8patiale ‘ou Yomniscience et s'en imprégne jusqu'aux couches
Imconscientes (dsaya) de son étre!. Lorsqu’il adhére enfin tout
entier & I'image sans limite, son acte d’imagination exceptionnelle-

1. Voir $I. 4346, 59, 63, 76, 80, 113 et 115 ; également les 61 et 65 mais qui ne
mentionnent pas la racine bhi- comme les aulres.

2. 11 est possible que celte simultanéité de I’attention engendre le phénomeéne assez
rare fie la paramnésie chez I'homme qul ne peut pénétrer jusqu'au centre du ceeur
en raison de 'agitation qui subsiste encore en 1ui,

3. Un‘e belle strophe du Kaksyastotra que nous citerons plus loin (p. 46) fait allusion
& cette simultansits de toutes les énergies centrées en madhya, I'intime de 1'8tre, ainsi
qu'd la sécurité et 4 la fermetéd que confére cette unicité.

4. On peut discerner trois étlapes de cet acte d’imagination réalisatrice qui s'enracine
dans I'inconscient (sédiments du pass¢) et qui modsdle 1'avenir. D’aprés un exemple
concret : un homme placé dans des circonstances oi1 le danger menace essaie d'abord
de se convaincre par des raisons que sa peur est sans fondement. 11 se répéte ensuite
& satiété qu'il n’a pas peur jusqu’d en saturer sa subconscience. Sa conviction devient

4 la fin si totale que, face 4 un danger réel, il réagit avec courage sans éprouver la
moindre peur.
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ment intense fait de I'image une reéalité ; sa conviction ayant
supprimé les limites qu'il s’attribuait erronément, il retrouve son
infinité et sa puissance originelles.

LES CINQ MOYENS DE PENETRER DANS LE GEUR

En décrivant le Tout qui se différencie (bhairava sakala), on
a vu de quelle maniére 1’énergie vitale indéterminée (prana ou
pranana) descend le long des conduits du corps jusqu’au centre
inférieur (miiladhdra) ou elle demeure assoupie, Elle ne retrouve
sa condition primitive qu'en effectuant une percée a travers la
voie médiane {madhyanadi) grace a 'accroissement de la puissance
vitale.

On ne peut examiner les procédés qui servent a ouvrir le Centre
sans avoir au préalable défini le Centre lui-méme. Strictement
traduit, madhya est le milieu ou l'intervalle, mais dans le Vijna-
nabhairava dont il forme la charniére mattresse ce terme est
prégnant de sens; ne pas le comprendre serait renoncer a com-
prendre ce Tantra. Pourtant comment déterminer I'attitude si
simple et si profonde qu'il implique ? Envisagé du point de vue
du yoga, madhya est congu comme le point d’intersection entre
deux rythmes, deux états ou deux choses ; plénitude en tant que
jonction, il devient fissure ou vide interstitiel si on le considére
comme lintervalle qui les sépare. Le yogin s’efforce de centrer
& tout moment son attention sur la jonction de son choix : jonction
qui peut porter sur deux soufiles, deux sons, deux mouvements
en vue de découvrir le juste point d’équilibre, seul et véritaple
lieu de repos’. Dés lors, il commence & vivre a partir du point
central (le Ceeur), se tenant toujours imperturbable a la jonctloq,
ses moindres acles et pensées imprégnés du sens profond qu’il
y découvre. .

Ce Centre vivant qui unifie toutes les énergies du moi est identlf.’lé
par Ksemardja & la Consciencg «que l'on appelle ainsi, dit~il,
parce qu’ellc réside en tout ce qui existe comme la chose la plus
intime qui soit »z La vraic nature de cette conscience indivise
demeurc cachée a I’esclave® des impressions internes et externes,
en proie & l'illusion parce qu'il vit & la périphérie de son mol.

1. T. A. 1€l 83-88. Le 4. 87 énumére les énergies les plus diverses physiques et
mentales, veille ou sommeil, etc. Si on demeure en Rama seul, au cours de toutes les
activilés, en se concentrant sur le Centre on s’identiflera 4 Bhairava.

2. Sarvantaralamatvena varltamanatvél... samvid eva bhagavall ‘ madhyam'® P. H.
p. 37, L. 13 comm. au sitra 17.

3. Le pasu.
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Madhya étant a la fois moyen et fin ultime, on s’explique les
nombreux emplois du terme : il désigne le conduit du Centre
(madhyanadt ou brahmanadi) que perfore I’énergie médiane
(madhyasakli ) afin de se frayer un chemin ie long de ’épine dorsale
jusqu’au brahmarandhra, mais un conduit qu’au lieu d’assimiler
a un réceptacle passif, il faut considérer comme une voie vibrante
qui se confond avec l'énergic a laquelle elle livre passage.

En fait, les divers sens de ce mot se rejoignent dans la pratique :
au moment ou les souffles inspiré et expiré éffectuent leur jonction
{madhya) dans le canal médian (madhyanadi) et que s’éleve
l'udana ou souffle de l'éncrgie médiane (madhyasakti}, le cceur
s’ouvre d'une maniére subtile et le yogin pénétre effectivement
jusqu’a l'origine de toute vie, dans I'intimité de la Conscience aux
pouvoirs vivifiants, véritable Centre du cosmos qu’on appelle
anlarvyoman, d’un mot qui s’applique ausst bien au firmament
qu’a la voite du cceur.

- Ce méme processus permet d’accéder au pur royaume des
formules, 12 ou 'on obtient I'illumination (jfidna)!. Dans ce but
on utilise I'efficacité du manlra de la résorption MAHA, contre-
partie de la formule de ’émanation AHAM, Je. Grice a la prise de
conscience de la formule MAHA, 'univers différencié sous I'aspect
de l'individu (nara) se condensc et s’absorbe dans l’énergie du bindu
pour donner MA. Puis la kundalini s’intégre a la pure énergie HA
et V'on réalise enfin le transcendant A au cours d’un saisissement
émerveillé et 8ans obstruction. Abhinavagupta identifie la réali-
sation de la formule MAHA ainsi obtenue a la cavité du Ceeure.

Aucune vic spirituelle n’est possible tant que le Ceeur n’a pas
été ouvert ; mais pour que I’énergie du Centre s’épanouisse en
révélant la saveur de la félicité et de la conscience cosmiques?, la
dualité des tendances (vikalpa) doit d'abord disparaitre ; telle
est la condition sine qua non a laquelle tous les procédés concer-
nant l'ouverture du Centre sont subordonnés. Dans cette fin,
Iécole Pratyabhijiia* indique trois méthodes dont les deux premiéres
appartiennent a la voie de I’énergie et la troisitme & la voie supé-
rieure : la premiére consiste & placer l'intelligence dans le Ceeur

1. D’aprés une citation du 7Trisirobhairavatantra donnée par Abhinavagupla,
T.A V. 4L 71,

2. Samhararipakalanena MA-HA-A-ili nardimakam linam bindvdlmasakiau, M .-
iti kundalini-H A- kaldriipdydm pravisya, paripurnanirargalacamatkdre sarvdvicchinne
A-ily anupravigtam tathdbhavati, elad eva mama hrdvyoma. P. T. v. p. 87, 1. 9,

3. P, H. comm. au sdtra 17. Par 'ouverture du centre (madhyevikdasa) on atteint
d'aprés Ksemaréja la aamdpa!li ou 3am6[|e§(1, compén(‘:lralion ou extase du supréme
Yogin ; voir P, H. fln de p. 45.

4. Voir Introd. p. 7.
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(hrdaye nihilacitla), c’est-a-dire au cceur méme des choses. La
seconde propose d’écarter tout souci, bannissant ainsi la tendance
dualisante qui fait obstacle au repos en soi-méme?’. La troisiéme,
enfin, est considérée comme radicale : par la prise de conscience de
I’absence de dualité (avikalpa), on contemple son propre état de
sujet conscient que ne souillent plus le corps et ses appartenances?:
« Si on se détourne de la pensée dualisante, par concentration sur
P’Un, on parvient peu 4 peu a la condition de suprématic divine?. »

Mais si I'école plus tardive de la « Reconnaissance du Soi» s’en
tient exclusivement a la destruction des vikalpa, le Vijiidnabhairava
fait appel & bien d’autres procédés et Abhinavagupta énumeére lui
aussi dans son Tantriloka cinq moyens en vue de percer le Centre
et de s’introduire dans son propre cceur : « Il faut, dit-il, que le sage
pénétre dans son cceur au moment ou son énergie est fortement
stimulée, quand il s’absorbe dans la pure énergie subjective ; quand
il accede a Vextrémité de tous les conduits nerveux ; lorsque ’éner-
gie se rétracte dans le Soi universel ou encore s'épanouit (en s’inté-
grant) a tout 'univers.¢»

Bien qu’Abhinavagupta ne donne aucune explication, son glossa-
teur Jayaratha, en vue d’éclaircir chaque procédé, cite abondam-
ment notre Tantra. C’est pour cette raison que nous donnons
I'étude détaillée de ces divers moyens qui serviront de schémes
classificateurs & nombre de nos $loka.

Effervescence de I'énergie et absorption en kula

Nous traiterons ensemble des deux premiers moyens qui relévgnt,
principalement du commerce des sexes. Le premier met en jeu
une puissante agitation ou effervescence de I’énergie (éaklik,sobhfz)
que suscite la présence d’une femme avec excitation égale du su;et
ct de I'objet : « Cette jouissance (éprouvée) au moment ol .s’acheve
la pénétration dans I'énergie fortement agitée par I’union avec
une femme (sakli) est celle de la réalité du brahman qu’on appelle
* jouissance intime ’ » ($1. 69). Le second nommé * absorption dans
I’énergie sexuelle pure’ (kuldvesa) par la simple évocation d'une
femme dont on se souvient, intensifie 'énergie vitale du seul sujet

1. . H. comm. au s0. 18 Suvaslhilipralibandhakam vikalpam akiiiciccinlakalvena
p. 40, 1. 2.
2. Avikalpapardmarsena... svacilpramalrignibhilanapravanah... idem.
3. Vikalpahdnenaikigrydt kramenedvaratipadam. 1. P. cité par Ksemardja P. If.
. 40, L. 8.
g 4. Sdkle ksobhe kuldvese sarvandadijagragocare | Vydplau sarvdlmasamkoce hrdayam
pranidel sudhlh /| 'T. AV, p. 377 §1. 71.
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en Pabsence de I'objet : «.. L’afflux de la félicité se produit méme
en I’absence d'une énergie (femme) si I’on se remémore intensément
la jouissance née de la femme grice a des baisers, des caresses, des
étreintes » (8l. 70).

D’une part, la tension exceptionnelle et l'unification de toutes
les tendances au cours de l'union sexuelle suppriment les oscilla-
tions de la pensée et les préoccupations ordinaires ; de lautre,
la volupté qui assouvit I’8trc cntier peut inaugurer 1’expérience
d’une félicité plus haute.

Abhinavagupta revient souvent au cours de ses derniéres ceuvres
sur les effets que provoque 'effervescence de 'énergie : « De beaux
sons, des touchers et des golits agréables se présentent comme une
forme du déploiement de I’énergie divine et expriment ’unicité du
sujet qui jouit. Par ’afflux de la virilité? qu'ils suscitent soudain,
se produit un élargissement de la conscience chez les étres dont la
pensée se recueille sans interruption®. »

Dans son commentaire a la Pardtrimséika, ce méme philosophe
donne quelques explications complémentaires a ce sujet® : tout ce
qui pénétre dans un organe interne ou externe et réside en tant que
conscience ou souffle de vie (prana) dans la voie médiane en ani-
mant toutes les parties du corps grace a une efficience virile (virya),
c’est 1a ce qu’on appelle vitalité (ojas)t. Intensifiée ensuite par
8on contact avec les organes des sens, vue, ouie ou formes et sons,
celle-ci éveille en s’accroissant ainsi le feu du désir ct revét Paspect
d’une effervescence ou d'un choc de Iénergie ($Saktiksobha). Chez
Ceux qui sont intensément pourvus d’efficience virile (virya),
ce choc peut étre suscité par n'importe quoi, une impression senso-
{'lelle quelconque, couleur, chant ct également un souvenir, ane
Image... Cette grande virilité — faite de tout ce qui existe — ne
peut nourrir (le feu du désir)... que si ¢clle est pleine ct adulte. T.ors
d.u choc intense de la virilité, le plaisir éprouvé a pour cause la
hbertfé identique a I'énergic de félicilé ; liberté qui n’est autre que la
conscience méme ou Bhairava en sa plénitude et qui consiste en une
fqrte prise de conscience (vimaréa), acte vibrant que ne limitent
ni le temps ni I'espaces.

1. Que Jayaratha identifle 4 parabrahman. T. A. 111, p. 218 fin comm. au §1. 229.

Virya rappelle vir latin, efMcience au sens humain et transcendant.
. 2 Sabdo’pi madhuro yasmad viryopacayakdrakah | Taddhi viryam param suddham

U””!*gdlmakam malam {{ T. A. 11T §1. 229, Voir comm. p- 218-219.

3. P. 45-46.

4. Ojas reste concentré dans le corps ; ¢'est une puissance virile qui ne se répand
pas au dehors.

5. Viryavikgobhe... adedakdlakalilaspandamayamahdvimardarapam eva paripir-
nabhairavasamuidatmakam svdlaniryam anandafalklimayam sukhaprasavabhih, P. T.
v.p.o 17, L5,
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3

Seul I’homme dont le cceur sensible s’alimente a cette vitalité
infinie est doué de la capacité de s'émerveiller : il pénétre dans la
grande voie du Centre et réussit a se confondre avec 1’énergie ainsi
excitée lorsqu’il porte a leur plénitude toutes les énergies vitales
qui emplissent les conduits des organes sensoriels ; alors, toute dua-
lité s’étant évanouice, il plonge dans ’émerveillement — intériorité
de la prise de conscience de soi ou sa propre énergie atteint sa
plénitude. C’est en cet instant et lorsqu’il s’enfonce au cceur de
I'union de Rudra et de Raudri! que se révéle a lui la modalité du
Bhairava, félicité d’une pleine créativité®.

Font encore partie de ces deux premiers moyens d’accés dans la
conscience intime d’'autres états .psychiques qu’énumérent la
Spandakarika? et la Sivadrsti, a la suite du Vijfianabhairava : joie
excessive au retour d’un parent aprés une longue séparation (V. B.
gl. 71) ou a la vue de la bien-aimée qui surgit inopinément ; furie
déchatnée lors du combat ; frayeur et affolement quand on fuit le
champ de bataille pour sauver sa vic ou lorsque surgit un animal terri-
fiant3. Vertige d’effroi quand on surplombe un précipice et qu’on ne
peut ni avancer ni reculer ; vive déception lorsqu’un désir ou une
curiosité extrémes se trouvent toul a coup frustrés. Surprise ravie
au spectacle d’'une jonglerie ou d’un tour de magicien. Notons
encore le début et la fin de I’éternuement, les premiéres et les
derniéres heures de la faim au moment ou ces états atteignent lzur
maximum?, .

Somananda donne aussi les précisions suivantes : « On pergoit,
dit-il, le premier ébranlement de la volonté dans la région du ceeur
au moment ou I'on se souvient soudain de quelque chqse qu,on
doit accomplir (mais qu’on avait oublié), & I'instant précis ou l'on
apprend une nouvelle qui cause un grand bonheur; !OT‘SQ‘} un
éprouve unc peur inattendue ; quand on pergoit de fagon imprevue
une chos¢ que l'on n’avait jamais vue ; & 'occasion de l’épanc}}e—
ment du sperme ou lorsqu’on en parle ; et aussi quand on récite
d’une fagon trés précipitée ou lors d’une course (échevelée). Dans
ces multiples circonstances, toules les énergies de la conscience sont
frémissantes (vilolald) ¢t -— selon la glose d’Utpaladeva — clles

1. De cetie union nommée rudrayamala découle la félicité du bdrahman. Voir
appendice sur le sens de ces lermes.

2. P. T. v p. 49, 1. 14 Yadd sakelendriyanddlbhalamarudddipariparane lt{
mahdmadhyamasausumnapaddnupravese nijasakiiksobhataddtmyam pradipadyate tada
sarvalo dvaitagalane... pariparpasrstydnandardparudrayamalayogdnupraveéena... dhru-
vapaddimakanistaranigakulabhairavabhdvabhivyaklih |/

3. S. K, strophe 22 et comm, p. 40 de Ksemardja.

4, V.B.4. 118,
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sont brassées les unes avec les aulres en un seul acte vibrant?. »

Comment, se demande-t-on, I'énergie brusquemcnt excitée ou
intensifiée peut-elle déclencher un tel retournement d’ordre pure-
ment spirituel ct révéler 'acte vibrant indéterminé et primordial
(spanda)?

Abhinavagupta -en fournit ’explication : si ces mouvements de
colére et autres fluctuations mentales permettent d’attcindre
I'essence méme de la conscience, c’est, dit-il, « qu’a V'instant précis
de leur apparition, ils ne revétent que I’aspect unique d’indifféren-
ciation »2, Véritables ‘ rayons de soleil de Siva ’, ils correspondent
a un saisissement étonné de la conscience (camalkdra); reconnus
comme les énergies divines, animatrices des organes, ces mouve-
ments forment le jeu spontané de cette Conscience, mais ceux qui
lgnorent leur véritable nature deviennent leurs esclaves®.

Une fois éclairée la nature du rapport entre V'intrusion subite
d’une énergie puissante et l'illumination qui lui succéde, 1] reste
encore & comprendre de quelle maniére un homme peut transférer
2 sa conscience la forcc instrumentale qu’il découvre tout & coup
en lui-méme. Nous allons essayer en ce but d’analyser l'instant-
choc ou le saisissement de 1’émotion que nous décomposerons, non
$ans quelque arbitraire, en facteurs, les uns simultanés, les autres
Successifs* qui se montrent particuliérement favorables & 'intuition
mmdifférenciée (nirvikalpa) :

1. Au moment dec I'explosion d’émotions violentes ou dans
I'urgence de certaines circonstances, toutes les énergies, excitées et
portées a leur paroxysme, se trouvent puissamment brassées.
L’accélération des processus de la pensée et de ses images est telle

Bhavaly unmukhila cilta secchayah pralhamii tulih )| 8
Sd ca driya hrduddesde kdryasmaranakdlalah |
proharsdvedasamaye darasamdaréanakgane [{ 9
andlocanaly drsle visargaprasardspade |
visargokliprasange ca vdcane dhdvane lathi |] 10
elesveva prusangesu sarvasaklivilolala |

It 1a glose p.12:
Sarvasaklinam vitnlal@ misribhacah. S. Do LS 8-11.
2 Yal eidsu vrlu';u-udayasamayam’ruikalpaikarﬁp&su... P.T.v.p. 44,). 5.
3. Krodhadivritago  hi ciccamaltkdraladatmyat... krlda vitanvalyal  Sivarkasya

didhilirapgh. P. T. v. p. 42,1, 2.

4. Il est vrai que ces facteurs ne se présentent pas toujours de la méme fagon car
les émotions suscitées sont diverses. Notons ausst que lintuition ainsi que la paix qui
'accompagne ne dépendent en rien des circonstances favorables, contrairement aux
intuitions et & la paix profanes, car Fintuition mystique est sans dualité, instantanée
et Ia paix, totale, indifférenciée, sans rapport avec I'émotion qui I'a préparée. En fait
ces facleurs contingents ne font que précipiter la chule des obstacles qui cachent
la Lumiére consciente infiniment apaisée,
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que les impressions tourbillonnantes et frémissantes paraissent
simultanées et n'ont pas le temps de se fixer en un concept défini
ou en une expression verbale. Il en va de méme si 'on récite un
poéme de fagon trop rapide : la pensée ne pouvant suivre la
la parole, les limites du sujet et de 'objet tendent & se confondre.
On demeure momentanément suspendu dans un état qui n’est ni
la claire formulation propre au concept (vikalpa), ni Pintuition
inexprimable (nirvikalpa)!, suspension qui ménecrait d’ailleurs
directement au nirvikalpa si I'agitation quc déclenche I'émotion
n'y faisait obstacle.

2. Accroissement de puissance virile et unification : toutes lcs
forces vitales (virya) se haussent & un degré prodigieux d'inten-
sité sous 'effet de 'unification spontanée de I'ensemble des énergies,
I’homme n’étant plus que terreur, amour, éternuement.

3. Il arrive que lors de ce débordement des processus.psychiques
le fil qui les relie se rompe soudain ; tout s’écroule en lui et autour
de lui : le sentiment qu’il a du moi s’évanouit ainsi que sa conscience
normale avec ses préoccupations égoistes ; il oublie son corps ct
se trouve sans point d’appui sur le monde. )

4. Succéde alors I'instant de dépossession ot 'homme désempare,
raidi de saisissement, reste immobile et sans désir. Un silence
étonnant remplace le tumulte des passions ; un vide se creuse tout a
coup en lui et il vit le seul moment présent coupé du passé ct de
I'avenir, cet instant de paix profonde on s’abolit la dualité tenduc
du sujet et de Fobjet®. .

5. Mais tandis que I'homme ordinairc laisse passer ce précieux
moment, 'habitué de ’extase qui vit toujours en plongée se réfu-
gie dans la profondeur de son cceur et, parvenant aux sources d’'une
énergie infiniment subtile, éprouve unc impression de parfait
détachement. Plus encore, la lucidité de son esprit est décuplée gt
ses facultés portées a leurs extrémes limites ; il puise au réservoir
secret des ressources latentes intérieures, en virya qu’anime le
sixi¢me souffle (pranana) — vie méme de la réalité sans tache
(niraiijana) et de 'ambroisie-(ampria)® — et s’éléve en conséquence
au-dela de la condition humaine. _

Voici en quels termes Jayaratha parle de cette expérience qu'il

attribue au plein épanouissement de 1'énergie de la conscience :

1. Quant & cel ¢tal transitoire de 'énergie émergente, voir bhavand p. 30 sqq.

2. D'un aviateur en grand péril, A. de Saint-Exupéry écrit : « I1 baignail dans une
sorte de loisir infini. EL point par point je reconnaissais cette extraordinaire sensalion
qui accompagne parfois 'imminence de la mort : un loisir inattendu... Sagon demeurail
la sur son aile, comme rejeté hors du temps » Pilote de guerre p. 6.1.

3. T. A. 111 SL 70. Se reporter quant a ce souffle p. 180.
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« A Vinstant méme ou la réalité empirique fait I'objet d’une expé-
rience achevée, le yogin doit V'unifier puis la faire entrer dans sa
propre conscience en intériorisant tout son étre tendu avec ferveur
dans ce retour sur soi-méme. Ces états de vibrante énergie préparent
ainsi une tension unifiée de toute la personnc!. »

Mais il ne suffit pas de pénétrer dans le Ceeur, il faut y demeurer.
La tranquillité obtenue ne dure que ’espace d’un éclair chez
I’homme en proie 4 1’agitation des désirs. Seul un homme a la fois
recueilli et vigilant est capable d’apaiser 1'émotion qui I’étreint a
I'heure du péril® ou de Pexcitation pour ne conserver que l'intensité
et I'acuité de la conscience, aprés avoir mis fin a ses oscillations
et fluctuations : «lorsque l’agitation disparait, on atteint I'état
supréme »3,

En effet, pour s’emparer de I'énergie indifférenciée telle qu’elle
fulgure dans la premiére pulsation de la volonté ou de la félicité,
un prodigieux degré d’intensité et de vivacité est requis, une inten-
sit¢ & la fois vibrante et détachée, car le flot mystique jaillit avec
une soudaineté foudroyante et rares sont ceux qui peuvent s’en
saisir et, plus rares encore, ceux qui sont aptes a le conserver plus
d’un instant.

Méditation sur Vextrémité des conduits :
Excitation des nerfs et détente de l’éncrgie

Ce troisitme moyen de pénétrer dans son cceur agit sur Pextré-
mité des conduits nerveux (sarvanddyagragocara) en les excitant
et en les dilatant de facon variée. Jayarathat localise la pointe

. 1. .. Ciltasambodhanamd, galo’ tra... grahyagrahakarapam elad vicitravabhdsam
Jjagadekibhatam vibhdati svGlmasemvuinmdlraripatayd parisphurati... T. A. III comm.
au §1. 219 p, 206, 1, 1.

2. Dans « Pilote de guerre » (p. 174}, Saint-Exupéry retrouve, lui aussi, les sources
de la vie au moment du péril — lorsque son avion traversant un tir de barrage est
secoué d'une série d’explosions : « Je n’ai pas eu le temps d’éprouver la peur autrement
qut? comms une contraction physique... que déja il m’est accordé le soupir de la
délivrance. Je devrais éprouver le saisissement du choe, puis la peur, puis la détente.
Pensez-vous | Pas le temps | j’éprouve le saisissement, puis la détente ... il manque
une fétape :1a peur. Et je ne vis point dans I'attente de la mort pour la seconde qui suit,
Jje vis dans la résurrection, au sortir de la seconde qui précéde. Je vis dans une sorte
de trainée de joie. Je vis dans le sillage de ma jubilation. Et je commence d’é¢prouver
un plaisir prodigieusement inattendu. C'est comme si ma vie m’était, & chaque seconde,
‘donnée. Je vis. Je suis vivant. Je suis encore vivant... je ne suis plus qu'une source de
v:e., L’ivresse de la vie me gagne. On dit ‘ I'ivresse du combat '... c’est l'ivresse de la
vie ] »,

3. Yada kgobhah prallyeta tadi syat paramam padam. S. K. 9.

4. T.A.V.p. 378 1. 11,
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exlréme des canaux en un endroit particuliérement sensible du
corps, comme les aisselles qui « chatouillées avee les doigts devien-
nent, dit-il, le siége d’un grand plaisir »*. Et il cite & celte occasion
la strophe 66 de notre Tantra que nous traduirons selon son inter-
prétation : « Au moment du chatouillement (kuhana), O Belle aux
yeux de gazelle! il arrive que jaillisse tout a coup une grande
félicité et, par elle, la Réalité se révéle. » Mais l'extrémité par
excellence est le brahmarandhra ou dvadasania du sommet de la téte
et Jayaratha allégue notre $loka 51 dans lequel il est recommandé
de fixer a tout instant la penséc sur ce point, afin que, I’agitation
se calmant, on acquiére l'indescriptible.

La Réalité ne se manifeste que si la conscience s¢ répand jus-
qu’aux conduits les plus subtils du corps, a partir du Cceur ou du
dvadasanta. Il est nécessaire que les nerfs (ndadi) soient vivifiés et
pénétrés d’énergie. Tel est selon nous le sens véritable de I’expres-
sion sarvanddinam agragocara.

Ce moyen coincide avec la contemplation des deux pointes
extrémes (adyaniakofinibhdlana) qui, d’aprés Ksemaraja, sert &
ouvrir la voie du milieu «afin d’entrer dans la conscience intime,
la pointe initiale étant le cceur et la pointe finale, le dvadasania.
On les contemple au moment ou, la pensée étant arrétée, le jeu dgs
souflles cesse également »2. Et, & la suite de Jayaratha, Ksemaraja
donne notre $loka 51 comme exemple d’exercice sur le centre supé-
rieur ct le Sloka 49 afin d’illustrer la contemplation de I'extrémité
initiale, celle du cceur : «Si celui dont les sens s’absorbent dans
Pespace du ceeur pénétre jusqu'au centre des coupes entrelacées
du lotus et chasse tout objet de sa conscience,... il obtiendra la
héatitude supréme. »

Relévent de ce moyen les plaisirs des sens, les joies artistiques et
toutes les autres satisfactions que décrivent les $loka 72-74 de notre
Tantra ;.d’une part ils affinent, la sensibilité qu’ils tiennent en éveil
et, d’autre part, ils permettent d’acquérir une joie débordante; or
la pensée s’arrétant volontiers a ce qui lui plait oului procure du
plaisir, une détente en résulte et I'apaisement de I'agitation se
montre favorable a 'ouverture du centre®. C'est pourquoi le Vijia-
nabhairava préconisc maintes fois la détente : détente provoquee si
on s’étend comme mort¢ ou détente naturelle précédant le som-

1. Yadvd ‘agragocare’ pranladese yalra kaksddav ivangullbhir mrdupracodanena
mahdnando jayate, p. 378, 1. 14 et 1. 10 pour la seconde interprétalion.

2. Adikolih hrdayam antakolih dvddadintah; tayoh pranollasavisrantyavasare
nibhdlanam cillanivedanena parislianam. P. H. sitra 18 et comm. p. 44, 1. 10.

3. P. H.p. 45 et 8. K. 9 et ci-dessus p. 36.

4, Karankinl mudrd $1. 77.
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‘meil ou accompagnant la fatigue, la débilité!, car cette détente
prépare le repos du cceur et la quiétude mystique (sanla).

Abhinavagupta aborde la question avec sa profondeur habituelle :
« N’est un bonheur, en vérité, que ce qui s’absorbe dans ’énergic
émergente, cctte sphére de la sérénité propre a la grande félicité.
(Lec bonheur) n’a subi de limites que dans le mesure ou 1’on ignore
cela »2 Les partisans du Tantrisme, et Abhinavagupta a lcur suite,
ont toujours fait une place importante a la jouissance, ce qui
s'entend aisément puisque le Soi, fond du réel, leur apparait
comme conscience et béatitude denses et indivises (cidanandagha-
na). Le Je, essence intime de la Conscicnce, étant félicité et conte-
nant l'univers entier du fait que tout procéde de sa liberté infinie
ne saurait rien désirer d’autre que lui-méme ; en sorte qu’il ne pcut
jouir de sa conscience sans jouir de sa propre félicités.

Le moindre plaisir est au fond un reflet de la félicité divine
du Soi et la jouissance éprouvée quand on parvient a la fin désirée
procéde de la conscience de soi avec-laquellec on a pris momenta-
nément contact. L'étre entier, apaisé et satisfait, se ramasse dans
son bonheur au cours des jouissances profanes et ressent la pléni-
tude (parpata). Puis, si la jouissance s’approfondit et envahit
toute la conscience, I'objet, cause du plaisir s’évanouit sous le flot
montant de la félicité mystique (étape amria) et, par celle-ci, on se
perd dans I’énergie méme de la félicités.

Ainsi la jouissance telle que Abhinavagupta la définit devient la
meilleure des voies d’accés vers lintériorité : « Ce qu’on appelle
béatitufie supréme, sérénité, émerveillement, dit-il, n’est qu’unec
déterm.mation de la conscience de soi dans laquelle on savoure de
fagon indivise la liberté fondamentale qu'on ne peut séparer de
Pessence de la consciences. »

Et Bhattanarayana s’écrie de son cdté : « Quelle que soit la
félicité examinée ici-bas et dans les trois mondes eux-mémes, elle
ne semble qu’une goutte de ce Dieu, Lui, océan de félicité auquel
Je rends hommage ! »¢.

1. SI. 111 et 112,

2. A savoir que la béatitude la plus haute est le fondement de tout bonheur. Yat
yat  kila sukham ot mahdnandanirortiparamadhdmni  visargasaklau anupravesat
lathdcelyamanatayq kiyadrapaldm prapiam. P. T. v, p. 69, 1. 1.

4. Voir Abhinavabhirati I, p. 293.

4. 1l s’agit du sixiéme soufMe prdnana, réalité suns tache. Voir p. 180 et $1. 69.

5. Samvedanaripalanéntarlyatvena  avasthilasya svdlanlryasyaiva rasanaikagha-
nalayd paramarsah paramanando niroplis camalkéra ucyale. 1. P.v.v.p. 178, 1.5 tome 11I.
Voir aussi p. 177-178 4 ce sujel.

6. Trailokye’'py atra yo yavan dnandah kascid Tksyale | Sa bindur yasya lam vande
devam Gnandasigaram. Stavacintaimanyi €1, 61.



— 45 —

Cette glorification de la jouissance n’exclut pas néanmoins un
renoncement radical car on n'accéde a la félicité indifférenciée
qu’en se détournant de toutes les jouissances particulicres. Aban-
don ou dépossession doit étre total,

Contraction de 1'énergic dans le Sol universel
Sarvalmasamkoca®

Ce quatriéme moyen, cher aux Vedantin, consiste en une contrac-
tion, a l'intérieur du Soi, de I’énergie et de toute I'extéviorité a sa
suite. Replié sur lui-méme, prenant son repos dans le Cceur, le
mnystique délaisse scs multiples activités tandis que ['univers
assume a ses yeux l'apparence d’une illusion.

Ksemardja explique cette contraction comme une intériorisation
(unmukhikarana) produite par la rétraction progressive de I'éner-
gie qui, dans la vie ordinaire, s’écoule spontanément par la voie des
organes sensoriels, ainsi que le chante la Kathopanisad : « Svayam-
bhu a percé les ouvertures (du corps) vers l'extérieur... G'est
pourquoi l'on voit. vers I'extérieur, non vers soi. Un certain sage
qui voulait I'immortalité a regardé au dedans de soi... »%. Et Ksema-
raja commente : « L’énergie qui s’était échappée par les sens se
ramasse toute entiére dans le cceur comme une tortue effrayée qui
se retire & l'intérieur de sa carapace ». Puis il cite un vers : « Extrait
et arraché (de I'extérieur), on s'implante dans 1'éternel. »

Cette contraction apparait clairement lorsque, sous l'cffet de
la terreur ou de la stupéfaction, le souffle s’arréte soudain et I’on est
comme muré en soi-méme. Pour en expliquer la nature, Jayaratha,
de son c6té, recourt i une méditation que préconise notrc Tantra :
on y cherche & bien se convaincre que 'univers est aussi irréel qu'une
jonglerie, une peinture, un mirage et que toute connaissance qui
s'y rapporte est dénuée de causc et de support, et fallacieusc en
conséquence?.

1. Bien que le terme qui les désigne soit identique, la contraction (saqkoca) ou
intériorisation de la conscience universelle qui alterne de fagon répétée avec son expan-
sion au moment ou Siva et son énergie s'unissent, ne doit pas étrc confondue avec Ia
contraction individuelle due 2 la diversilé des corps lorsque la Conscience - assure
librement, au cours de sa Lhéophanle, 'apparence d'une série de contractions de plus
en plus limitées.

2. 1V, L.

3. ... prasrldya api va karmangasamkocaval irasasamaye hripravesavac ca sarvalo
nivartanam | Tathoklam « ladapoddhrie nilyoditasthitih. » P. H. satra 18 comm. p. 41,
1. 6.

4. T. A. V p. 379,113, 1l y donne les §l. 102 et 99 de notre Tantra.
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Epanouissement de !'énergie
Vyapli, pénétration universelle

Grice & ce moyen que nos auteurs considérent comme le meilleur
des cing, la Conscience cosmique envahit la conscience limitée.
Vyapti, fusion au Tout qui s’achéve en un prodigieux pouvoir
d’ubiquité spirituelle, n’est que I’énergie parvenue au terme de son
épanouissement ($aklivikdsa). Jayaratha définit cette wvyaphi
comme unc « extase épanouie (samddhi) qui redéploie le cosmos
aprés que le Soi, identifié au Tout, a fait Pobjet d’une reconnaissance
parfaite »*. On dispose alors souverainement du temps et de l'es-
pace.

Pour illustrer vydpti-vikdsa, ce méme commentateur cite deux
strophes de notre Agama :le yogin, bien convaincu de son identit.é
& Siva, chante sa propre omniscience, son omnipotence et son ubi-
quité ; non content de découvrir son immanence au Tout, il se
percoit encore comme l'auteur de lunivers dont les ondes se
différencient 4 partir de lui, le Bhairava®,

L’univers se révéle 4 nouveau en sa nature véritable au regard
extasié du jidnin lorsque celui-ci, sortant du samdadhi-aux-yeux-
clos de la phase contractée, ouvre ses sens en leur donnant plcine
ct libre expansion au cours de I'extase-aux-yeux-ouverts (unmila-
nasamadhi). 11 jouit alors de la bhairavimudra®, attitude qui lui
livre aceés & la cosmicité : « Ii contemple tout a lintérieur de soi-
rr}éme bien qu’il fixe les yeux a l'extérieur, sans cligner des pau-
piéres », attentif au seul instant fugitif ot I'impression surgit?.

Le Kaksyastotra célobre ainsi cet état : « Ayant fixé par ta
volonté, en méme temps et de tous cbtés, ’ensemble de tes éner-
gles — vision et autres — dans le Centre (madhya) qu’il te faut
appréhender comme fonciérement tien, alors tu te manifesteras
comme I'Un, le fondement de¢ I'univers, fermement fiché comme
un pilier d'or »5.

Un de nos versets, le- plus mystérieux sans contredit, met en
@uvre ces deux derniers moyens, contraction et épanouissement
de Vénergie, qu’il désigne du nom de feu ct de visa: « Que 1'on

L. Sdrvdtmyapratipattya sarviksepakdrini vikésasamadhau. T. A. V. comm. au
$1. 71, p. 379.

2. S 109-110.

3. VolIr sur cette mudrd les §loka 80, 88, 115, 122.

+. Mais ici nous abordons déja la voie de Siva et des explications seront données
plus loin.

5. Sarvdh sakifh cetasd dardanddydh sve sve vedye yaugapad yena visvak | Ksiplva
madhye hatakastambhabhialah tisthan vidvGdhdra eko ‘vabhdsi )| Cité par Ksemaraja
P. H. p. 42. Sur vydpli, voir T, A. 1TV, p. 379, 1. 4.
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concentre la pensée, identifiée au plaisir éprouvé, au milieu du feu
et du poison-omniprésence (visa-vyapti}. Elle s’isole (alors) ou se
remplit de souffle (et) I’on s’intégre 4 la félicité de 'amour »*.

En expliquant ce verset nous verrons que feu et poison désignent
respectivement le début et la fin de 'union sexuelle ; mais ils
représentent aussi chez un grand yogin les deux mouvements de
I’énergie qui concentre ou qui dilate 'univers : la conscience (citi ),
aprés avoir résorbé l'univers en elle-méme (samkoca ), le déploic a
nouveau (vikdsa). Samkoca est appelé vahni ou agni, feu, parce
qu’il consume la dualité. Cette contraction de Yénergie subtile du
souffle n'a lieu que si le flux des organes s’apaise et au moment o
la kundalini pénétre graduellement dans la voie du milieu en
s'élevant grice a la percée effectuée en bhri®. Visa se présente comme
I’épanouissement (vikasa) de I’énergie, les organes repliés sur eux-
mémes A 1’étape précédente commencent a se diriger vers Pexté-
rieur et reprennent contact avec le monde au sortir du recueillement
aux yeux clos (nimilanasamdadhi). En ce premier instant d'ébran-
lement, bien qu'il ait les yeux grands ouverts, le yogin pergoit tout
en lui-méme comme son propre Soi et il ne s’en différencie pas;
attitude diamétralement opposée a celle de Svayambhu.

Lorsque la kundalini atteint le dvadasania le plus élevé, visa ne
désigne plus le poison qu'il est pour ’homme ordinaire mais visa-
vyapti, omnipénétration, parce quc l'univers entier se trouve
imprégné d’énergie divine pour celui qui s’intégre a lui,

Ainsi d’aprés notre $loka, le yogin doit concentrer sa pensée par-
faitement unifiée dans le plaisir de I'amour, a l'intersection de feu
et de visa, & savoir au Centre (madhya} qui forme leur essence
commune, l¢ point intermédiaire entre contraction et épanousse-
ment. Ceux-ci n'ont en effet de sens véritable que si I'on réalisc
le troisiéme terme qui leur est sous-jacent, la Conscience immuable
qui les anime et dans laquelle ils perdent leur caractére spécifique.

Cette pratique consiste en derniére analyse a égaliser la kunda-
lini inférieure (adhas) et la kundalini dressée (ardhva), en sorte
que la plénitude jaillisse de I’harmonie totale qui en résulte (sania-
ta )s.

RETOUR A LA PURE ENERGIE

Que P’énergic soit apaisée ¢t détendue ou qu'elle soil portéc au
paroxysme de l'agitation; qu’elle se reploic sur elle-méme ou

1. S). 68.
2. P. H. comm. au sutra 18, p. 43, 1. 2. Sur bhrabheda, percée du centre entre les
sourcils, voir $§1. 36.
3. Voir a ce sujet le commentaire et 1'explication de ce $loka, p. 109. Nous traiterons
dans un ouvrage en préparation des divers aspects de la Lovée.
4
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qu’elle s’épanouisse en une riche effusion de soi, le résultat ne
variera guére : les énergies particuliéres céderont la place & une
seule qui faisant retour sur elle-méme s’engloutira dans l’énergie
mfiniment subtile et vierge! au jaillissement intarissable. Et si
I'on peut s’absorber dans cette pure énergie au point de s’identifier
a clle, celle-ci deviendra «l’ouverture » vers Siva-Bhairava2? On
plonge d’abord en elle, on se laisse envahir par elle, puis on la
domine et on 'utilise comme un moyen d'accés vers le Dieu.

Nous comprenons mieux maintenant qu'intensité, élargissement
et approfondissement de la conscience rejoignent son retentissement
(vimaréa) ou sa puissance de vibrer (spanda). Ainsi touchée, la
conscience s’éveille et réagit.

Parmi les diverses méthodes qui permettent d’atteindre un
contact. personnel avec 1’énergie dépouillée de ses contingences, le
Vijfianabhairava enseigne une pratique de résorption progressive :
on immerge les catégories du corps ou celles de l'univers les unes
dans les autres en allant des plus grossieres aux plus subtiles jus-
qu’a ce qu'on parvienne a I’énergie en soi, la grande Déesse Bhai-
ravl, qui se révéle alors®. Il suflit aussi de considérer un objet en
faisant abstraction de son aspect. de son sens, de sa valeur, de
Pensemble de ses relations, en un mot, pour que subsiste seule la
chose en soi, I’énergie une, envahissante et libre.

Ainsi le yogin qui s’est tenu au foyer de la concentration en se
r,amassant; dans la voie de 1'énergie parvient bicntdt aux sources de
lél_lergie dont la plus éminente est 1'unmand, celle qui ouvre la
voie vers Siva en sevrant l'intellect de la notion de la dualité
(vxka{p_a). La montée de la Lovée nous fera pénétrer dans ce
domaine obscur, sans matiére et sans forme.

Ascension de la kundalini et fonctionnement du souffle (uccara)
par la récitation de AUM

Examinons nmaintenant comment Pénergie du souffle redevient
purc conscience (samvid) tandis que la conscience empirique
(cifla) retourne 4 son essence de conscience absolue (citi).

L’ascension de la kundalini qui reléve de la voie de I'énergie syn-
thétise les procédés divers décrits séparément dans les versets de
notre Agama, I'un s’attachant au souffle, un autre a l'articulation
des sons, un troisiéme & un retour vers I’énergie, etc. ; car¢’est une

Umd, 1a vierge est définie dans les Sivasitra : icchddaktir uma kumari, 1,13,
. S 20.
. 81 54,

© D =
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seule et mémne énergic qui s'éléeve dans la voie médianc entrainant
avec elle un affinement et une intériorisation progressive des
souffles (prana}, des sons et vibrations subtiles, des pures énergies
(kala), des catégories de la réalité (iallve) et des pensées.

Ainsi le véritable uccara, dont on trouve un exemple typique
dans une concentration en douze étapes sur le pranava AU,
désigne la montée du souffle introverti ct apaisé sous forme d’éner-
gie médiane (madhyasakti) nommée aussi hamsa ou kundalini et
qui se déploie en onze mouvements successifs de fagon spontanée
(niskala) sans impliquer le moindre effort de volonté?

Ces mouvements dont les premiers peuvent &tre localisés en un
point déterminé du corps, s'étendent de A, premier phoné¢me de la
syllabe sacrée AUM, jusqu’a I’énergie trés subtile (samana). Par
dela on accéde a I'énergie unmand, trés haut aspect de la Parole?,

— 1 4 3 — Les trois premiers mouvements consistent en la
récitation (uccara) des trois phonémes A, U, M4

— 4 — Au moment ou ces derniers s’identifient les uns aux
autres, apparait le dindu ou anusvdra, résonance nasale transcrite
avec un point sur AUR et qui symbolise I’énergie condensée dc la
parole. En lui les phonémes reposent sous unc forme indivise.
Foyer intense de lumiére, ce bindu devient a ce stade unc activité
qui agit par elle-méme.

— 5 — La montée du souffle dans la voie du milieu (susumnd)
part du cceur® (phonéme A), accéde & la gorge (U ), puis au palais
(M); ellc percc ensuite le centre des sourcils (bhramadhya) =
(bindu). Ce bindu atteignant le milieu du front (lalala) prend
fin et la cinquiéme étape dénomméc demi-lune (ardhacandra)® lui
succéde.

— 6 — Dés que le yogin fait dela susumna sa demeurc perma-
nente, il jouit de nirodhikd, 'énergie qui ‘ obstrue ’, ainsi appelée
parce que, nous dit-on, les dieux et les yogin ordinaires sont inca-
pables de dépasser cette limite?. Mais si, a I'aide d’une initiation

1. Svacchandatantra 1V $). 254 sqq. et §l. 432, tome 11, p. 159. Ces douze étapes
correspondent aux six vacuités qui dénouent les liens de I'esclavage que nous verrons
dans les pages qui suivent.

2. Comm. p. 159.

3. Sl. 256.

1. Sl 254-255.

5. Mais le commentaire du V. B. §l. 42, p. 36 donne : A, ndbhi, U, cccur, bindu,
thramadhya.

6. Le bindu est le point sur le demi-cercle de 'anundsika - dont le demi-cercle
{ardhacandra, demi-lune) indique le son nasal final de AUAM, Voir Svacch. él. 258,
260 et comm. p. 165, 1. 1.

7. Svacch. comm, p. 163, 1. 1.
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spéciale, on réussit a surmonter cette étape difficile, on obtient
ndda.

— 7 — Nada, résonance intérieure purement mystique, s'étend
du front au sommet de la téte et se répand par le conduit central.
Elle correspond au son spontané ‘ andhala ’, non issu de percussion
que le commentateur du Tantrdloka! définit de la maniére sui-
vante : produite par le mouvement du souflle, la résonance anahata
est inarticulée, car aucun agent n’est requis pour I'émettre. Rien ne
peut donc faire échec 4 sa production. On la nomme nada et elle
pénetre tous les autres sons. Jamais elle ne se couche ; e’est pour-
quoi on la désigne par le terme andhata.

— 8 — Au-dela du nada se trouve ndddnia, textuellement
‘ fin de la résonance’, d’une extréme subtilité (susiksmadhvani)
et qui réside en brahmarandhra. Dans sa glose au Vijidnabhairava,
Ksemaraja I'explique par sabdavydptit, omniprésence du Son.

— 9 — Sakli, énergie en soi. A la phase suivante de I'énergie,
kundalini parvient grice a lillumination (vijidna) jusqu’au
brahmarandhra et on la nomme ardhvakupdalini®. Cette phasc
révéle selon Ksemaraja I'omnipénétration propre a la sensation
(sparsavydpli) quise traduit par une jouissance dans I'apaisement.

— 10 — Ayant quitté cette étape, on accéde a I’énergie omnipéné-
tt:ant,e (vydpini) qui remplit le cosmos et qui correspond au grand
vide*, Ksemaraja précise que les limites corporelles tombent et que
le yogin jouit de vyomavydapti®.

— I1 — Puis les bornes spatiales et temporelles une fois franchics
et objectivité disparue, on s’éléve jusqu’a I'énergie d’illumination,
samand qui réalise la parfaite fusion de toutes les phases précé-
dentes®, Le yogin y baigne dans l'égal (sama) et posséde désormais
un habitus impassible.

Telle est la poussée intérieure du cygne (hamsoccara)?, autre
forme du souffle du milieu ou de la kundalini.

— 12 — Cette montée qui releve de la supréme modalité (para-
bhava) s’achéve en une énergic ultime, paramdséakii, V'unmana®

1.V, 6. 132, p. 444, CL. VI 41. 216 et 41. 259,

2. Vyapti est intraduisible ici comme partout ailleurs. Voir p. 5. Sur ces ¢nergies
phonématiques, nous renvoyons a cette page de Kgemaraja.
. Svacch. 41, 261.
. Svacch, §1. 384-385,
- 1l pénétre partout comme le Vide éthéré. V. B. p. 5 comm. de Ksemarija.
. Svacch, comm. p. 166. Cf. V. B. p. 5.
. Sur hamaa, voir explication & notre comm. du g, 155 bis.
. Sivopﬁdhyéya situe I'énergie dans la peau (lvdk), vydpini en fikhdmala, & la base
de la touffe de cheveux au sommet du crine, samand au milieu de cette touffe et
unmand & la cime, symbole du dvddaéddnla hors du corps, 4 quatre largeurs de doigts
au-dessus du cerveau.

W IDO W
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“au-dela de toute cogitation mentale’' qui transcendec les onze
mouvements précédents et que rien ne dépasse.

Si, parvenu a la phase de I’énergie impassible et égale (samand),
le yogin dirige 4 nouveau son regard vers l'univers, il dispose sou-
verainement de pouvoirs surnaturels variés : s’identifiant au vide
propre a l'énergie omnipénétrante (vydpini), il devient par son
intermédiaire omniprésent comme clle. Ou encore, s’il se concentre
sur le vide relatif & samand, il participe a 'omniscience de celle-ci’.
S'il médite sur le toucher (samsparsa), a savoir la félicité au stade
dc I'énergie, il devient cause de l'univers?.

Mais si le yogin, dans sa volonté inlassée de transcender tout
pour atteindre Paramasiva, se désintéresse de ces facultés supé-
rieures et repousse le monde objectif, alors, a l'aide de l'énergie
homogéne (samand), il s'élance au-dela des six cheminements du
devenir (adhvan), au-deld méme des onze phases précédentes et,
secouant les derniers liens et imperfections, libéré des conditions
mentales?, il s’engloutit dans I’énergie unmand et s’abime dans le
vide absolu ($dnyalisanya) ou il recouvre la pure existence sans
maniére d’étre (salldmaira)*. )

Unmand qui est rejet définitif el complet de toute agitation
mentale® se confond avec la libre énergie (svalaniryasakdi). Etape
ultime dans la voie du retour vers Siva, elle forme la prise de
conscience de soi (svdlmavimarsa) qui, infinie et parfaitement
harmonieuse, hausse le yogin a la divinité en lui permettant de
s’identifier & l'inconcevable Paramasivas.

VOIE DE SIVA (SAMBHAVOPAYA)
ET ABSORPTION DANS LA VACUITE

Cette voie du plan supréme (para) qui est celle de la pure volonté
en sonpremier ébranlement (icchdsakii)’ prend son départ a un
stade avancé de la vie spirituelle et laisse loin derriére elle la
concentration avec support ainsi que la puissance évocatrice et
intense de l'imagination (bhdvand). Ne la parcourt & grands pas
que le roi des yogin (yogindra) dont la pensée stable et bien apaisée

1. Svacch. sl 271 et 276.

2. Svacch. £l. 275. Voir les autres pouvoirs qu'on acquiert en se concentrant sur
ndada, bindu, ctc,

3. Samand peut s'acquérir par la méditation (manana) mais unmand n’a rien de
commun avec une activité que conuoterait la racine man-.

4. Svacch. §1. 388 sqq. et p. 245.

5. Elle est nirvikalpa, comm, $i. 387,

6. Idem, 8l. 268 p. 171.

7. Et prathama luli, voir 4 ce sujet Introd., p. 61 et $1. 96.
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ne s’attache & rien, pas méme a Siva congu comme un objet de
contemplation®. Il est en effet tellement épris d’unité et d’absolu
que, dans son élan spontané et fougueux vers I'unique Siva, il
écarte brutalement doutes, alternatives et jusqu’a toute appré-
hension distincte.

* Contrairement 4 ce qui se passe dans la voie de I'énergie, I'intui-
tion qui illumine les profondeurs du Soi ne requiert aucun effort
pour s'affermir et le jiidnin, ayant atteint Bhairava en sa trans-
cendance, devient d’emblée un ° libéré durant la vie ’2.

La compénétration parfaite {samdvesa) du Soi du yogin et du
Soi cosmique (Siva) est plus profonde et plus totale que ’absorption
(laya) dans 'objet ou dans I'énergie des voies précédentes. La favo-
risent I'immobilité prolongée du corps et du regard, le silence,
la contemplation de I'immensité spatiale ainsi que toute circons-
tance ou les limites de la personnalité s’effacent : absence de
soucis, de désir et de connaissance ; tout ce qui se rapporte, en un
mot, & Siva indifférencié (niskala ) et privé d’attribut ou de qualité.

- Comme la pensée empirique d'un tel jidnin se dissout entidrement
et 4 jamais, sa condition s’appelle citfapralaya et lorsque la cons-
cience limitée se dissipe avec tous les résidus (dsaya) dormant au
fond de I'inconscience, 1'univers s’absorbe dans la plénitude de
la Subjectivité infinie, laquelle ne comporte plus I’ombre d’unc
différenciation entre sujet et objet?.
~ Dans lebut de saisir le flot divin, la voie de I’énergie utilise,
nous V'avons vu, deux moyens : excitation extréme de la force
vitale (virya) et détente apaisée. Dans Ja voie de Siva, par contre,
¢és moyens feront place respectivement a un acte intense d’extase
(udyama) et 3 une vacuité totale et spontanée ($inyaid) chez le
hé_rqs qui a le courage de tout abandonner, méme son moi, pour
saisir 'occasion sans plus jamais la laisser fuir.

Szf pensée (manas) s'engloutit dans le vide du cceur ou dans
celui du brahmarandhra et toutes les fluctuations s’apaisent.
E{lsyite, il doit prendre conscience de cette vacuité pour que
jaillisse lintuition indifférenciée (nirvikalpa) & Dinstant ou
Pacte d’extase le précipite dans la Réalité absolue, Bhairava.
C’.egt alors qu’il s'installe définitivement dans le domaine du
{mllep (madhyamapada) qui n’est autre que sa propre essence a
Jamais reconquise. Telles sont les phases quasi simultanées de la
voie de Siva que nous allons étudier maintenant.

1. Nous traiterons ce point important avec textes 4 'appui dans notre introduction
aux Sivasitra.

2. Jivanmukla, §l. 142.

3. C'est dans ' voie de Siva également qu'on réalise les trois aspects de Bhairava
précedemment oécrits. Voir p. 12.



Apophatisme de la voie de Siva

La sanyata

La voie de I’énergie implique une préparation positive : les sti-
mulants y jouent un rdle défini ct permettent aux énergies inten-
sifices de graviter vers l'unité. L’énergie est donc indispensable
pour atteindre Siva.

Mais le grand mystique dont nous allons nous occuper n'utilise
jamais sa propre énergie ni ne s’é¢léve de degré en degré par Vinter-
médiaire de paliers ou-de catégories (falfva), il se laisse emporter
par la seule voie qui maintenant lui convienne, la voie négative
de sambhava, en repoussant le dédoublement qui projette toutc la
phénoménalité (vikalpa). Il ne fait appel qu’a la seule vacuité
sans laquelle ne peut jaillir ni régner 'intuition globale indéter-
minée (nirvikalpa).

La vacuité de nos auteurs présente certains rapports avec la
vacuité ($anyaid) des Midhyamika. Ceux-ci soutiennent que tous
les phénoménes (dharma) sont vides du fait qu'ils dépendent les
uns des autres (svabhdva s$anyatd), et par conséquent, tous sem-
blables (sama) de nature car également privés d’essence (sva-
bhava). Tout ici-bas est donc vide a I'image d’une magie, d'un
mirage; d’un nuage inconsistant, d'une bulle d’eau, du reflet dans
un miroir, d'un écho, d’un réve, d'une ville de Gandharuva, etc.?. Ges
Bouddhistes cherchent a se convaincre du vide universel afin de
s’apaiser. L'absolu Jui-méme est considéré comme vide en ce se€ns
qu'il est libre de dualité et de pensée discursive (vikalpa). Que cette
derniére disparaisse et 'intuition de l'absolu surgira. La vacuité
constitue ainsi la méthode par excellence qui délivre la Réalité de
ses limitations adventices.

Nous trouvons dans notre Tantra et chez les partisans du
systéme Trika les mémes développements sur lirréalité des choses,
la méme méthode d’épuration par le vide. D’autre part, rien en
Bhairava-nishala (transcendant) n’est sous mode humain ou fini ;
celui-ci ne peut donc étre appréhendé par la pensée. Pourtant
I’apophatisme de nos auteurs ne débouche pas sur le vide congu a

1. Samadhiraja sdtra chap. VII. &l 32 et IX $1. 10 et suivants, Gilgit manuscripts,
vol. 1I. Nous avons choisi ces siira parce qu'ils furent retrouvés au Kashmir ; il est
donc probable que les partisans du 7Trika et des Agama — et spécialement du
Vijfianabhairava et du Svacchanda — les aient connus.
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la maniére d’'un néant! mais sur ’absolu ineffable qui est la ple-
nitude. Reprochant aux Madhyamika de refuser a la conscience
tout caractére propre et de la considérer, elle aussi, comme irréelle
parce que relative, ils soutiennent la Réalité premiére de la
Conscience absolue dont ils font « le réceptacle du grand Vide »2,
«La vacuité, nous dit Abhinavagupta, est la Conscience qui, réflé-
chissant sur elle-méme, se pergoit comme distincte de toute I'objec-
tivité en se disant : ‘je ne suis pas cela (neli, neti)'. Tel est I'état
le plus élevé auquel acceédent les yogin »3,

La vacuité se raméne en derniére analyse 4 la Conscience en tant
qu'Acte pur (spanda), énergie générique prise en sa source indiffé-
renciée et fonciérement libre (svalantryasakii). Dans sa glose au
passage cité d’Abhinavagupta, Jayaratha identifie la vacuité a
I'état du milieu ou centre (madhyamapada) que, pour cette raison,
nous avons traduit par * vide interstitiel ’ : « C’est lui qu’on nomme
vacuité et lieu de repos (visranlisthana). »

_Entre la Conscience absolue (Paramasiva) et la conscience rela-
tive et imparfaite, au départ aussi bien qu’a V’arrivée, se situe un
hiatus indéfinissable ($inyatisinya ), cet abtme sans lequel I’absolu
lf}e .[t)gllrrait en y fulgurant se manifester comme différencié et
imité¢,

Si nous abordons maintenant la vacuité du seul point de vue de
lf! pratique, le dynamisme d’anéantissement doit s’étendre i toute
Uobjectivité. Le but du mystique étant, nous Pavons vu, de jouir
de Yintuition globale de la réalité en pergant I’écran des structures
obscurcissantes, il lui faut répudier tout le différencié — l'univers
et le moi — pour ne conserver que la conscience indifférenciée :

. I Les Madhyamika non plus d'ailleurs. Ksemaraja (S. n. p. 27 comm. a kir, 12}
cite une sirophe de Niégarjuna a cet effet :

* Sarvdlambdanadharmais ca 2arvatailvair afegalah |

sarvakledafayain éangam na $anyam paramdrthatah //. La vacuilé (est considérée
comme telle) parce quelle est vide de tout substrat, de Loule catégorie, et des sédiments
deﬁqpaﬁsions Impures, mais dans I'ordre de la réalité absolue, il n'y a pas de vide .

2. V.B. él 1.49. Egalement Kgemaraja op. cit., p. 27, 1. 19 en réponse & Nagarjuna :
:7’!{‘::: yadi ciddnandaghand svalantra pdramarthikl bhitlibhatd bhir abdhyupegate.
1 cite alors le V. B. 41, 14 oy I'énergie divine « échappe aux exigences de temps et de
]lel:I » elle forme, dit-il, en tant que vide, le substrat ultime.

4. Tad eva dinyaripatvam samvidah pariglyate | Neli neli vimardena yoginam sd
pard dadd || Et Jayaratha fait de cette condition * fiangatisinga. T. A. VI £, 10, Voir
le comm. pp. 8-10 qui chante le vide. Cf. Svacch. IV §l. 291 sur le vide. De méme
Her.u'i Sugo « Dieu est néant, tout ce qui lui est attribué est faux et la négation en est
vraie. C'est pourquoi on pourrait le nommer un néant éternel. » Livret de la vérité,
ch. 1. « L'esprit est ravi au-dessus de son pouveir naturel dans la nudité de ce néant
qui est vide des modes de toules les créatures s, Vie, ch, LII.

4. 1l faut que le Tout plénier se fissure pour que la multiplicité apparaisse.
Se reporter au passage cité plus haut du P. H. p. 14.
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« considéré comme séparé de la Conscience absolue (c¢il), le
monde n’est rien », nous enseigne le Pratyabhijiidhrdaya?,

Pour se convaincre de l'inanité® de l'univers différencié, le
Vijiianabhairava propose de I'imaginer comme une fantasmagoric,
un réve, un tourbillon, un reflet dans P’intellect, un mirage, en un
mot comme 'ceuvre d’un magicien qui par son pouvoir d'illusion
(mayasakti) tient ’homme sous son sortiléege en lui représentant
'universel Bhairava comme un univers composite (sakala) dont
I’homme lui aussi n’est qu’une parcelle séparée, tandis qu'en fait
la Réalité forme un Tout, bloc de conscience et de félicité dans
lequel Siva, l'univers et le Soi ne sont nullement scindés3.

Cette tache offre d’innombrables difficultés parce que l'activité
vacuitante s’oppose a I'opération naturelle de la pensée qui cherche
sans arrét a remplir le vide de I’existence par I’action, par I’acqui-
sition de biens temporels ou spirituels, par la méditation ou autres
pratiques qui prétendent faire progresser sur la voie du salut.

Si 'on accueille le vide de fagon totale et qu’on s’y absorbc
complétement, inquiétude et soucis prendront fin et I’on jouira de
la tranquillité. Mais il ne suffit pas de se convaincre du vide uni-
versel, il faut le reconnattre dans son corps, dans son souffle, dans
sa pensée et jusque dans le vide lui-méme. L’homme confond en
effet son moi véritable avec ces quatre facteurs contingents ; il
lui faut donc le discriminer de sa connexion avec sés appartenan-
cesd,

Afin de faire échec & la croyance qui fait dire du corps : ¢’est moi,
le yogin s’efforce de briser la solidarité qui le retient a ce corps en
le considérant comme vide, privé de force, de substance, de support
externe ou interne, ou cncore, en l'imaginant consumé. par les

1. Nanu jagad api cilo bhinnam naiva kimcit. P. H. p. 3,1. 5sdtra I .

2. Pourtant ce monde n'est pas une iliusion au sens ou 'entendent les partisans de
Sankara : S'il se refléte dans la Conscience divine (aspect pralibimba de la voie de
Siva), il est néanmoins réel (satyaridpa) en tant que forme dé Siva, lequel est insépa-
rable par essence de ses énergies. Le monde et ses aspects divers ne sont que les mani-
festations de la Conscience de Siva qui demeure toujours présente en eux, la forme
supérieure constituant le fondement de la forme inférieure qu'elle anime. (Voir S. D.
comm. d’Utpaladeva I £l 79, p. 88).

3. Notons que si, dans la voie inférieure, on cherche & se pénétrer de la vacuité des
choses, par contre dans la voie supérieure, c'est la réalité intense de la vie spirituelle
qui exclut immédiatement toute autre réalité et manifeste un univers indicible, dépouillé
de ses voiles, dans sa vacuilé ou sa plénitude lumineuse.

4. Voir I. P. v. I, 6, 5, p. 251 sur ces diverses ¢tapes de « 'ascension spirituelle des
yogin. » En vue de tracer un bref panorama de la vacuité a tous les échelons de la vie
mystique, nous ne pouvons éviler, durant les paragraphes suivants, de revenir aux
pratiques des voies inférieures et intermédiaires qui se trouvent li¢es elles aussi au
vide mais &4 un moindre degré.




flammes ou répandu en tous lieux. Selon la vqie parcourue nous
verrons que, pour le mieux oublier, tantét il'l’immobilise durant
une méditation prolongée, tantdt il suspend ses fonc’tilons orga-
niques! (voie inférieure). Mais il lui arrive (voie de lenergu;) de
se détacher spontanément de lui dans des circonstances specmles,
au moment du danger? ou s'il revit par exemple en souvenir dans-le
asse.

F Puis le yogin s’attaque a I'illusion qui identifie le Soi au souffle
vital (prana) en abolissant le fonctionnement habituel des souffles
inspiré et expiré qu'il fait fusionner en un seul, tandis que le souffle
apaisé prend la voie du milieu, celle du vide sans'n.lesur.c’. )

Mais, erreur plus profonde, ’homme se croit aussi 1gient1que a sa
pensée (buddhi), une pensée alourdie de constructions mentales
et d’entraves impures, qui lui fait dire : je suis mgl}}eureux, etc.

La conscience ne peut appréhender I’éclair jaillissant de la
vérité ni répondre immédiatement au premier ébranlement des
impressions ou des incitations subtiles de la Réalité si elle ne
recouvre son acuité, sa souplesse et sa finesse native. Pour ce‘falre,
il lui faut s’absorber dans la vacuité et se libérer des expériences
accumulées qui imposent a la Réalité des cuirasses rigides et arti-
ficielles.

La plupart des concentrations décrites par notre tantra s’effor-
cent d’anéantir la dualité mentale responsable des structures.
Le vide porte donc sur le choix, I'alternative, le doute, lt;s imagi-
nations, les syntheses et les analyses ainsi que sur l'objet de la
méditation — fot-il Siva lui-méme — et jusqu’au désir d’accéder
a Siva, puisque ce désir projette ’homme irrémédiablement vers
Yavenir, Le dynamisme épurateur s’étend encore aux procédés
utilisés sans excepter la concentration qui sert a faire le vide. ‘

La tache du yogin n’est pas pour autant achevée : il lui reste a
surmonter la vacuité qui assume des aspects variés¢. Elle se présente
d’abord sur le plan ordinaire comme une sphére obscure ou
viennent se résorber les choses différenciées’. Mais si elle ne
comporte aucun facteur sensible ou mental, pourtant des sédiments

1. Voir ). 44, 78, 79, 82, 104, 107, 119.
2. $L. 118,

3. S1. 26.

4. L P. v. IIL L 8 vol. 11, P. 204-5 : Suguple pralaye ‘ na' ily abhdvasamadhau ca
tavacchinyam akdfakalpamandimarapam vedyabhdvocitam aham ity dimatvena vikgyale.
Dans le sommeil profond, 1'évanouissement et ’extase portant sur la non-existence
qui pousse & dire ‘ non’, le vide pareil A Péther — et domo objectif par nature —
est pris pour le Soi.

5. Sommeil profond et évanouissement.
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et tendances inconscients y demeurent encore qui rivent ’homme
au passé et que la bhdavana a pour but de réduire?.

Sur le plan proprement mystique, le vide est un obstacle redou-
table que rencontre un yogin qui n’a pas entiérement rompu avec
la dualité. Seule une trés grande.vigilance serait apte 4 surmonter
les états de vide et d’inconscience, mais justement tout contréle
disparait dés qu’on aborde le vide.

Au début de la pratique, on sombre dans le vide chaque fois que
I'objet I'emporte sur le sujet, surtout au moment ou l'adepte
franchit Uintervalle qui séparec une étape de la suivante, du corps
au souffle, du souffle au corps subtil, etc.

Il arrive aussi que le yogin prenne pour le Soi un vide fait d’cxta-
ses inconscientes auquel il s’attache® Abhinavagupta condamne
cette vacuité «qui ressortit, dit-il, & une forme limitée de la
conscience universelle, tout commc l'absence d’un vase (n’cst
nullement un espace illimité) mais une portion d'espace vide ct
limitéc »%.

Au sommet de la vic spirituelle, un vide plus subtil guette le
jAdnin en bhairavimudra, a 'instant ol s’égalisent intériorité et
extériorité, et au passage de Siva i Paramasiva.

Pour échapper au vide inconscient et stérile (jaddvastha) ou
pour entrer en pleine conscience dans le vide apaisé du nirvikalpa,
le Vijiianabhairavatantra insiste, dés les premiers versets concer-
nant la pratique (24-29), sur des exercices de soufflc qui ont pour
fin de remplir la personne physique et morale d’une énergie intensc
et vibrante ; c’est grace a celle-ci qu’on sortira & volonté des états
de vacuité et qu’on atteindra Bhairava.

I.es sept vacuités et I’anéantissement progressif

A coté des vacuités que nous venons de caractériser et dont
certaines relévent de degrés supéricurs de la vie mystique mais
que des auteurs postérieurs comme Abhinavagupta et Ksemardja
signalent comme pleines d’écueil pour qui ne peut ou ne veut les
surmonter, il existe d’autres vacuités que pronent les anciens:
Tantra, dont notre Vijadnabhairavas. Elles appartiennent au

1. Sangabhimir api cillasamskdravalyeva. P, H. comn. au sitra 6, p. 13.

2. Le sangabrahman. Voir 1. P. v. 1. V1. 5 vol. [ p. 262 L. 6. CI. S. n. comm. a la
kar. 12-13, p. 27-28. Ksemarija précise de quelle maniére il faut concevoir cette vacuité
indéfinissable et ce (ui la différencie du simple néant.

3. Samkocamdlrariapam sinyam bhitalam yathd ghaldbhevah. 1. P. v. 1. 1V. 5. Fin.

4. Le Svacchanda également. Ces vacuitds sur la voie du retour sont le pendant de
la vacuité absolue (sinydlidiinga) du Maitre de l'univers (pati) dans laquelle fulgure
Paramasiva au moement de se manifester. Voir ci-dessus, p. 14-15.
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yogin qui s’enfonce de couches en couches de conscience toujours
plus intimes a travers le vide interstitiel (madhya): « Toutes les
fois, écrit Ksemaraja, qu'une forme (de conscience) tournée vers
Pextérieur s’apaise dans une essence qui lui est plus intérieure
(svaripa), alors fulgure instantanément lillustre Conscience du
Quatriéme (état) »2,

C'est ce que notre systéme désigne par I'expression mahavyapli,
la grande Fusion ou intégration dans laquelle externe se résorbe
dans l'interne 4 des niveaux de plus en plus profonds.

L'originalit¢ du Vijianabhairava est précisément de concevoir
I'énergie comme un dynamisme destructeur qui absorbe peu a
peu en elle-méme ce qu'elle avait engendré.

Le Svacchanda tantra® énuméré sept vacuités superposées qui
se creusent & mesure que les obstacles s’effondrent. L’homme vit
en effet 4 la surface de soi et des choses, dans la zone superficielle
de la dispersion nommée vyuithana par les philosophes indiens ;
mais que celle-ci s¢ fissure (madhya) et il entreverra le calme
régnant dans la couche sous-jacente. S’il arrive a y prendre pied,
il percevra I'inanit¢ de la vie superficielle menée par lui jusque-la ;
et les fondements de cette vie s’écrouleront d’eux-mémes. Cette
premiére vacuité ou vide du haut (ardhva) propre a l'étape nd-
danla® met fin i la servitude toute entiére. Si 4 mouveau une
faille se produit, il atteindra une nappe plus secréte de la vie
Spirituelle, le vide du bas (adhahséiinya), du sanctvaire du ceeur
ou l'expansion phénomeénale n’est plus saisie qu'en sa source
Ja'llh'ssante (ullasitaprapaiica). 11 y jouit d’une paix et d’une
beatl.tude Plus grandes encore que dans la vacuité précédente
tan.du_:, que les différenciations de cette derniére s’estompent.
Puis il aborde le vide intermédiaire (madhyasinya) dans lequel
le monde objectif (prameya) disparait a mesure que s’éléve pro-
gressivement la lovée & travers les étapes de son ascension.

Au-dela de ce vide, le yogin se glisse de faille en faille successi-
vement dans le grand vide cosmique (mahasinya} qui appartient
a‘l (?nergxe omnipénétrante (vydpini), puis dans le vide de ’équa-
nimité (Sa_mami) qui transcende espace et temps et, de 13, il s’abtme
dans le vide propre & l'énergic supramentale (unmand) ou régne

la Pal'fai‘te liberté, C'est en ce vide et par lut que la réalité supréme
se met & vibrers,

1. Yadd yadd bahirmukham ripam svaripe visramyali ladd lada... iyam turlyd
samuidbhaftarikd...akramam eva sphurant{ sthitd. P. H. comm. su. 8, p. 20, 1. 1.

2. 1V. comm. au $l. 292-293 et 41. 294.

3. A ce sujet, voir Introd., p. 50.

4. Op. cit. 41. 290. — calurtham vydpinisinyam samandyam ca paiicamam | unmand-
ydam lathd saglham gad efe sdmaydh sthildh /| et Ksemar@ja commente : unmandyd
api paratalivapeksaya kimeiccalalvam asli.



— 59

Unmand, comme on I'a vu, est I’énergie la plus haute de la
Conscience, celle qui ouvre la voie vers Siva ; mais elle doit pour-
tant s'effacer devant la septiéme des vacuités : « Abandonnant
ces six vacuités, que le yogin s’absorbe dans la septiéme, d’une
extréme subtilité et qui ne comporte aucun état (avastha)»l.
D’elle on ne peut rien dire; on lui donne comme équivalent :
a$inya, non-vide ou plénitude?, Paramasiva, absolu ineffable,
pure existence (saltamatra), Lumiére de la conscience indiffé-
renciée (prakasae), Paix suréminente.

VoOIE BREVE ET INSTANTANEE DU NIRVIKALPA
ACTE D'EXTASE (UDYAMA)

Progressant ainsi de vacuité en vacuité, on renonce aux couches
superficielles et objectives du moi afin de parvenir au vrai Centre
(madhya) et lorsqu’on s’empare de Vintuition du Soi (avikalpa),
on s’absorbe dans la contemplation de sa propre nature de Sujet
conscient que ne pollue plus V'identification erronée avec le corps,
la vie, I'intellect et le vide?>.

Tous les moyens que nous avons étudiés convergent donc vers
cette intuition indifférenciée (nirvikalpa) et se raniénent en défi-
nitive a ce seul moyen indispensable et suffisant. Si nos auteurs
décrivent tant d’autres moyens, c’est pour que chacun puisse
obtenir la délivrance en choisissant celui qu'il préféres.

On a vu comment on atteint le nirvikalpa dans la voie intermé-
diairc en mettant a profit unc énergie tendue a son maximum au
cours de circonstances exceptionnelles. Mais ici, dans la voie de
Siva, c’est d’'une autre maniére qu'on pénétre en soi-méme; nous
venons d’exposer la premiére des conditions, la vacuité dans
laquelle vit le yogindra, il nous reste & donner quelques précisions
sur le facteur principal, Pacte catalyseur qui fait basculer tout a
coup dans les profondeurs du ceceur.

Udyama, ce pur acte pris en son ébranlement initial (pratheama-
lufi ), bloqué sur le moment présent et o le temps s’arréte soudain,

1. Sal éanydni parilyejya saplame tu layam kuru [{ 291
lacchinyam tu param sikgmam sarvdvasthavivarjitam | Ksemardja identifle ici
unmand & I'énergie de Siva qui est «I'ouverture vers lui » comme le célébre la strophe
20 de notre Tantra.

2. Adanyam Sinyam ily uklam $inyam cdbhdva ucyale || 292. Abhdvah sa samud-
dislo yatra bhavah kgayam gatah | 293. Voir le comm. p. 188, 1. 12.

3. Avikalpapardmardena dehadyakalugasvacitpramdlrtdnibhdlanapravanah. P. H.
comm. au sGtra 18, p. 39, 1. 13 et p. 40, 1. 4.

1. Bahugu hi pradarSitesu kascil kenacil praveksgali. id. p. 41, L. 4.
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constitue a lui seul la voic bréve de Siva, celle de I'intuition mys-
tique, alors que ce ‘ héros parmi les yogin ’ réside dans son acte et
nulle part ailleurs, n’est plus que cet acte méme.

Comme les sufi et tous les véritables mystiques, les partisans du
Trika pronent la voie la plus bréve en faisant de l'instant-choc ou
'acte s'ébranle et fulgure, la base méme de leur méthode. On y
retrouve le salori du Zen, ce regard intuitif instantané qui perce la
nature des choses et qu'un brusque renversement des habitudes
accompagne. C’est que, ici ¢t 1a, il ne s'agit pas d’une mystique
de I'évolution dans la durée mais d’une mystique de la soudaine
révolution qui annule le temps, dés qu’elle touche a l'avénement
premier et nouveau, udaya.

Pourtant on ne peut comprendre la portée réelle de Vinstant
d'illumination sans quelques mots d’explication sur la conception
du temps chez nos philosophes, conception qui a ses origines chez
leurs devanciers, les Bouddhistes Sautrantika-Yogacara, partisans
de l'existence du seul instant!. La réalité n'est qu’efficience et ne
sont efficientes que les choses instantanées. Le temps apparemment
continu est un temps factice qu’engendre notre activité pour les
besoins de la vie pratique. Le systéme Trika, de son cdté, n’admet
Pas de substance qui soutienne les phénomeénes et rejette non
moins énergiquement un temps congu comme une entité réelle et
hol.nogénevqui, sous-jacent aux instants, les relierait entre eux.
Puisqu’aucun temps n’unit substantiellement les instants, le yogin
pourra les disjoindre et pénétrer dans le vide interstitiel fmadhya)
libérateur qui sépare deux instants successifs.

Si le temps n’est en derniére analyse pour nos philosophes que
la vibration ou le mouvement intéricur de la conscience, deux
attitudes 3 son ¢gard s’avérent possibles : ou bien rester l'esclave
d’un temps procédant d’une activité limitée et relichée dans
laquelle I'ardeur s’émousse, ou deveniv le mattre d’un temps qu’on
crée ou détruit & son gré en résidant au cceur méme de la force
créatrice consciente, en son acte indivis ou vibration subtile et
fervente — dans I’instant2

Il n’en va pas autrement dans la vie psychique ordinaire. Tout
acte de connaissance, d’aprés Abhinavagupta, implique deux phases
successives : la premiére, éminemment fugitive et insoupgonnée
du grand nombre, consiste en une préperception (prathamikalocana ),
contact immédiat avec la chose a peine entrevue, surprise au pre-
mier instant de son jaillissement, alors que 'on obéit. au simple
désir de voir ou d’entendre, I'acte de perceplion commengant tout

1. A ce sujel, voir {nslanl ef Cause, par Lilian Silburn. Puris, 1935, pp. 275-400.
2. Abhinavagupta définit I'instant comme 1a durée d’un acte de conscience. T. S. 60.
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juste a vibrer. Ainsi au début de la perception. nous avons une
impression intense qui se montre d’autant plus vive et frappante
que la pensée, entiérement appuyée sur elle-méme, reste dissoute
dans le Je absolu et illimité. La seconde, au contraire, n’est que
la mise en relation propre a la perception! : la pensée, alertée,
construit l'objet particulier dans l'espace et dans le tcmps en
'opposant, d’unc part, au sujet et, de I'autre, aux objets dont elle
le distingue clairement?.

De méme quant a I'activité : lors d¢ I’ébranlement initial (pra-
thama tuti) de la volonté, on se tient dans l'initiative de 'acte?,
dans lintention nue ; mais il faut un yogindra pour s’emparer de
I'ébranlement de I’énergie et pour vivre l'acte en sa source, pur
acte non-achevé avant qu'il ne devienne, au moment suivant, désir
déterminé et exprimable.

La prise de conscience de I'instant encore unmergé dans la Réalité
totale — le seul instant susceptible de déboucher sur l'illumination
—- nous apparait comme un commencement absolu et gratuit, acte
plein d’ardeur, liberté sans égale. L’homme ordinaire ne peut
s'arréter & cet instant car, sous l’élan de son désir, il se projette
sans tarder a 'instant suivant, celui de la construction d’un univers
factice bien limité que régit la dualité du sujet et de 'objet. _

Abhinavagupta nomme cette révolution qui brise la continuité
temporelle  rupture des deux modalités du temps '¢ — lc passé et
I'avenir —. « C’est en cet instant méme, dit-il, au moment présent,

1. Bien que les Sivaites suivent, ici encore, les Bouddhisles instantanéistes de tr:és
prés, signalons pourtant une différence notable : les Bouddhistes considérent 16 premier
instant de la sensation comme la chose en soi, 'absolument particulior (svalaksana)
tandis que le moment suivant, celui de la création mentale, exprime toujours Funiver-
sel. Au contraire, pour les partisans du Trika, le premier instant consistant en une
vibration de la conscience, non encore scindée en un sujet et en un objet, correspond
a l'universel el le moment suivant, 4 un objct particulier déterminé.

2. T. A. L. §l. 146-147. Cf. cet extrait étrange et profond de Karl Joél : « Notre
petite vie est baignée d'un grand sommeil ... La mer bleue s’agite, Ia mer infinie ol la
méduse réve cetle vie premiére, o notre intuition fugitive redescend péniblement i
travers les siécles du souvenir. Car chaque événement contient une modiflcation en
méme temps qu'une conservation de 1'unité de vie. Au moment ol elles ne sont plus
confondues, ot celui qui vit, aveugle et ruisselant encore, éléve la téte hors du gouffre
du Mot des événements, sort de sa confusion avec I'événement ; au moment o P'unité
vilale ¢lonnée, surprise, détache d’elle-méme le changement, le tient en face d'elle
comme un étranger, 4 ce moment d'aliénation les aspects de VPévénement se sont
cristallisés en sujet et objet, 2 ce moment la connaissance est née. » « L’dme el le monde »,
cité par C. G. Yung dans Métamorphoses et symboles de la Libido, p. 309.

3. Cf. = Le poéte parle au seuil de 1'étre » G. Bachelard, op. cit., p. 2.

4. Avec l.akshman Brahmacarin nous préférons la version kdlobhagaparicchinna,

de la P. T. donnée en note au bas de la page 35 : ‘ ruplure des deux modalités terpo-
relles * au lieu de apariccheda choisie par 1'éditeur.
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actuel, que se réalise (I’expérience mystique), tandis que passé et
futur se trouvent exclus. Mais ensuite le moment présent a son
tour est lui aussi rejeté puisqu’il dépend des deux autres ». En sorte
que l'on surplombe V'instant et qu’on accéde a 1’éternel affranchi
de la durée temporelle. L.

L’énergie indifférenciée (kula) n’est plus alors que jouissance
d’une supréme félicité que ne limitent plus 'espace et le.temps,
transcendante, inébraniable, sous sa forme émergente (visarga).
Abhinavagupta cite ici un verset : « Ayant immobilisé sa propre
roue de rayons et bu 'ambroisie incomparable, qu’on soit pleine-
ment heureux dans un éternel présent, aprés avoir mis un terme
aux deux temps!,»

Evanouissement du support

Nous avons vu le vide se creuser, I'objectivité se dissiper et
Iimmersion dans I'interstice (madhya) se produire tandis que
8’efface soudain le moyen qui'a servi a faire le vide : nous trouvons
en effet, dans le Vijianabhairava, maints exemples de rupture de
signification, de substitution systématique de ce qui fut le point
de départ de la concentration, d’ou un décalage imprévu laissant
la conscience éberluée et tout a coup privée de son support. Telle
est 'expérience typique de 'Eveil (unmesa) que la Spandakarika
décrit ainsi : « Il arrive que chez (un homme) occupé a une seule
pensée, une autre surgisse en lui. Clest ce qu’il faut reconnaitre
pour I'Eveil. Qu’on 1"¢prouve chacun pour soiZ »

Ksemaraja éclaircit le sens de cotte karika en citant notre sloka
62 : & l'instant précis ou la pensée quitte une chose, elle ne doit pas
se diriger vers une autre ; la Réalité médiane sous-jacente jaillit
alo::s et grice 4 elle s’épanouit totalement cette réalisation que la
karika nomme Eveil (unmega). Et il précise également que toute
P'objectivité se dissout, tout, 3 coup et qu’on jouit d'un ravissement
extragrdinaire (camatkdra ), Yunmesa fait de pure intériorité.

Mais quel rapport doit-on établir entre la disparition du support
et l'envahissement par la plénitude ? S'il arrive que le premier
détermine le second au sens de la formule bouddhique « ceci étant,
cela apparatt »* — Y'obstacle disparaissant, la Réalité se mani-
feste — n'est-ce Pas plutdt, dans un systéme de la grice, parce que

L. P. T. p. 35,

2. Ekacinldprasaklasya yatah syad aparodayak [ unmegah sa {u vijileyah svayam
tam upalakgayget || S, K. 41.

3. Le pratltyasamudpdda. La premitre alternative est le propre de la voie inférieure,
la seconde, de la voie supérieure.
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la Réalité pléniére, I’Acte pur (spanda) inonde I'étre du yogin que
la diversité et son support s’effondrent ? Tel serait alors le sens
profond de 'expression ‘cidekaghana’, cette masse indivise de
conscience et de félicité ou l'on verrait volontiers au moment de
I'illumination une emprise mystique, réalité dense, coulée inté-
rieure sans fissure, infiniment positive ¢t qui cst bien autre chose
qu’une simple absence de pensée discursivel.

Notre texte la nomme existence brahmique afin de la distinguer
d’unc existence abstraite ou idéale, du fait qu’elle est la vie méme
des choses. Nous y plongeons comme dans un bain? et elle nous
imprégne de partout. L'univers, d’autre part, se présente tout
entier en son essence, dépouillé de I'accessoire et, en méme temps,
de fagon indivisible, se présente le moi sous forme d’'une totalité
débordante de félicité. Le¢ yogin touche alors a la cime du bonheur
et I'on peut dire que la félicité n’est pas en lui, mais que c’est lui
qui repose ¢n elle.

Pour exprimer les impressions de légéreté et de souplesse de qui
se meut dans l'immensité dc¢ la Conscience, le Vijiianabhairava
compare fréquemment cette derniére a 'éther (akasa), ce milieu
infini, sans forme ni limite, universel comme elle. L'impression
d’harmonie légére et apaisée se révéle non seulement dans un
souffle subtil et aérien, et dans la pensée ou la sensibilité, mais aussi
dans les énergies corporelles qui, devenues vibrantes, perdent
opacité et lenteur. La conscience ne trébuche plus & chacunc de
ses démarches, alourdie, tendue vers l'effort, mais elle vogue
librement et joycusement dans la douceur et la béatitude.

Le libéré vivant et la samala

Parvenu a cc stade, le yogin s'est établi dans le domaine du
Centre (madhyamapada) dont rien désormais ne peut le faire
déchoir ; domaine de la conscience égale et sans scission ou dehors
ct dedans se confondent. L’intériorité et I'extériorité qu’il éprouvait
de facon alternative jusqu'’ici font place 4 une harmonie ininterrom-
puc & partir du moment ol I'état théopathique a définitivement
remplacé les intuitions discontinues. C'est en cela que réside
d’aprés Abhinavagupta la grandeur du Maitre illuminé : il voit

J. Sens habituel du terme nirvikalpa.

2. Cf. §l. 152 sur la plongée du soi dans la pure conscience, véritable bain rituel.
Et parce que cette réalité coule en nous et que nous nous perdons en elle, nos auteurs
préférent la désigner par des termes de contact plutdt qu'en termes de vision,
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Siva réfléchi a l'intérieur et a l'extéricur dans le miroir de son
propre Soil.

La Réalité a une seule saveur (samarasalailva ou sdmarasya)
propre a I’énergie la plus haute ol n’accéde plusla pensée (unmana)
appartient au Bhairava, ce libéré vivant (jlvanmukia) qui s’intégre
a tout l'univers lorsqu’il péneétre dans les six cheminements
conscients et inconscients, mobiles et immobiles, ¢t dans toutes les
modalités du devenir?. Mais le parfait déifié nc sc contente pas
d’embrasser tous les modes, il les transcende également : résidant
imperturbable au milieu du monde, les yeux bien ouverts a ses
réalités, il y déploie une activité alerte ct cfliciente, ses moindres
actes, pensées et paroles révélant I'unité divine et la maitrise qui
en procede.

Si les Sivaites kashmiriens insistent tant sur la situation centrale
immuable, ¢’cst que le yogindra qui s’y installe se tient 3 1'origine
dont toute chose rayonne et y jouit de la liberté absolue enracinéc
au ceeur de P'univers : tout lui apparait gratuit, échappant a la
nécessité de la séquence logique, de ’engrenage serré du temps ct
de la causalité parce qu’il vit dans un instant éternel. A strictement
parler, on nc peut le désigner par le terme * libéré * (mukia) puis-
qu'il se contente de reprendre conscience de sa liberté inaliénable
qui ne saurait étre ni perdue ni retrouvée.

Si I'on récapitule les étapes de la progression d’un yogin par
rapport a la vision qu'il a de I'univers, on tracera 4 la suite d’Abhina-
Vvagupta® les étapes suivantes qui correspondent aux trois voies :
L’homme dont la conscience sc tranquillise en s’attachant a I'objet
de sa concentration fait pénétrer le monde de la dualité dans sa
pensée apaisée -— étape cilavisrandi de la voie inférieure. Ainsi
calmée, cette pensée devient apte a recevoir I'illumination alors
que spjet et objet tendent & I'unité. Abimé dans 'extase de pure
énerg}e, le yogin dont la pensée est illuminée jouit de la vision
parfaite d’un cosmos unifié (ekibhila) résidant dans sa propre
conscience et qui ne pcut pas plus s’en séparer qu’un reflet du
miroir¢, Mais son illumination passagére n’est telle quc par rapport
au plan phénoménal, sa pensée (cilla) n'ayant pas disparu pour

1. Siuabhd’vaikabhdvila[a { mahdtmyam  elal  susropi  pralibhasya  vidhiyale ||
svacchayddarsaval padyed bahirantargatam sSivam | T. A, X111 §l. 181-182,
2. Svacch. IV. §1. 296 et 311.
3. T.A.TIL 41,211 & 214, p. 202 4 204 et $1. 216 a4 219 comm. p. 205-206.
.4. Au contraire, le yogin dont la pensée n'est qu'apaisée (cillavisranii) continue
& imaginer le monde autre que sa conscience et comme extérieur a elle. 11 se trouve
alors 4 I'égard de la réalité objective comme un réveur vis-a-vis de ses songes au moment

méme od il réve, car il les voit projetés hors de lui. bien qu'en réalité ces songes ne se
déploient qu'en lui-méme.
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faire place a la conscience absolue (cif) — étape cillasambodha de
la voie de I'Energie. Par contre la splendeur illuminante de la voie
dc Siva, tout en demeurant identique par cssence a l'illumination
de la voie de 1'énergie, n’est plus un état passager car le Soi y fulgure
perpétuellement. La pensée illuminée s’efface toute entiére devant
I'indestructible Lumiére (citprakdsa) tandis que le cosmos inté-
riorisé s’tdentifie 4 1'absolu, Paramasiva — étape cillapralaya de
la voie de sambhava.



LE VISNANABHAIRAVA TANTRA

Sri devy uvaca:
Srutam deva maya sarvam rudrayamalasambhavam® |
trikabhedam asesena sdarat saravibhagadah [/

I.a Déesse dit :

O Diecu, tout ce qui tire son origine du Rudrayamala (Agan'la)’
m’a été intégralement révélé. C'est le Trikabheda, la triple diffé-
renciation (obtenue) en extrayant la quintessence de la quintessence.

Le Trikabheda se présenie comme un résumé de I’essence des Tantra,
a savoir du Rudrayamala, lequel condensait lui-méme D’essenticl de la
doctrine moniste givaite. '

Ksemaraja montre & la lumiére d’un verset de quelle maniére le systeme
Trika est au-dela de tous les systémes dont il forme la moelle :

« Le Sivaisme dualiste (Saiva) est supérieur au Veda et autres Livres
sacrés ; le systéme de la voie gauche, a ce Sivaisme ; celui de la voie dr?ne,
4 ce dernier ; Kula est supérieur a la voie droite et 3 Kula, le Trika, supreme,
et qui transcende tout. »

Comme son nom l'indique, le ‘I'rika concerne la science de la réalité que
I'on appréhende sous trois aspects : Siva, I'énergie et I'individu. Ce systéme
prit une importance considérable au Kashmir au début du 1x¢ siécle sous
I'impulsion du grand mystique Vasugupta.

2-4

Adyapi na nivrllo me samsayah paramesvara |
kim riapamn tattvalo deva sabdarasikalamayam ||

1. Variante Kaumudi : Ydmalddigu bhdgilam.

2. Sur ce Tanlra qui traite de I'union de Rudra (ou Sivn) el de I'énergie, veoir
Introd., p. 7 n. 3.

3. Vedddibhyah param éaivam daivad vdmam iu daksinam |
daksindi paratah kaulam kaqulat parataram trikam [/ p, 4, 1. 1.



— 68 —

Kim va navatmabhedena bhairave bhairavakriau {
trisirobhedabhinnam va kim va saklitrayalmakam |/

Nadebindumayam vapi kim candrardhanirodhikah [
cakraridham anackam va kim va saktisvarapakam [/

Et cependant, O Maitre supréme ! mon doute n’est pas encore
dissipé. Quelle est, O Dieu, en réalité absolue, I’essence qui consiste
en énergic fragmentatrice! de ’ensemble des sons ? Ou encore,
comment peut-elle résider sous I'aspect différencié d’une nonuple
(formule) dans la forme (distincte) de Bhairava qui se trouve (elle-
méme) dans le (supréme) Bhairava ? Ou encore, comment est_-elle
différenciée (en un Dieu) a trois tétes? ? Ou comment donc consiste-
t-clle en une triple énergic ? Comment, a nouveau, est-elle fa:?e
de nadaebindu3? Qu’cst-ce que les (phases subtiles de 1'énergie
phonématique) la demi-lune et ’obstruante® ? Ou encore comment
est-elle la consonne sans voyelle (anacka) qui réside sur la roue
(des phonémes) ? Comment donc a-t-elle pour nature propre
I’Energie ?

La Déesse nc pose au Dieu qu'une seule question : comment la forme de
I'énergie ainsi différenciée sous tous ses aspects phonémaliques résidera-t-
clle dans I'étre absolu (Bhairava) et sera-t-clle compatible atvec la trans-
cendance ?

La Déessc veut connaitre 1'essence qui exprime 'univers entier sous son
aspect phonématique de signifiant et de signifié, identique a Sabdardsi, 1a
lotalité du Son encore indifférencié. Abhinavagupta fait de Sabdarasi-
bhqirava la Réalité qui se trouve & Ia source de la manifestation sonore el
qui renferme les phonémes de A 3 KS A. Le procés tout intérieur de l'anuttara A
se fait a l'aide des voyelles jusqu’au bindu, au cours d'une procession
Supreme ; puis, & I'aide des consonnes jusqu'a HA s'effectue la manifesta-
tion du cosmos*. Les premiéres voyelles A, i, /, 1, U, U forment P'essence
radicale (mulasvarupa) de Siva alors que ne se déploient encore que les
energies de volonté et de connaissance, avant que l'énergic d’aclivilé ne
commence & jouer un réle prépondérant.

L'anultara, ¢ sans-égal, est le transcendant ineffable, l'indivis (niskula)
que ne symbolise aucun phonéme. Mais sous son aspect immanent que dési-
une la voyelle 4, il est doué de I'énerwie de conscience (cithald) qui contient
'univers en germe. Fn réalité niskala et citkald forment unc seule et méme

I. Kald, le dynamisme parcellaire, duquel rayonneront au cours de la manifestation
les phonémes, les catégories et les univers. Voir Intr., p. 18.

2. Cette triple diff¢renciation est exposée dans le Trisirobhedatuntra aujourd hut
perdu et probablement identique nu Tridiromata dont Ksemarija donne I'extrait
suivant : « Le Bhairava 4 trois tdtes emplit complétement l'univers dans lequel il
est présent de fagon immédiate. » (P. H. comm. au silra 4, p. 9). Ces trois chefs
se raménent 2 la triade du systéme : Siva, énergie et individu.

3. Sur ces termes, voir Introd., p. 49.

4. T. A, 111 4. 67, p. 76 sq.
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essence, mais celle-ci est libre d’énergie fragmentatrice (kald@) au premier
cas et en est pourvue au second. Ainsi les kald ou vimarsasakti sont les
énergies de prise de conscience des énergies : transcendante, félicité et
volonté, et I'on dira que 1'énergie déterminante de A est I'énergie de la
conscience (citkald}, celle de A, I'énergie de félicité (d@nandasakti) et ainsi
de suite & I'égard des autres phonémes.

La réponse a la premiére question de la Déesse est le Je supréme AHAM
dans lequel se concentre toute l'efficacité des phonémes : Abhinavagupta
résume ainsi les grandes étapes de la procession qui, partant de 1'anutlara, A,
premiére léttre de I'alphabet ou Siva, aboutit A I'individu M grace a I'énergie
de prise de conscience du Je absolu HA:

« L'illustre Bhairava qui repose dans sa forme immuable, sans égale
(unultara) et libre de changement devient, i travers un processus de créa-
tion, la vie de la multitude des énergies fragmentatrices (kala) étant lui-
méme dépourvu de kald. Il réalise alors tout ce qui existe a partir de A.
Il accede (ensuite) 4 P'essence en état d’émergence ou de projection (visarga
H) et revét I’aspect de Iexpansion cosmique. Puis, assumant I'apparence
de Vénergie du visarga HA ou kundalini, il achéve enfin cette expansion
par l'intermédiaire de I'individu (nara), bindu: M propre au sujet indiffé-
rencié qui pergoit I’expansion de cette énergie ». C'est ainsi qu'on obtient
AHAM, le Je absolu, qui renferme les trois aspects que sont Siva ou 4,
énergie ou HA et individu ou M »',

La nonuple formule* se compose des letires H.R.KS.M.L.V.Y.N.UM.
l.es neuf consonnes appartiennent & ’énergie et se dissolvent Loules en U2
’énergie de connaissance {jrAdnasekli}, laquelle repose dans I'anusvdra qui
incarne 1'essence de Siva.

Le Trisirobheda Tantra doit son nom a ce qu’il subsume la réalité sous
trois chefs : Siva, 'énergie et I'individu ; cette triade constituant le schéme
le plus important du systéme Trika. ]

La triple énergie que décrira le cinquiéme verset revét les formes d’énergie
transcendante, d’énergie immanente et d’énergie intermédiaire qui parti-
cipe & celles-ci.

Nada et bindu désignent respectivement I'énergie ($akli) ot Siva. Ksema-
rdja souligne que bindu, lumiére de la conscience (prakadsa) indifférenciée
contenant le signifié (vdcya), consiste en I'efficience globale du cercle total
des formules (manira). Nada, par conlre, se présente comme la prise de
conscience indifférenciée de la procession des phonémes sous l'aspect de
signifiant?.

Nous avons donné un bref apercu* des énergies trés subtiles du V'erbe
qui s'étagent du dindu A4 unmana. La demi-lune correspond & une pénétra-
tion parfaite dans le vide spatial (vyomavydpti). Avec nirodhika*, le son

1. Srstikramena  yatha  avikridnullaradhruvaripavisranto bhairavabhaiiarakah
sakalakaldjalajivanabhitlah sarvasya ddisiddho’kalatmakah saiva prasardlmand ripena
visargarapaldm asnuvdno, visargasyaiva kundalingdimaka — ha —- Saktimayalvdl
punar apt lacchakiaprasardbhedavedakariipabindvdimand nararipena prasarali.
P. T. v. p. 55-56.

2. Voir a ce sujet le ¢l 42.

3. Adesavacakivibhigaparamarsamaya ... comm. aux su. 2-4, p. 5, 1. 9.

4. Introd. p. 49.

5. Ainsi nommée parce qu’elle fait obstacle 4 ’entrée dans la différenciation, Ksema-
rijja comm. p. 5, 1. 15._ Mais voir interprétation opposée, Intred. p. 49; également
op. cit. pour une explication détaillée de ces termes techniques.
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imperceptibie ne contient plus aucune trace d'objeclivité, les facultés
mentales elles-mémes ne fonctionnent pas. Ndda, situé au-dela, correspond
4 la résonance purement intérieure (andhala) qui s’écoule dans la voie du
milieu.

L’anacka dénote une consenne non-accompagnée de voyelle et qui
ne peut étre, de ce fait, émise. Il s’agit ici spécialement de H, simple aspi-
ration du souffle. Du point de vue spirituel, il représente 1'énergic (ui.se
manifeste sans arréi. Cette énergie anacla située sur les roues ou centres
principaux! de la montée de la kundalini dirige également la roue formée
des sons de A 4 K$Sa qui, en tournoyant, manifeste 'univers entier. Sous
forme de pure énergie (kula), elle apparait comme la roue des rayons
(rasmicakra) de la splendeur de Bhairava et brille de tout son éclat lorsque,
s'arrélant de tourner, elle s’identifie a4 lu Conscience introverlie de Bhai-
rava. Elle assume a ce moment 1'aspect dn visarga H, énergie 4 I'état nu que
ne limitent plus I'espace ni le temps et qui se révéle toujours et partouts.

On comprend ainsi que I'anacke H soit I'énergie qui réside sur la roue
cosmique en tant que source de la manifestation mais qui apparait égalc-
;ne(r:t comme la puissance résorhbant I'univers en son moveu immuable,
e Coeur.

5-6

Paraparayah sakalam aparayas ca va punah |
pardya yadi tadval syal paralvam tad virudhyale |/

Nahi varnavibhedena dehabhedena va bhavel /
paralvam niskalatvena sakalalve na tad bhavei® ||

‘ Ou encore tout ce qui est composét ressortit soit a (I’énergie)
4 la fois transcendante-ct-immanente, soit 4 (I'énergie) immanente
(seule) ; mais que (ce composé ressortisse aussi) & (I'énergie pure-
ment) transcendante serait incompatible avec la transcendance
de celle-ci (5).

La transcendance, en vérité, ne saurait étre diflérenciéc en
Phqm}mcs et en corps, car elle ne peut se trouver en tant quc nature
indivise dans ce qui est composé (6).

Ces versels posenl avec netteté le dilemme qui concerne la Réalité :
ou bien on la pergoit comme une nature composite et divisible sakala,
;mmanente & I'univers (visvamaya), ou bien on Ia saisit en tant que Siva
indivis (nigkala), en son wnité transcendante (visvollirna).

1. Voir a ce sujet $). 30 et p. 82.

2. P.T.v.p. 3516

3. Cité sans variante par Ksemariija dans son commentaire au Svacchandalantra
J11. p. 308, ch. VII §1. 238.

4. Sakala, totalité en tant que faite de parties, donc composée et divisible, consiste
d'aprés Ksemarija en lettires fvarpa), formules et autres aspecls de la parole ; niskala,
Lindivis, c’est Siva ou prakdsa. la Lumitre de la Conscience.
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Ainsi que nous I’avons montré dans notre introduction?, I'Un transcen-
dant et sa manifestation aux modalités variées ne peuvent co-exister : ce
qui est composé et divisible ne saurait étre indivis ; de méme I’indivis ne
peut étre qualifié et s'unir aux phonémes du langage ni aux formes corpo-
relless.

Abhinavagupta® nous donne une claire définition dc la LUriplicité du
Trika. : . . : . .o

1. Paratva, la transcendance qui correspond au supréme, est la perfection
ou la plénitude du Soi (purndhanta), son indépendance totale & I'égard de
‘I'autre .

2. Aparalve, par contre est I'immanence entachée d’'imperfection et
qui, n'étanl pas le Soi, dépend d'autrui. Cette infériorité reléve de la
conscience du ceci (idem), 'objeclif. C’est I'énergie infiniment variée telle
qu'elle se joue dans notre univers factice sous l'influence limitante des
organes de la pensée, de la perception et de 1'action.

3. Parapara, I’aspect intermédiaire de I’énergie participe a la perlection
du Soi (para) puisque la conscience du Je la recouvre ; mais elle n’échappe
pas néanmoins a I'imperfection (apara) du fail qu'elle garde encore des
traces d'objectivilé (identd). Nous nous trouvons sur le plan subtil de
I'énergie prise en sa source.

A ces trois aspects de la réalité correspondent trois voies d’accés vers
Siva qui constituent la teneur de I'enseignement que Bhairava impartira
a Bhairavi au cours des versets suivants : la voie de l'individu ressortit
a I'énergie composée dont l'immanence s'avance loin dans le mondg de
la dualité. La voie de I'énergie & I'état pur forme la médiation entre 1'aspect
imparfait de la voie inférieure et la perfection de la voie supérieure. Bien
que I’énergie s'y trouve encore douée de parties (sakala), elle ne comporte
qu'une tendance confuse vers la dualité que met en échec le retour vers
Punité transcendante. Enfin, la voie de Siva, voie de la transcendance,
méne d’emblée A Vindivis (nigkala }.

7-10 -

Prasadam kuru me natha niksesam chindhi samsayam |

Bhairava-uvaca:
sadhu sadhu lvaya prsiam lanirasdaram idam priye [|

Gihaniyatamarm bhadre lathapi kathayami le |

yal kimcit sakalam rapam bhairavesya prakirtitam [|
Tad asdralaya devi vijiieyam Sakrajilaval |
maydsvapnopamam caiva gandharvanagarabhramam ||

Dhydnartham bhrantabuddhindm kriyadambaravarlinam |
kevalam varnilam pumsam vikalpanihalaimanam [/

1. P17,

2. Ou plus précisément selon Ksemarija (op. cit., p. 7), 163 points cruciaux du corps,
cceur, cerveau, ete.

3. 1. Pov. vol. 1, p. 198-194, ki, 5.
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O Seigneur. accorde-moi (ta) grice et dissipe entiérement (mon)
doute.

Bhairava répond :

Bien ! Bien ! O Trés aimée ! ta question forme la quintessence des
Tantra (7). .

Ce sujet est extrémement ésotérique, O Bienheureuse ! pourtar'lt
je te I'expliquerai, Déesse. Tout ce qu’on déclare forme composée
(appartenant) & Bhairava doit &tre considére comme une fantasma-
gorie, une illusion magique, un réve, le mirage d’une ville de gan-
dharva! du fait de son manque de substance? {?-9). o

Sa description n’a d’autre but que d’inciter a la méditation les
hommes dont Pintellect se laisse duper (par I'illusion) e‘t qui, pris
au tintamarre® des activités (mondaines), sont en proie a la pensée
dualisante¢ (10)

11-13

Tallvalo na navatmasau sabdarasir na bhairavah |
na casau {risird devo na ca saklilrayalmakap ||

Nadabindumayo vdpi na candrardhanirodhikah® |/
na cakrakramasambhinno na ca $aklisvarapakah [/

Aprabuddhamatinam hi eld balavibhisikah |
matrmodakavat -sarvam ‘pravrilyartham udahrtam [f

Du point de vue absolu ce bhairava n’cst ni la nonuple (fqrmule),
ni 'ensemble des sons. Il n’est pas non plus le Dieu a trois tétes.
La triple énergie ne constitue pas son essence (11). ' '

Il ne consiste pas en nadabindu, ni en candrdardha ni en niro-
dhika® et ne s'associc pas au cours de la Roue cosmique. L'énergie
ne forme pas son essence. Car ces conceptions ne sont que des épou-
vantails 4 1'usage des enfants et des hommes a la pcuséc non encore

1. Musiciens célestes de la mythologie indienne. 1] 8’agit d’un miruage pergu dans les
huages aux formes fantastiques.

2. Siva enseigne ainsi I'aspect de reflet (pralibimba) que prend l'univers diftérencié
Vvu des cimes de Ia voje supérieure. Voir Introd. p. 12.

3. A‘!ambara, sorte de tambour au bruit assourdissant. I.es étres dupes des appa-
rences tourbillonnent sans répit au milieu de la fanfaronnade des aclivités mondaines,
adonnés au bavardage et & tout ce qui sonne creux.

4. Vikaipa, pensée optionnelle qui ne peut rien appréhender sans polariser la
conscience en un sujet et en un objet.

5. La KaumudI lit niredhakah.

6. Sur ces termes techniques qui désignenl des énergies de plus en plus subtiles,
voir Introd., p. 49 et &1, 4.
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éveillée ; elles jouent le méme role que les bonbons d’une mére.
Leur description n’a d’autre but que de faire progresser (aspi-
rant) (12-13).

Pour faire absorber un médicament a son enfunt, la mére lui offre des
bonhons. La description imagée de ces différenciations n’a pour fin que
d’encourager 1'adepte dans sa quéte spirituelle en suscitant son intérét.
Mais il faut se garder de prendre ces descriptions & la lettre, comme une
expression de la réalité véritable.

Ksemaraja' explique notre verset & 1'aide d'une kdrika d’Utpaladeva
qu’il cite et que Abhinavagupta glose ainsi : «Bien que le Bhairava
ou la pure lumiére de la Conscience ne soit que Sujet, il se révéle librement
sous forme d’objet de connaissance (jrieylkaroli ) — objet externe et figures
divines — qu’il propose comme objets d'adoration et de méditation pour
les besoins de la vie ordinaire... Au moment méme ol la conscience de soi
{vimaria), de pur Sujet qu’elle est par nature, prend ’aspect d’un objet
de méditation, elle devient image du .Je, du Soi, de la Conscience, du Dieu »*.

Si I'absolu est indicible, pourquoi le décrit-on de telle ou telle manicre
et fait-on du pur Sujet I'objet de I'adoration ? I.a strophe suivante répond :

14-17

Dikkalakalanonmukta® desoddesavisesini |
vyapadestum asakydasav akathya* paramarthatah /|

Anlahk svanubhavananda vikalponmullagocara |
yavastha bharilakara bhairavi bhairavalmanah [/

Tad vapus tallvato jieyam vimalam visvapiaranam [
evamvidhe pare tallve kah pijyah kas ca trpyali [f

Evamvidha bhairavasya yavastha parigiyale |
sd pard pararipena para devi prakiriila (]

La félicité éprouvée comme sienne au plus profond de soif n’est
pas soumise a la pensée dualisante. Elle échappe aux exigences de
temps et de lieu ainsi qu’aux spécifications de I'espace. Dans l'ordre
de la vérité absolue, elle ne peut étre suggérée et demeure ineffable®.

V.B.p. 10, 1. 1.

. L. P.v. 1. 5. 186, p. R13-214.

. Kaumudi, v. kalandlila.

Kaumudi, v. afakyd sd na kathyd.

Aniah svanubhavdnanda. Ces quelques mots sont prégnants de sens. 11 s’agil de
la félicité intime, purement mystique qu'on éprouve par soi-m8me et qui, pleine el
indivise, se manifeste par son propre éclat et que rien d'autre ne peut révéler.

6. Le commentateur établit une nuance entre ces deux expressions selon qu'on se
trouve sur le plan de la parole intérieure (madhyama) et subtile ou sur celui de la
parole ordinaire (vaikhari) exprimable en phonémes et en mots. Mais la félicité ne
peut étre ni indiquée par l& premidre ni clairement formulée par la seconde.

N
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Telle est I'expression de la plénitude, la Bhairavi (I'énergie) du
Soi de Bhairava (14-15).

En vérité on doit discerner cette Merveille immaculée! qui emplit
le cosmos. A un tel degré dc réalité qui (done) est adoré et qui se
plait (& l'adoration) ?

Cette condition de Bhairava qu’on célébre de la sorte est attestée
comme supréme. C'est elle que, sous sa forme la plus lointaine?,
on déclarc ‘ Déesse supréme ' (16-17).

A partir du vers 14 commence la description de 'aspect absolu (niskala)
de Bhairava.

Dans son commentaire aux Sivasitra®, Ksemaraja cite la strophe 15
en y ajoutant le premier hémistiche de la suivante et nous explique que le
quatriéme état (turyaj, masse indivise de félicité, ne jaillit que le temps d’un
éclair et qu’il faut s'en emparer sans tarder. S'il y parvient, I’homme
divinisé g’identifie & Bhairavl, I'énergie autonome du Soi de Bhairava.
}l jouit de l’expérience intime de la félicité mystique éprouvée en son for.
gxté;ieéur, qui brille de son propre éclat et que ne contamine plus aucune

ualilé,

Le éloka 15 1a décrit comme une prise de conscience de soi qui baigne
dans un étrange enchantement. Puis au 16, I'univers se manifeste tout
entier en sa plénitude indifférenciée parce que I’homme s’est élevé au niveau
cosmique. Il n’existe plus, en effet, a l'intérieur et & I'extérieur, qu’une
masse compacte de félicité et de conscience (cidanandaghana). C'est
pourquoi un monisme aussi pur ou ne régne que 'unique Bhairava ne peut
faire place & une distinction entre adorateur, adoré et adoration ou entre
le Bhairava et la Bhairavi. La strophe suivante le précise :

18-19

Saktisakiimalor yadvad abhedah sarvada sthilah* |
alas taddharmadharmitvat para saktih paraltmanakh ||

Na vahner dihika saklih vyalirikta vibhavyale [
kevalam jhanasattayam prarambho’yam pravesane ||

Puisqu’il ne peut jamais y avoir aucune distinction entre énergie
et détenteur d’énergie, ni entre substance et attribut, I'énergie
supréme est identique au Soi supréme (18).

_On n’imagine pas d’énergie consumante distincte du feu. (La dis-
tinction entre énergie et porteur d’énergie) n’apparait qu’au commen-

1. Vapus, beauté que nous traduisons par forme merveilleuse ou Merveille,

2. La triple répétition du mot parae, supréme, souligne I'éminence de cet état. Nous
supposons qu'il y a ici un jeu de mots sur para, supréme en qualit¢ mais aussi parce
qu’il est ‘ au-dela ' et inaccessible.

3. 1IL 38, p. 127, 1. 3.

4. Variante du comm. de Ksemarija ; comm, du Netratantra 11 p. 44 et p. 273 :
Yasmad abhedah samvyavasthilah.
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cement, lorsqu’on s’absorbe dans la Réalité de la connaissance
absolue (19).

l.e terme sakli, énergic, commente Ksemaraja, dérive dec sak- étre
capable de fuire quelque chose et équivaut a samarthya, capacité, efficience.
11 faut y voir I'essence méme de Bhairava qui engendre I'univers. Notons
que les partisans du Trika — au méme titre que les Bouddhistes dont ils
sont ici les héritiers — ne font pas de distinction entre substance et attribut.
Une différenciation entre Siva et 1'énergie n'est possible qu'au début de la
pratique pour qui n’a pas encore surmonté la dualité de fin et de moyen,
tant que I'énergie sert de voie pour atteindre Siva, 'unité absolue.

20-21

Sakiyavasthapravislasya nirvibhdgena bhavana /
ladasau Sivarapi syat saivi mukham ihocyale [/

Yathalokena dipasya kiranair bhaskarasya ca |
jndyale digvibhagadi ladvac chaktya sivah priye! [|

Si celui qui pénétre dans 'état de I’énergie réalise qu’il ne s'en
distingue point, son énergie divinisée (saivi) assume l'essence de
Siva et on la nomme alors ‘ ouverture ’ (20).

De méme que, grace a la lumiére d’une lampe ou aux rayons du
soleil, on prend connaissance des diverses portions de ’espace, de
méme, O. Bien-aimée ! c’cst grace a son énergie que l'on peut
connaitre Siva (21).

Ces versets montrent que 1'énergie supréme est la voie qui méne a
’identité avec Siva-Bhairava. Si 'on parvient A ne plus se croire diﬂérpnt
de I’énergie en son état nu et indifférencié et qu’aucun doute ne subsiste
plus & ce sujet, par la puissance infinie d’une telle énergie, l'on
s'identifiera 4 I'absolu. En d’autres termes, Siva ne devient conscient
de soi-méme qu’'a I'aide de sa propre énergie, 4 savoir I'acte de prise de
conscience de soi (sphuraltd).

On qualifie Pénergie de Siva ou Saivi de * mukha’, bouche, ouverture ou
source, puisque par elle on s'absorbe en Siva.

En commentant les Tantra?, Ksemaraja se plait & citer le verset 20 afin
@illustrer la plus subtile des sept vacuités, celle qui, exempte d'état et
alliée & 'unmand, transcende la pensée empirique?®. .

Ayant reconnu ’essence supréme, la Déesse s’informe de la voie y condui-
sant. Elle poursuit :

1. Jayaratha cite ce $loka et 'explique, 1. A. ITI. 106, p. 112, mais variantes
sivasya ca et Svacchanda IV, p. 212 $ritah.

2. Svacchanda IV, p. 1B7 et Netratantra I. 20 et 1. p. 192.

3. Voir i ce sujet Introd. p. 58-59,



Sri bhairavy uvdca

Devadeva trisalanka kapdlakrtabhisana |
digdesakalasiinya ca vyapadesavivarjita ||

Ydvastha' bharildkara bhairavasyopalabhyale |
kair updayair mukham lasya® pard devi katham bhavel /l

Yathd samyag aham vedmi tatha me brahi bhairava |/

Urdhve prano hy adho jivo visargaima paroccarel |
ulpallidvitayasthane bharandad bharita® sthitih [/

La Déessc dit :

O Dieu des dieux! Toi qui portes I’embléme du trident et as
pour ornement la guirlande de cranes, (dis-moi) par quels moyens
on peut apercevoir I’état qui a forme de plénitude propre é. Bhal—
rava, qui échappe au temps et a 'espace et défie toute descnpt.lon:
En quel sens dit-on que la supréme Déesse est I'ouverture qui lui
(donne acces) ? Instruis-moi, O Bhairava, afin que ma connaissance
devienne parfaite (22-23).

Bhairava répond :

Il faut exercer une poussée ascensionnelle® sur la supréme (Ener—
gie) formée de deux points (visarga, que sont) le soufﬂe‘eXplré, en
haut, et le souflle inspiré, en bas. La situation de plénitude (pro-

vient) de ce qu’ils sont portés (ou maintenus) sur leur double lieu
d’origine® (24).

Tout comme le soleil se léve 4 ’est et se couche & 1'ouest, le souffle expiré
{prana) se live dans le cceur et se couche dans le dvddasdnla extérienr.
Le souffle inspiré fapdna ou jiva) poursuit le cours inverse.

Lforsqu’il s’agit du fonctionnement ordinaire du soufile, le dvddasania
se situe extérieurement 4 douze largeurs de doigts au-deld de 1'extrémité du
nez, point précis ou le souffe expiré disparait. Mais chez le grand yogin,
lors du fonctionnement de son énergie vitale que désigne le terme uccara,
surrection, le souffle, au lieu de se frayer un chemin vers le.dehors, emprunte
!8 voie médiane (susumnd) pour s’élever du cceur jusqu'au dvadasdnia
intérieur lequel se confond a ce moment avec le brahmarandhra situé au
sommet du cerveau. L’énergie assume alors son aspect infiniment subtil
de kundatini figurée ici par le visarga qui s'exprime en devandgari par deux

- Kaumudi, ya saltir; cel état favasthd) correspond en effel & lu pure cnergic.
- Kaumudi tasydh,

- Kaumudi bharita.

- 3ur ucedra voir §1. 81, 130 et Introd., p. 49.

- Jeu de mots élymologique entre bharana et bharila.

- N

[
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points (:) et, phonématiquement, par une légére aspiration du souffle.
Ce visarga ne se comprend bien que par rapport au bindu: & l'origine il
n’existe qu’un seul point, le bindu, qui symbolise I'unique Siva ; mais aucun
mouvement ne pouvant se produire dans I'unité indivise, le bindu doit se
scinder en deux poéles entre lesquels s'effectuera le mouvement spéeifique
propre au visarga.

Les courants vitaux centripétes et  centrifuges- (prdna -et apdna)
fonctionnent constamment et toujours de concert. Un &loka précise que
sous forme de HA et de SA ils engendrent en fusionnant en un point (bindu
M) l1a formule HAMSA:!, 1élat du milieu ou vacuité dans laquelle
s'unissent puis disparaissent les énergies inspirée et expirée.

Les souffles prennent naissance en deux points : le lotus du cceeur et le
dviddasdnta et c’est 12 qu'ils se reposent lorsque la respiration est suspendue,
Maintenus dans leur espace respectif, ils s'intériorisent (aniarmukha)
et acquitrent une certaine plénitude. On nomme visranti, repos du souflle,
I'intervalle {madhya) durant lequel le souffle ni n’entre ni ne sort. Ainsi
la plénitude 2 laquelle notre verset fait allusion est celle du visarga partout
présent et toujours chargé d’énergie vitale accumulée du fait que chacun
des deux points qui le constituent se trouve alternativement rempli
d’énergie. Mais, plus encore, ¢lle est faite de la félicité qui accompagne
le fonctionnement automatique et spontané des souffles introvertis et bien
équilibrés en_samdna®. - .

Cette pratique peut appartenir 2 I'une ou a I'aulre des trois voies selon
I'interprétation du terme visarga: si l'on identifie les deux pdles & la
subjectivité fahantd) et A V'objectivité fidanta), il s'agira de la vole de
Siva. Qu'on en fasse les énergies de connaissance et d’activité, le yogin suivra
la voie de I’énergie. Par contre, & qui s'avance doucement sur la voie de
I'individu, ces pdles ne représenteront que les souffles inspiré et expiré._MalS
quelle que soit l'interprétation donnée, le yogin réside dans la plénltu!ie
indifférenciée, & la jonction de ces deux pdles, dans I'état nu de 1'énergie,
état plénier de Bhairava. .

Ainsi le &loka 24, le premier 2 exposer I'une des cent douze instructions
données pour réaliser )'énergic — énergie qui a son tour permetira
d’atteindre Siva — concerne les trois voies (updya) que I’'homme peut suivre
afin de reprendre conscience de soi.

25

Marulo’ntar bahir vapi viyadyugmadni vartanat |
bhairavya® bhairavasyeltham bhairavi vyajyate vapuh [/

Si 'on s’exerce sans interruption sur le couple des espaces vides
interne et externe des souffles (inspiré et expiré), ainsi, O Bhairavl !
la merveilleuse Forme de Bhairavi (ct) de Bhairava se révélerat.

1. Voir Introd., p. 50 et &I. 154 bie,

2. Sur ce terme, voir p. 171 el $1. 26.

3. Kaumudi, variante bhairavam.

4. Nous lisons ainsi en restituanl un ‘et ' (ca) qui aurait été supprimé pour des
raisons métriques. Mais avec le bhairavam de la Kaumudi on aura : la beauté bhaira-
vienne de Bhairava se révéle de cette maniére, O Bhairavl.
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Le vide externe est I'énergie (dakti) ou Bhairavi et le vide mti;alrnia, Sr:;x;
ou Bhairava. On a vu qu’entre chacun des mouvements du s,ou e l<')rs o
la rétention (kumbhaka), ce dernier se trouve en repos da:ns llun ou tazl:é tn
les espaces vides (dkasa) du cceur ou du dvddaé’anta. C'est le poin ,
instant d'arrét durant lequel on jouit de tranquilhté'. " rdinai o un

Aussi longtemps que le souffle fonctionne & la manicre 0 man-emf:l e
‘jeu ininterrompu entre vacuité et plénitude ef, que deux espaces canais i
a subsister face & face, Siva et $akii se manifesteront séparémen . N
I'on se concentre sur ces deux espaces vides ﬁgurap@ Siva et son égerg'lt,
au moment ou les souffles expiré et inspiré s’équilibrent _spontéz:iril mer:ﬂ{
I'énergie vitale sous forme d’udana s‘é]évgra daps la voie r(rjl artl;z o
allant de I'espace du cceur jusqu’au dvddasdnia interne. Ces deux akase
disparaissent alors et I'énergie bhairavi rejoint le ph:_:drava a;hcer)l oo
plus élevé. Ce processus sert ainsi & révéler le vide intime (ma ga‘;tegnr; o
auquel on jouira de I'essence de Bhairava et de Bhairavl maplf‘ir o tion
unis qu’ils ne font plus qu’un. L’énergie sert d'intermédiaire aequi
de Bhairava. .

Tant que le yogin s’exerce au fonctionnement des souffles, il Pafcg:“; {i
voie inférieure ; mais dés que son énergie s’unit a Siva, il se trouve dan
voie de Siva. _ es ol

L'auteur explique ensuite de quelle maniére les souffles un:é:;ane)
immobilisés en leur centre peuvent se percer un chel"m.n.{la voie medi
qui, une fois bien ouvert, livrera passage A I’énergie divinisée :

26

Na vrajen na visec chaklir marudrapa vikasale? |
nirvikalpalayé madhye taya bhairavaripalas |/

L’énergie sous forme de soufile ne peut ni entrer ni sortir lors-

qu’elle s’épanouit au centre en tant que libre de dualité (vikalpa ).
Par son entremise (on recouvre) I'essence absolue.

Le Tantriloka® éclaircit le sens de ce verset : Que le yogin bien.concentx:é
médite ici dans son cceur sur I'interaction de soma, surya et agni, & savoir

les souffles inspiré, expiré et le souffle ascendant (udana), d’une pensée qui
n'a d'égard 4 rien d'autre. Quel sera le fruit de cette pratique ? Lorsque
par la friction des planchettes* de cette méditation, I'adepte a mis un terme
au mouvement des deux souffles inspiré et expiré et obtenu de ce fait la
disparition de toute

tendance au dédoublement (vikalpa)}, la flamme ou
le feu du grand Bhairava, sous

forme de souffle du centre (uddna}, jaillit
dans la fosse sacrificielle — le ceur de celui qui médite. Flambant

l. Le nirodhaksana que mentionne Pataijali, Yogasatra. I1I1. 9.
2. Variante vikdsile.

3. V. 4l 22-23, p. 333. Rijanaka cite notre verset avec la variante finale rapadhri.
2° version aussi.

4. Arani, planchettes formées par les souflles préna et apdna qui allument le feu
uddna comme les arani servaient & allumer le feu du sacrifice védique.
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intensément, ce feu consume I'ensemble des limitations et permet au yogin
de réaliser son propre Soi, le supréme Sujet conscient?.

Au cours de cette pratique qui reldve de la voie de I'énergie puisqu’elle
met en ceuvre la puissance du souffle (pranasakti), le yogin maintient
celle-ci immobile au lieu méme de sa production en suspendant la respiration,
le souffle n’allant plus du ceeur au dvddasdnta et inversement. Alors, a la
jonction des souffles prana et apdna, c'est-d-dire en madhya, le centre, le
souffle bien équilibré prend naissance. C'est en lui (samdna) que la plénitude
se révele. Autrement dit : «le principe de vie (pranana) abandonne les
conduits de droite et de gauche et s'éléve tout droit 4 I'intérieur de la voie
du milieu (susumnanadi) tandis que le feu uddna fait fondre la dualité des
vikalpa et manifeste 'unité. Le yogin réside alors dans le Quatriéme (état).
A la disparition de la dualité ce principe vital revét 'aspect de vydna, vie
cosmique infinie eorrespondant a turydlila, I'illumination permanente et
sans phases ». Ainsi grace a ’énergie du soufle intériorisée et sublimée,
on accéde & Bhairava ou Paramaéiva, I’'absolu.

27

Kumbhita recila vapt pirila va yada bhavel |
ladante $antanamdsau sakiya santah prakasale ff

Qu'on pratique la rétention du souffle lorsqu’on expire ou encore
lorsqu’on inspire. A la fin de cet (exercice) on nommera cette
(énergie du souffle retenu) ‘ apaisée ’ et grice a (cctie) énergie se
révele (Pessence) apaisée.

Si, en inspirant ’air ou en ’expirant, on prolonge la rétention du souflle
(kumbhita), une quiétude physique et mentale s’instaure peu a peu. '}‘8118
est la signification du premier ‘ s@nla ', terme technique qui désigne !ét.at
mystique oit I'énergie du soufile repose tranquillement. Le souffle intériorisé
devenu d'une extréme subtilité s’insinue par tout le corps en un mouvement
imperceptible et trés doux & mesure que prend fin la dualité harcelante_ et
saccadée propre aux deux souffles prana et apdna. Plus encore, la tgnsnon
entre Popposition du sujet — qui s’exerce sur le souffle — et I'objet, le
souffle méme, a disparu. Alors seulement, la respiration allégée, aut?~
matique et impersonnelle, semble provenir des profondeurs de I'énergie
indivise dans laquelle elle puise une quiétude infinie qu’'elle déverse Ssur
toute la personne. Le second $anla tait précisément allusion & cette énergie
< apaisée ’ et imperturbable que révéle un souffle bien * apaisé . )

Ce moyen appartient 4 la voie inférieure qui méne a l'apaisement de
la pensée (cittavisranti).

1. Somasiarydgnisamghaitam talra dhydyed ananyadhih | taddhyandranisamkso-
bhanmahabhairavahavyabhuk |} Hrdaydkhye mahdkundhe jajvalan sphltaldm vrajet |
V. 1. 22-23 vers d’Abhinavagupta auquel nous avons ajouté des éclaircissements de
Rajanaka.

2. Voir 4 ce sujet I. P. v. I11. 11 comm. au 19-20,
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28

A malat kirapdbhdsam saksmasiksmaparatmikam? |
cinlayet tam dvisatkante samyantim bhairavodayah [/

Qu’on se concentre sur cette (énergie du souffle) resplendissante
de rayons de lumiére et dont Pessence est subtile entre les choses
subtiles, (quand elle s’éléve) de la base jusqu’a ce qu’elle s’apaise
au centre supérieur?. Voilad ’Eveil de Bhairava.

On médite sur P’énergie du souffle qui, en s'intériorisanl, devient la
kundalini. Partant du centre - ou roue - intérieur (maladhdra), lieu de son
éveil, I'énergie monte jusqu’au centre supérieur en traversant d’autres
étapes intermédiaires. Elle s'arréte un moment a chaque palier, puis
elle bondit 4 nouveau et s’élance de roue en roue. Ayant atteint le som-
met - dvddadanta interne -, elle y jouit d'un repos définitif.

A cOté de cette montée indirecte de la kundalini dont procédent les
pouvoirs supranaturels, il existe aussi une montée directe de la lovée
qui s'éléve spontanément jusqu'au dvddabdnia sans prendre de repos i
chaque centre, montée que I'on considére supérieure & la précédente
parce qu’elle met I'adepte a V’abri de toute rechute dans le cycle des
renaissances bien qu’elle ne s’accompagne pas de siddhi.

Rajanaka cite notre verset au cours de sa glose au Tantraloka® afin
d’illustrer la montée indirecte de la kundalini. 11 nous montre le yogin
conduisant sa kundalinl jusqu'au centre supéricur du cerveau en une série
d’étapes ou de roues, aprés I'avoir introduite dans la voie du milieu.

Selon notre &loka, la lovée assume l'aspect trés subtil de rayons
lumineux sur lesquels on doit se concentrer en imaginant qu’ils se résorbent
au centre de chacune des roues. Ce centre représente la profondeur par
opposition & la superficialité de la périphérie ; dans cet axe immobile qui
absorbe tous les rayons, la lovée prend un repos de plus en plus intime et
épanoui a mesure qu'elle se dresse dans I’axe en traversant roue aprés roue.
Dés qu’elle atteint le dvdadasania, I’énergie devenue universelle et infiniment
subtile s'efface pour faire place & l'absolu Bhairava qui se révéle alors
pleinement.

S-e moyen qui débouche sur la voie de Siva en raison de la tranquillité
qu'il suppose, prend son point de départ dans la voie de I'individu puisqu’il
nest pas exempt de tout flux. Il parait relativement lent lorsqu'on le
compare au suivant ;

1. Lecture du T, A. V. p. 401. Mais nos deux versions ainsi que le Netratantra
(1, p. 200) lisent : saksmdt saksmataralmikam.

2. Duisathdnta ou dvddaddnta, © 4 la fin des douze * correspond ici au brahmarandhra.
La distance qui sépare les roues les unes des autres se mesure par douze largeurs de
doigts qui correspondent & Lrois poings ou trois mains superposées. A coté des
dvada¢dnta internes (malddhdra, nombril, cceur, etc.), il en existe un externe, le point
ol le souflle expire ; également & douze largeurs de doigts au-deld du dvddadantapada
ou brakmarandhra, un dvdda$inla cosmique et un autre au-dessous du malddhdra.

3. V. comm. p. 401, 1. 3.
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29

Udgacchantim ladidrapam praticakram kramat kramam |
Urdhvam muslitrayam?® yaval tqvad anle mahodayak [/

De centre en centre, de proche en proche, (I'énergie vitale) tel
un éclair jaillit jusqu’au sommet du triple poing?, tant qu’a la fin
le grand Eveil (se produit).

Ce &loka, que cite et explique Rajanaka en glosant le Tantraloka (V. 86-89
p. 395), se référe 4 I'entrée dans le pur royaume des formules {manitrabhumi),
celui de la Conscience qui s’effectue gréce a malrdvriti, c'est-a-dire bhaira-
vimudra?, 11 décrit I'ascension du souffle uddna a travers le conduit central
que caractérise, dit-il, « 'acquisition de l1a qualité méme propre & ce conduit »,
4 savoir la conscience — et qui transcende 1'état intérieur de visarga car
il représente I’émission parvenue & son extréme pointe (pranlakoti) (8. 87).
Ayant mis un terme au souffle qui se dirige vers le bas (apdna) et laissant
de coté la force vitale qui tend vers le haut (prana), le yogin pénétre dans
le domaine parachevé et obtient la révélation de la Connaissance (jidna-
vyakli) issue de la grande Lumiére de la Conscience (mahdprakasa) (8l. 88).
Comme au verset précédent, le flot intérieur de l'énergie monte par
degrés successifs ; il n’irradie plus comme des rayons & parlir du centre
de chaque roue, mais il fulgure comme 'éclair. Cette ascension nous semble
en conséquence plus parfaite que la précédente dans laquelle il n’est question
que de I’apparition de Bhairava et non de sa grande Apparition (mahodaya).
Voie de I'énergie qui s’achéve dans celle de Siva.

30

Kramadvadasakam samyag dvadasaksarabheditam |
sthilasiaksmaparasthitya muklvaniatah® sivak [/

Les douze (modalités) successives correspondent exactement &
la distinction en douze phonémes. $’étant libéré graduellement des
conditions matérielle, subtile et supréme, en dernier lieu, on s’iden-
tifie & Siva (méme).

Les douze étapes (ou mouvements) de la kundalinl sont corrélatives
aux phoné¢mes qui s’étendent de A au visarga H.

Les quatre premiéres relévent du plan diftérencié et inférieur (bheda et
upara). Ce sont :

1. Musli, poing ; la mesure de trois poings correspond exactement au dvddaddnla
ou duvigatkdnta, douze largeurs de doigts. Il existe en effet selon le Trika, entre chacun
des centres (cakraj, un intervalle de trois poings superposés, ou de trois pattes 8'dl
s’agit d'animaux,

2. Voir Intred. p. 46. Cf. p, 178-180.

3. La Kaumudi lit mukivd muktvd latah divah.
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1. Janmayra, la pointe de Pexistence — au niveau des organes de la
génération dont ils forment la racine — se trouve a la source de I'énergie
sexuelle. Mais contrairement a cette derniére, 1'énergie de ce centre n’est
pas limitée et elle monte au lieu de descendre comme celle-ci : elle permet
donc de progresser sans jamais faire déchoir. Puis elle franchit les étapes
suivantes :

2. Mula, connu sous le nom de muldadhdra, centre radical. ’
3. Kanda, bulbe, encore nommé guhyasthana, qui se situe prés de 'anus.
4. Nabhi, le nombril,

On classe les cing étapes suivantes parmi les énergies subtiles inter-
médiaires entre ln différenciation et Vindifférenciation (bheddbheda et
pardapara) :

H. Hrd, le ceeur.

6. Kantha, la gorge ou plus précisément la cavité a la base de la gorge.

7. Tdlu, le palais nommé encore calulipada parce qu’il se trouve a
Vintersection de quatre voies.

8. Bhramadhya, situé entre les sourcils (=bindu).

9. Lalata, au niveau du front mais au-dessous du brahmarandhra.

Ardhacandra et nirodhini semblent appartenir & cette -phase. Puis
I’énergie subtile atteint le plan indifférencié et supréme (abheda et para):

10. Brahmarandhra, au sommet du cerveau, correspond i ndddanta.

11. Sakli, 1'énergie pure, ne fait plus partie du processus corporel. .

12. Vyapini, 'omniprésente, se révéle quand la kundalini, ayant acheve
sa montée, remplit I'univers entier. En accédant ici & 1’énergie samand,
on passe au-deld du devenir. Jouissant d’une quiétude cxtra-temporelle,
panachappe au temps et & I'activité limitée, et par cette énergie on s’identifie
a 31va.

Cette pratique concerne d’abord la voie de I'individu au cours des phases

différenciées, puis la voie de I'énergie a partir des phases subtiles et des
suprémes,

31

Tflyt?p&rydéu mardhdntam bhankiva bhriksepaseluna |
nirvikalpam manah kriva sarvordhve sarvagodgamah ||

Ayant rempli le sommet du crane (de I'énergie du souffle) et
projeté (celle-ci) rapidement & I’aide du pont établi par une contrac-
tion des sourcils (bhraksepa), si I'on a libéré la pensée de toute
dualité, grace 4 cette (énergie) on deviendra omnipénétrant deés
qu’on accéde & ce qui est au-dela de toute chosel,

1. On peut lire cette strophe de multiples manitves selon le sens donné a bhanllvd
et a sefu (digue-pont) et .qui consiste méme, d'aprés certains Tantra, en une récitation
du germe de mdyéd : « Ayant brisé (le flot de 1'énergie) en remplissant le crdne jusqu'a
son sommet... » ou =ayant gonfl¢ I'énergie (pour qu'elle se force un passage), puis
I'ayant projetée et éparpillée dans le dvddusdnia au moyen du bharrage exercé par le
froncement des sourcils... » Cette pratique est d’autant plus ohscure que la tradition
en est complétement perdue, au Kashmir tout au meins.
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L'énergie, au verset précédent, s’élevait de centre en centre en se
sublimant & mesure qu'elle 8’approchait du sommet de la téte. Mais afin
d'intensifier ’énergie du souffle et de parvenir 4 I'identité 4 Paramasiva,
on fait appel maintenant & une pratique ésotérique nommsée bhraksepaselu.
Bhra est un centre subtil situé approximativement entre les sourcils, a
I'intérieur du crane. Sefu, digue si commune dans 1'Inde actuelle, fait
office a la fois de levée qui fait échec au flot et de pont qui permet de tra-
verser d'un bord & 'autre. Obstacle au flot de I'énergie, selu peut donc unir
les deux dvddasdnta, Pun situé en bhra et 'autre dans le cerveau supérieur
et qui se trouvent naturellement séparés. On ne peut échapper aux limites
spaliales sans franchir cette voie d'accés vers le dua@dasanta le plus élevé,

La pratique bhritksepa consiste en un brassage inlense au niveau des
sourcils qui converlit 1'énergie des plans inférieurs en haute énergie
consciente, puis la consume en coordonnant le flot ascendant et le flot
descendant (apdna et prdna) de I'énergie vitale. Cette pratique ne peut
étre transmise que de maitre a disciple, de bouche a oreille car elle n’est pas
sans danger pour qui refuse 1'aide d’un maitre.

Ainsi, sans expirer 'air qu’on vient d’inspirer, il faut remplir de souffle
tous les centres qui s'étagent de mulddhara au bhramarandhra jusqu'a ce
que ce dernier soit plein d'énergie et cela sans qu'on exerce le moindre
effort.

Puis & l'aide d'une contraction des sourcils ou peut-étre encore par la
pression que le guru exerce en bhra@, 'énergie accumulée en ce point doit
élre rapidement projetée! sur le pont étroit qu'il lui faut franchir pour
atteindre le bhramarandhra. Sous cette violente poussée, elle se fraie un
passage et parvient au dvadasdnla le plus élevé en s’éparpillant dans la
{éte. Si l'on ne réussissait pas a canaliser cette puissance vitale en
I'endiguant par la pratique bhriksepa®, elle se disperserait et sortirait sous
forme de souflle par les narines au lieu de remplir le sommet du crane. Le
vogin brise ensuite ce pont afin qu’aucun lien ne le rattache aux phases
qu'il vient de dépasser. '

Une question se pose ici : les strophes 30 et 31 ménent-elles également
toutes deux & D'étape de I'énergie omnipénétrante (vydpinij ou cette
derniére strophe nous conduit-elle bien au-dela de la premiére ? La tradition
de l'école étant perdue, nods ne saurions résoudre le probléme en toute
certitude. Dans la seconde hypothése, celui qui suivrait la voie décrite par
le verset 30 partirait du centre inférieur (malddhdra), puis, traversant
successivement les autres étapes, parviendrait jusqu’a I'omnipénétrante
ou éther du brahmarandhra qui ne va pas au-deld de 1'énergie samana
el il s’identifieruit & Siva. Bien que délivré en vertu de son isolement
(kaivalya), il ne jouirait pas des qualités divines de toute-puissance et
autres.

Notre strophe, par contre, s’atlache 4 une pratique qui sert a Iran(}hlr
Pétape allant de Siva a4 Paramadiva et dans laquelle I'énergie divinisée
s'identifie, elle aussi, & Siva. La force vitale des centres inférieurs, canalisée
en bhri, traverse le pont et pénétre dans I'étre universel. A l'énergie
samand encore tournée vers le devenir — bien que les lens rattachant a

1. Bhankivd, ayant percs, bris¢ et dispersé : on fend el rompt le courant des soufiles
prdna et apdna & la manicre d'une digue.

2. Bhraksepa {¢quivalant a bhribheda du $1. 36) est une allitude mystique (mudrd}
qui présente des aflinilés avec la khecarimudra, toutes deux permettant a ceux qui les
pratiquent de devenir.omniprésents (sarvavydpta ou sarvagodgama). Cf. §l. 77.
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celui-ci aient été brisés — se substitue I'énergie supréme d’extase
(unmand) qui s’oriente uniquement vers I’absolut. Tout écartélement de
la pensée ayant pris fin, I’agitation s'est apaisée ct I’énergie passe au-dela
de tout pour se perdre en Paramasdiva. .

Cetle pratique reléve de l'épanouissement de Vénergie (saklivikasa)
propre A $dklopdya mais s’achéve dans la voie de Siva.

32

Sikhipaksaié citrarapair mandalaik singapaiicakam [
dhyayalo 'nuttare $inye praveso hrdaye bhavet ||

Si 'on médite sur le quintuple vide (en prenant pour support)
les cercles bariolés des plumes du paon, on s’abime dans le Ceeur,
I'incomparable vide.

Les cercles des plumes de paon aux cing nuances distinctes symbolisent
pour les yogin les cinq organes des sens. Ils jouent un rdle analogue aux
cercles magiques {mandala); spontanément l'attention de celui qui les
ﬁfte gravite vers le centre. On se trouve alors précipité dans’le vide, c’est-a-
dire le terme sans mode, le Cceur, lieu du repos.
| C%iute méditation met en ceuvre la voie de Siva puisqu’elle concerne
e vide.

33

{ﬁ_iréena kramenaiva yatra kutrapi cinlayet® |
Sunye kudye pare patre svayamling varaprada [|

Vidf:, mur, réceptacle supréme, quel que soit 1'objet sur lequel
on d_oxt se concentrer en suivant un tel ordre, I’excellente Bien-
faitrice se résorbe en clle-méme.

La suite des phases sur lesquelles on se concentre va probablement du
centre inférieur (mulddhdra) jusqu'a Vénergie omnipénétrante (vyapini)*.
Le récep)tacle le plus haut ne peut étre que la pure Conscience. A I'image de
la conscience indifférenciée ou du vide, un mur nu offre une surface plane sans
dessin, de sorte que le grand Vide est bientdt ce qui seul demeure. La pensée
Tecueillie 8'absorbe dans ce vide et la donneuse de dons par excellence,
la kundalini, repose tranquille en elle-méme dans le brahmarandhra.

. La concentration de la pensée implique au départ une touche de la voie
inférieure, mais celle-ci débouche sur la voie de 1'énergie.

1. Sur ces diverses énergies, voir Introd. p. 48.
2. Variantes : cintand et cintandl.
3. Voir & co sujet 4. 29-30.
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34

Kapalantarmano nyasya listhan mililalocanah |
lramena manaso dardhyal laksayel laksyam ultamam |[f

Avyant fixé la pensée a l'intérieur du créne, se tenant les yeux
fermés, peu a peu, grace a la stabilité de la pensée, qu'on discerne
’éminemment discernablel,

HKapdla, crine, posséde aussi un sens ésotérique selon nos auteurs @
ka, joie, désigne 1'énergie supréme et pdlaka, protecteur, Siva. D’aprés un
vers cité, kapdla signifie I'union de Siva et de I'énergie ou de la Lumiére
de la conscience (prakdsa) et de sa réflexion (vimarsa ).

Ce moyen qui reléve de la voie de I'énergie, et plus spécialement de
I’énergie ramassée sur elle-méme (Saktisamkoca), conduit & Uillumination
de la pensée (ciltasambodha). Un homme bien introverti s'efforce de se
détacher du monde externe en fermant les yeux ; sa pensée se stabilise
progressivement et, dans le calme de la vacuité, soudain fond sur lui la
Réalité. 11 reconnalt aussitét ce qui est reconnaissable entre tout ; rien, en .
effet, ne s'avére plus accessible que cette Réalité originelle dés que les
obstacles qui la cachaient ont disparu.

35

Madhyanadi madhyasamstha bisasialrabharapaya |
dhyatantarvyomaya devya taya devak prakdsate® [/

Le canal médian est ce qui se tient au Centre. Quand on médite
sur lui sous forme de cette Déesse qui, semblable au filament d’une
tige de lotus, est identique au firmament intérieur?, (alors) le Dieu
se révéle.

L.a Dédesse, I'énergie du soufle, devient si subtile qu'on la compare
au filament d’une tige de lotus dont la ténuité est telle qu'on ne peut en
déceler la présence. L'énergie se dressant sous ’aspect de la kugdaltnt
ou du feu central (uddna) constitue le canal médian (sugumnd) qui passe
au milieu du ceeur. Ainsi, 4 partir du cceur, 'énergie s’ouvre un passage
en forant un vide nommé cavité interne ou éther de la conscience, par
lequel elle s’éléve, .

On se concentre d’abord sur les phases du parcours de l’énergie.vltale
qui, lorsqu’elle atteint le sommel de son ascension, s’immerge en Siva, et
si 1'on est bien absorbé en elle, on s'identifie au Dieu.

1. On peut encore traduire : qu'on vise le but ultime, qu'on prenne Siva comme
cible.

2. Cite T. A, 1. 41, 86, p. 131.

3. Anlarvyoman, volte célesle et, ici, cavité A Yintérieur du cceur.

4. Ou 2 parlir de miladhdra, selon la concentration choisie.
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La Spandakarikd décrit celte méme expérience fondamentule : les
souflles inspiré et expiré se couchent dans la voie du milieu ; alors dans ce
grand firmament ol lune et soleil se sont dissous, le bien-éveillé perd les
voiles qui lui cachent (la Réalité):.

Cet espace infini et vacuitant de la Conscience ne comporte aucune trace
d’existence objective ; mieux encore, il résorbe en lui-méme toute la dualité.
Mais pour y demeurer de fagon définitive, il faut accéder au-dela de la voie
du milieu (madhyanadi) ainsi que de toute limitation corporelle?.

Cette stance met en ceuvre la voie de I'énergie qui s’achéve par I'illumina-
tion de la pensée.

36

Kararuddhadrgasirena bhrabhedad dvararodhanat ||
drsle bindau kramal line tanmadhye parama sthitih [f

Dés qu’on a bouché les ouvertures (des sens) & I'aide de Varme
(défensive) que forme la main les obturant, et qu'on perce le centre
entre les sourcils, lc bindu une fois pergu disparait peu a peu;
(alors) au milieu de cette (disparition)3, (voila) le supréme séjour.

I.e kararuddhadrgasira est un geste (mudrd) spécial que le matire enseigne
au disciple : les dix doigts des mains s’opposent au fonctionnement des
organes des sens, les pouces s’appliguent sur les oreilles, les index sur les
yeux, les medius obstruent les narines tandis que les annulaires et les
auriculaires servent a clore la bouche. Ces ouvertures ainsi bloquées, la
dispersion vers I'extérieur ne s’effectuant plus, la conscience s¢ ferme f
‘:j(:(lite impression sensorielle et 1'énergie vitale reste emmagasinée au

ans,

Elle monte jusqu'a bhrir, centre important situé¢ approximativement
entre les sourcils et qu’il est malaisé de surmonter.

La pratique yoga désignée ici par I'expression bhribheda, brisure ou
percée effectuée en bhrii, semble identique au bhrizkgepa du verset 31. La
rupture du nceud vital qu'elle détermine offre une issue & l'énergie du
souffle retenue prisonniére en ce point ; sitdt la voie libre. ’énergie s'éleéve
jusqu’au sommet du cerveau (brahmarandhra).

A TVinstant olt bhrz est percé, un point d'un éclat intense jaillit ; cest
!e lzmdu‘. On se concentre sur lui sans tarder et lorsque ce point commence
as é:vanonir en se dissolvant dans la conscience indivise, la concentration
a‘t'lemt son apogée. Le vide dans lequel le bindu s’engloutit n'est autre que
I'éther 'de la conscience sans reflet (ciddkdsa) ou le centre (madhya), ce
pole unique auquel notre tantra accorde une si grande importance.

A parlir de ce moment le yogin n'a plus de tache 3 accomplir car il a

g 12.4 Tadd lasmin mahdvyomni pralinasasibhaskare | ..... prabuddhalt syad andurlah {/
. 24-25.

2. Commentaire de Ksemaraja aux $l. 23-25, p. 42.

3. Textuellement : au milieu de cela, ce qui peul désigner le bindu, le vide ou il a
disparu ou encore la conscience ultime qui seule subsiste.

4. Le bindu, point indiquant le son final nasal (anusvdra), fait office de pensée
centralisée, intégrée et unifite. Voir §1. 4.12, 37, 42, 90. Quant & bhra, cf. &1, 31.
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surmonté la tendance invétérée & la dualité (vikalpa}. Plongé dans la
pure conscience, il y découvre son séjour inébranlable et jouit d'une
impression de parfaite sécurité.

On reconnait ici une pratique de la voie de I'activité qui s’infléchit
vers la vacuité propre & la voie de Siva.

37

Dhamantak ksobhasambhiilasiksmagnitilakakriim |
bindum sikhanie hrdaye laydnle dhyayalo layah |/

Si I'on médite dans le cceur et au sommet de la méche de cheveux
sur le bindu!, point semblable 4 la marque rouge, (ce) feu subtil
que produit une (certaine) effervescence ; & la fin, lorsque
(celle-ci) a disparu, on s’absorbe dans la Lumitre (de la
(lonscience).

La seconde version lit : dhdmdnlahksobha...

La splendeur (de la Conscience) a 'apparence de la marque rouge,
(ce) feu subtil que produit une (certaine) agitation interne. St \l’on
médite dans le cceur et dans le sikhania sur (ce) bindu, a la
fin, lorsque (I’agitation) a disparu (on obtient) 1’absorption.

1.e tilaka, marque de santal que le guru trace entre les sourcils du disqlpl_e
aprés linitiation, ressemble 4 la flamme pointue d’une bougie. Mais il
s'agit ici du bindu*— feu subtil qui jaillit comme une flamme entre les
sourcils — et procéde, nous dit-on, d’une agitation. Celle-ci, causée par une
pression exercée avec les mains sur les paupiéres?, excite le centre bhru
et fait jaillir des points trés lumineux devant les yeux.

On imagine ce bindu dans le cceur et aussi dans le §ikhanla ou bhrama-
randhra, dans le cerveau?®, . .

I.e bindu sur lequel on se concentre n'étant qu'un point d):namlqu'e
sans dimension et donc sans dualité, 1a pensée discursive (u!kalpa)' S évangmt
el I'on s’absorbe dans la Splendeur unique de la Conscience. Mais peut-gtre
faut-il comprendre que lorsque le bindu disparait, il fait place a la Lumiére
infinie ; il symboliserait alors la pensée bien unifiée sous forme d'un foyer
intense de lumiére et cette énergie concentrée de prise de conscience de soi
(vimarsa) conduijrait a la lumiére indifférenciée (prakﬁsa). )

Selon l'interprétation donnée a cette strophe difficile, on pourrd la
rattacher 4 I'une ou a I'autre des trois voies* : si I'on évaque le bindu sous
I'aspect d’une flamme entre les sourcils et que la montée de la kundalini
relie le coeur au cerveau, il s'agira de la voie de I'énergie. Mais si la méditation
se lixe sur le bindu dans le ceeur et utilise des moyens externes pour pro-
voquer la visualisation de points lumineux, il faudrait y voir la
caractéristique de la voie de ’individu. Enfin si I'on adhére de fagon intime

1. Sur le bindu, voir Introd, p. 49 et $i. 90.

2. D'apres Sivopadhyiya.

4. Sikhd, — liltéralement sommet ou la flamme s’achéve fanla), — désigne la
miche de cheveux du brahmane.

4. T. A TIT L 112, p. 118, 1. 14,
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au bindu jaillissant au sommet du criane pour disparaitre aussitét en
entrainant la dualité sujet-objet, cette absorpiion dans la Conscience
infinie relévera de la voie supérieure.

I1 est probable que cet exercice spirituel chevauche les trois voies. Selon
Jayaratha le lieu de méditation sur le bindu est le cceur dans la wvoise
inférieure, le cenire des sourcils (bhrumadhya) dans la voie de U’énergie et
le supréme dvadasdnta dans la voie de Siva.,

38

Andhate patrakarpe 'bhagnasabde sariddrute |
$abdabrahmani nisnatak* param brahmadhigacchati ||

Il accéde au brahman supréme celui qui baigne dans le brahman-
Son, I'andhala? (logé) dans le réceptacle de Poreille, son ininterrom-
pu, précipité comme un fleuve.

Aprés avoir décrit une série de concentrations portant sur la lumiére
et son éclat (bindu, tilaka), notre Tantra s'attache & des moyens d’ordre
sonore et tout spécialement 4 une forme subtile de résonance, I'inarticulé
anaifala qui offre la possibilité d’atteindre I’'absolu sous son aspect phoné-
matique et que les Upanisad appelérent sabdabrahman. Les versets suivants
développeront un méme théme.

L'anahata, son d'origine mystique, s'énonce par lui-méme et n'est pas
engendré, 4 I'image du son ordinaire, par le frottement de deux objets ou
par un choc de l’air. Indépendant de tout contact avec la mati¢re, il
apparait comme une forme de l'énergie éternelle de la conscience, une
vibration (spanda} du cceur qui, au niveau de 1'oreille, se fait entendre
C¢omme une résonance, ndda ou andhata. Sil’on s'identifie 4 elle, on parvient
a4 la Réalite supréme, le brahman.

La Nédabindu-Upanigad (8l. 31-41} décrit une concentration sur des sons
de plus en plus subtils, entre autres le bruit de la clochette, de la flite de
bambou, de la harpe et enfin du bourdonnement de 1’abeille. Perdue dans ce
S0n (ndda), la pensée oublie tout de I'extérieur et s¢ fond en lui comme
le lait dans I’eay pour se dissoudre finalement avec lui dans I’espace éthéré
de la conscience (ciddkasa ). e Qui s’adonne de maniére ininterrompue a cette
pratique se montre indifférent & ce qui n’est pas un tel son et, grace a
l“‘;_ passe au-dela de la pensée. Renongant 4 toule pensée, a tout effort,
::]: élo médite sur le seul ndda et sa pensée se dissoudra complétement dans

n,. »

La plupart des mystiques connaissent bien cetle résonance intérieure
qu’ils entendent aussitdt franchi le seuil de la vie spirituelle, en méme
temps qu'ils ressentent le fourmillement (pipilaka)?, autre forme de la
vibration, mais 4 un registre différent. Ce bourdonnement ininterrompu
accompagne toujours une grande paix du cceur que, loin de troubler, il ne
fait qu’accrottre. Sainte Thérese le compare, elle aussi, au flot précipité d’un

1. Nisndta au double sens de ¢ baigner dans ' et de se * montrer habile ', * accompli
en quelque activité *.

2. Voir §l. 81 cit. note 4.

3. Ct. 4l 67.
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torrent mais elle le situe dans la téte et non dans le  réceptacle de l'oreille ’,
— en réalité ce bruit ne peut étre aisément localisé et il ne se confond pas
avec les sifflements d’oreille et autres bruits ordinaires : « Tandis que j’écris
ces lignes, dit-elle, je fais attention 4 ce qui se passe dans ma téte, 4 ce grand
bruit dont j’ai parlé en commencgant. Il me semble que se trouve en elle une
foule de fleuves abondants et dont les eaux se précipitent, une foule de cris
d’oiseaux et de sifflements. (Et ce bruit) je I'entends non dans les oreilles
mais dans la partie supérieure de la léte ou, dit-on, réside la partie
supérieure de l'dme. Je me suis arrétée longtemps a cette considération
parce qu’il me semblait que le grand mouvement de 1'esprit vers la région
supérieure se faisait trés rapidement. D'ailleurs, en dépit de tout ce tumulte,
ce trouble ne m’empéche pas de me livrer a I'oraison... au contraire, 1'ame
est tout entiére occupée de sa quiétude, de son amour, de ses désirs et de sa
claire connaissance! »,

De son c6té, Lalla, la poétesse du Kashmir, s’éerie : « Siva est le cheval,
Visnu est la selle... le yogin par 'ardeur de son yoga reconnaitra quel est
le Dieu qui en sera le cavalier.» Ce Dieu est le Son auquel rien ne fait
obstacle, I'andhata; et elle poursuit : « 'andhala qui a pour essence l'éther
(kha) et pour domaine le vide ($itnya), qui n’a ni nom, ni couleur, ni forme,
ni lignée, dont on dit qu'il est devenu son et lumiére (nddabindu) par sa
propre réflexion sur soi-méme (ahamvimarsa), tel est le Dieu qui seul
montera ce cheval® »,

Etant donné que le son dans lequel on s’absorbe est un son purement
intérieur, nous nous trouvons sans conteste dans la voie de 1'énergie.

39

Pranavadisamuccarat plutdnle sanyabhavanat |
$§anyayd paraya saklya sanyalam eti bhairavi |/

Si P’'on récite la syllabe sacrée AUM ou toute autre (formule) et
qu'on évoque le vide qui se trouve a la fin du son protracté, au
moyen de cette éminente énergic du vide, O Bhairavi, on atteini
la vacuité.

11 exisle plusieurs maniéres de réciter un mot : bréve, longue ct
protractée, qui correspondent a : A, X, el A3. Cette derniére, 4 laquelle se
référe notre Sloka, est de trois mores et se nomme pluti. Le chfxnt du coq,
dont la syllabe finale est trois fois plus longue que la premiére, illustre bien
d’apres les Sivaites cet allongement progressif du son. ) .

Au moment ou la récitation prend fln, la pensée s’applique au vide
terminal ; puis, por les intermédiaires du son infiniment subtil gue nous
avons décrits?, elle parvient 4 'énergie unmana dans laquelle elle s absor.be.‘
Celte énergie supramentale est réalisatrice d'un des vides les plus sublils

1. Chateau intérieur, quatri¢me demeure, ch. 1. .

2. Lallavikhyani 14-13, K. S. T. S. Nous transcrivons les termes ka$miri en
sanskrit.

3. Voir Introd., p. 48.

4. Voir p. 58 de I'Introd. sur les sept vacuités.
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et permel d'accéder a la vacuité de toule dualité (nirvikalpa). Cest alors
que I'Un jaillit spontanément.

Cette strophe couvre successivement les trois voies : commengant par
la récitation de AUM (voie inférieure), elle utilise I'énergie du vide (voie
de I'énergie) pour sombrer dans la vacuité totale (voie de Siva).

40

Yasya kasydpi varnasya parvanlav anubhavayet |
sanyaya sanyabhiilo 'sau $anyakarah pumadn bhavet [f

Il faut se concentrer? sur le commencement (ou) sur la fin de
n'importe quel phonéme?. Par (la puissance) du vide, cet homme
devenu vide prendra forme de vide.

Répondant a la question posée par la Déesse (8loka 4), ceite strophe
accorde une importance considérable au vide congu a la fois comme un
moyen et comme une fin.

Si I'on doit se concenirer sur le commencement ou sur la terminaison
d’un phonéme, c'est que la conscience, au moment méme ou elle jaillit et
au moment de s’évanouir également, se trouve dénuée de dualité. La
concentralion joue donc ici au niveau de l'instant, instant si fugitif et
quasi imperceptible qui-confine 4 la vacuité dont seule une pensée subtile
et bien exercée est aple a s'emparer®.

Selon les partisans du Sivaisme kashmirien, en effet, I'homme est suns
pensée — c'est-a-dire plongé dans le Je illimité ~— au premier ébranlement
du désir, alors que se déclenche I'intention d’agir, et aussi a la fin du désir,
quand désir ou curiosité étant satisfaits n’ont plus qu'a disparaitre. Dans
ces deux cas, le désir n’a pas encore revétu un aspect défini ou bien il a
pf‘esque disparu et I'on atteint le vide dont le premier vient tout juste
Qémerger et dans lequel le second va s'absorber. A cet instant précis,
I'homme a cessé d’opposer le moi au non-moi et de s'identifler avec ses
appartenances.

Gréce a une premiére impression assaillante d’un vide saisi en sa gencse
et dont il reconnait la fécondité, il s’enfonce peu & peu dans un état
permanent de vacuité et d'indifférenciation (nirvikalpa). Lorsqu’il ne
déchoit plus de ce vide, il jouit pour toujours du repos et de la plénitude
propres au vide supréme auquel il s'identifie, éther de la Conscience dénué
de tout artifice mental.

41

Tantryadivadyasabdesu dirghesu kramasamsthileh |
ananyaceldh pralyanle paravyomavapur bhavet ||

1. Sanydtisanya selon la Kaumudi.

2. Sur le sens d'anubhi- voir le dloka 107.

3. Les strophes 90 et 91 décrivent une concentration sur le phonéme A sans bindu
ni visarga quant 4 pirva et sur le seul visarga quant & anla.

4. Voir Introd. pp. 42 et 61,
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En suivant attentivement les sons prolongés d’'instruments de
musique, a cordes ou autres, si I'esprit ne (s'intéresse) a rien d’autre,
a la fin de chaque (son), I'on s’identifiera a la forme merveilleuse du
firmament supréme.

Les sons émis par les instruments & cordes évoluent comme la parole en
allant du son ordinaire (vaikhari) au son subtil intermédiaire (madhyama)
et, de ce dernier, au son indifférencié (pasyantl) qui correspond a 1'Energie
prise en son premier ébranlement. Si ’on réussit a s’absorber intensément
en lui, 'on parviendra au Verbe supréme (pardvak)'.

Un raga indien présente une progression analogue : il commence
doucement puis, selon une gradation précise, il accélére son rythme pour
s'achever sur un finale plein de vivacité, en exergant sur l'auditeur un
véritable envoltement : la tension monte 4 mesure que l'accélération du
mouvement et I'intensité du son s’aceroissent jusqu’au point culminant od
tous les mouvements s'unifient ; et, dans un au-deld du sensible, I'auditeur
extasié se trouve brusquement soulevé hors de soi et accéde a la plénitude
vibrante et inaudible, le Je absolu.

En tant qu'exercice de yoga, nous noterons un méme appel 2 l1a
discontinuité vécue que dans la strophe précédente ; le yogin s’y adonne
4 une tache particuliérement ardue puisque sa concentration doit étre de
lous les instants ; bien plus, il lut faut demeurer ultra-attentif & chaque son
procédant de chaque pincement de corde ; mieux encore, il lui faut
distinguer I'instant ol le son jaillit el celui ol il prend fin. Alors seulement,
libéré de toute distraction et parfaitement recueilli dans 1'Acte de
conscience?, au moment ol s’achéve le dernier son prolongé au maximum,
sa pensée perdant tout support, il s'absorbe dans la vacuité éthérée
{ryoman) de la Conscience indifférenciée?. '

Cette pratique reléve d’abord de la voie de I'énergie, puis bientdt de la
voie de Siva.

Notre verset vient de décrire une concentration portant sur les sons
perceptibles a Youie ; le sloka suivant nous méne au-dela des sons ordinaires
jusqu’a la formule (manira) subtile, sur le plan de V'ardhamdlra:

1. Ce qui correspond sur le registre des énergies phonématiques & 1'évanouissement
du son en’ ardhendu, puis en bindu, jusqu'aux énergies les plus hautes. Voir Introd.
pp. 48-51.

2. Une mystique anglaise moderne décril une expérience analogue : « In my new
conditions of living (état mystique), T notice that the soul throws out with most
disdainful impatience music that was formerly beautiful to my mind and heart {or my
creature) ; and certain types of flowing cadences (very rarely to be found), sustained
in high, flowing, delicate, and soaring continuity will produce in her conditions akin
to a madness of joy. For one brief instant she remembers | but cannot utter what!»
(The Golden Fountain, Londres, 2° éd. 1938, p. 129).

3. «... the strange fascination of Japanese singing lies in its ability to produce an
inaudible note, which is at the heart of all notes which are actually sung, The song
seems to appear out of eternity and disappear agsin into it, without beginning or end,
awakening in the listener that unsingable note which represents the soundless pleni-
tude — the seurce of all notes. This primeval note of life is for the listener, as it
were, the mother of longing transmiited through the atmosphere of a song. For
that longing brings sll forms to fleeling perfection only to resume them back into
herself. » (The Japanese cult of tranquillity, par Karlfried Graf von Durckheim, trad.
de Eda O'Shiel, Londres, 1960, pp. 54-55.)
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42

Pindamanirasya sarvasya sihzilavamakramenq fu/
ardhendubindunadaniasinyoccarad® bhavec chivah ||

Mais aussi, a l'aide de la succession ordonnée de phonémes
grossiers d'une formule quelconque d’un seul bloc, sous la poussée

du Vide propre (aux phases subtiles d’) ardhendu, bindu et nadanta,
on deviendra Siva.

La formule dense et lapidaire, pindamanira®, qui ne difféere pas du
navdimamantra ne contient qu'une seule syllabe faite de consonnes et ne

peut étre énoncée : H.R.KS. M.L.V.Y.N.UM.

La série des lettres ordinaires s'étend de H jusqu'a la sixiéme voyelle U,
puis le souffle intérieur protracté devient de plus en plus subtil en revétant
I'aspect d'ardhendu lequel se dissoud en bindu et celui-ci & son tour en
ndda?, etc., jusqu'a ce que le son confine & la vacuité de I'énergie unmand,
laquelle, ne rencontrant plus d'obstacle, méne directement 4 ?afamaéiva.

Uccdra ne signifie pas exactement dans le contexte * émission de son’
ou récitation puisque ni le pindamanira ni les autres phases subtiles du son
comme bindu et ndda ne peuvent étre émis. D'aprés Sivopadhyaya, uccdra
est la prise de conscience (vimarsa) du vide, vide ou s’achéve le son qui
permet de s'emparer de I'inaudible. Uccdra s'allie & un processus de yoga
par lequel les souffles se trouvant en parfait équilibre, la kundealini fon}:tiop-
e 50us son aspect phonématique en tant qu'énergie vibrante (spandasakti).
Le courant vital est canalisé tout au long de la susumnd grice & une poussée
Vvacuilante ou souffles, phonémes, énergies s’affinent progressivement durant
les phases d’ardhendu, de bindu, de nadanta, etc.

Bien que le fonctionnement du souffle central confére des pouvoirs supra-
naturels lorsque le souffle a cessé de se mouvoir dans I’espace ordinaire pour
8 apaiser dans I'akdsa intérieur, néanmoins cet uccra a pour fin dernidre de
révéler le Soj

Voie de I'énergie, mais d’apres le commentateur, voie de I'individu.

43

N_ l'J'a‘dehe sarvadikkam yugapad bhavayed viyal |
nirvikalpamanas lasya vigal sarvam pravarlate ||

Qu’on évoque I'espace vide en son propre corps dans toutes les

direqtions a la fois. (Alors) pour qui jouit d’une penséc libre de
dualité, tout devient espace vides.

1. D’aprés la lecture de la Kaumudi, mais Sivopadhyaya préfére la version
nddanlah $iinyocearat, vide situé a I'intérieur ou & la fin d'ardhendu, ete.

2. Ce terme n'existe pas en grammaire.

3. Termes intraduisibles que nous avons définis dans notre introd. p. 49.

4. Sur vigat el vyoman, voir 'index.
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Les directions de I'espace sont au nombre de dix. Celui qui fixe sa pensée
sur l'une d’elles seulement emprunte la voie de l'individu; mais quise
concentre sur toutes en méme temps parcourt la voie de I’énergie. Ces deux
voies aboutissent néanmoins a la voie de Siva puisqu’elles permettent
également d’atteindre le vide.

L’accent de ce verset porte sur yugapal, une parfaite simultanéité.
Notons qu'il est trés-difficite de se concentrer-sur ’espace vide & Fintérieur
du corps dans toutes les directions 4 la fois et sans 1a moindre séquence.
Si I’'on réussit cette prouesse, la suspension de toute localisation entralne
la suppression des limites de 1'objectivité et de la subjectivité. Le corps
perd son support habituel, i baigne dans un vide infini et le yogin a
I'impression de devenir aussi vaste que 1'espace avec lequel il se confond.
Puis, utilisant la vacuité spatiale 4 laquelle il est parvenu, il se libére de sa
tendance innée a la dichotomie (vikalpa) et s'immerge dans la vacuité
éthérée de la Conscience que certains tantra désignent par l'expression
sanyatistnya, vide absolu:.

44-45

Prsthasanyam maualasayam yugapad bhavayec ca yah [
fariranirapeksinya saklya sanyamana bhavel [/

Prsthasingam milasiingam hrechingam bhavayet sthiram |
yugapan nirvikalpalvan nirvikalpodayas talah |[*

On doit évoquer en méme temps le vide du sommet et le vide
a labase. Du fait que I’Energie est indépendante du corps, la pensée
deviendra vide (44). .

Qu’on évoque avec fermeté et de fagon simultanée le vide du
sommet, le vide a la base et le vide du cceurs. Grace a I’absence de
toute pensée dualisante, alors se léve (la Conscience) non-dua-
lisante (45).

Ces deux versels relevant de la voie de I’énergie insistent sur la snmul;
tanéité, l'acte de contemplation impliquant une attention rigoureuse &
stable sur deux ou trois vides a la fois.

Le vide & la base, en mulddhdra, et le vide au sommet, en brahmarandhr;!,
sont situés aux deux extrémités du canal médian (sugumndnddl) que ‘e
souflle emprunte au cours de son ascension. Bien absorbé en ces _deux roues
ou centres, indifférent aux autres énergies corporelles, le yogin fixe 1§0n
atlention uniquement sur le vide intermédiaire (madhya) qui mene de {lr}
a I'autre centre ; il le creuse a l'intérieur de la susumna en thérant a lui
de tout son étre. La pure énergie propre & ce vide sevelllg 81(_)1‘8 en
remplissant a elle seule le champ de la conscience et, aprés avoir brisé ses

J. A cesujet, nous renvoyons le lecteur 4 I'introd. p. 54 et aux sl. b0, 58, 149.

2. La Kaumudi condense les quatre hémistiches en deux : le premier du 44 el le
second du 45.

3. Le commentateur précise que le vide du haut symbolise le sujet conscient, le
vide du bas, I'objet connu, tandis que le vide du cceur correspond 4 1a connajssance.
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altaches avec le corps, elle atteint la vacuité de li conscience qui met un
terme au fonctionnement de la pensée dualisante. Alors ayant pris contact
avec la Conscience illimitée, le yogin s’efforce au 45 d’unifier entre eux les
trois vides habituellement séparés, c'est-a-dire le vide de la roue du coeur
A ceux des roues inférieure et supérieure déja unifiés au loka précédent.
Lorsqu’ils ne forment qu'un vide unique, seule subsiste la Roue de la
conscience sans-dualité, le Je supréme ol I'énergie s’identifie-a Siva. - -

Le vide du cceur introduit ici une nouvelle dimension : en méditant sans
flancher sur ces trois vides a la fois, la pensée perd sa tendance naturelle
a la bifurcation ; la vacance de toul vikalpa s'établit de facon durable (état
nirvikalpa) ; puis a force de se pénétrer de cette vacance, se révéle alors,
non plus seulement 1'étal indifférencié auquel on est déja parvenu, mais
Pessence indivise elle-méme ; en sorle que nirvikalpdvasthd est remplacé
par nirvikalpapramatr, Sujet absolu ou Conscience en soi (ciddhdma)
universelle et ininterrompue.

Considérées de fagon discursive, ces vacuités paraissent distinctes les unes
des autres et extérieures au Sujet ; mais si on les saisit d’un seul regard,
toules 2 la fois, elles se confondent car I'acte intuitif ne peul s’en emparer
qu’en les dépouillant de leurs supports diflérenciés (cceur, ete.) et enles voyant
reposer dans l'unité indifférenciée de la Conscience ; un vide unique se
substitue alors soudain aux multiples vacuités contemplées.

46

T.anfide.s‘-e sanyalaiva ksanamalram vibhavayet |
mrotkalpam® nirvikalpo nirvikalpasvaripabhak |/

Si 'on évoque, rien qu'un instant, l'absence de dualité en un
point quelconque du corps; voila la Vacuité méme. Libéré de
toute pensée dualisante, on accédera a l'essence non-dualisante.

Ce verset décrit une élimination progressive de Ia pensée qui procéde
par dédoublement (vikalpa). On s’en affranchit d’abord durant une
fraction de seconde, en se concentlranl sur un point du corps comme s'il
étail vide (premier nirvikalpa-éclair), et 1'on atteint la véritable vacuité
qui consiste ainsi en I'ubsence de la dualilé.

Dés que cette concentration se stabilise, on jouit plus longuement et a
son gré de cette extase indifférenciée onu le sujet et I'objet tendent a se
confondre (état nirvikaipa).

Enﬂn., I'agitation s’apaise, les doutes se résolvenl spontanément en une
ham.lome supérieure ; ces instants radieux ne sont que le prélude a la
d_ermére phase, celle ou l'on s'établit définitivement et en toutes
circonstances dans la Réalité indifférenciée du Sujet conscient (essence de
nirvikalpepramatr).

Ainsi, ce qui au début ne durait qu’un moment, devient un état stable et
finit par conslituer la nature méme du Sujet. La Vacuité de toute pensée
dualisante correspond a I'unmana®, car il n'en existe pas de plus haute.

Ce moyen fait d’abord partie de la voie de Vénergie (premier hémistiche)
puis il conduit & la voie de Siva (second hémistiche).

1. Kaumudi, variante nirvikalpe.
2. Voir sur cetle énergie supramentale, Introd. p. 51.



— 95 _

47

Sarvam dehagalam dravyam viyadvyaplam mrgeksane |
vibhavayet latas tasya bhavand sa sthira bhavet ||

O Belle aux yeux de gazelle ! Qu’dn évoque intensément toute
la substance qui forme le corps comme pénétrée d’éther’. Et cette
évocation deviendra alors permanente.

On se concentre maintenant sur le contenu méme du corps, os, chair, etc.
sans égard & son apparence extérieure. Puis on s'efforce — en imagination —
d’imprégner la substance corporelle d’un air viviflant et allégeant, &4 moins
qu'on ne la dilue dans I’espace comme si, magniflée, elle se répandait dans
le ciel ou dans le vide infini (sunyavydple) selon Yinterprélation de la
KaumudlI.

Cette image cosmique d’un corps aérien ouvert de tous coiés, & laquelle
on donne pleine adhésion, contredit I'image familiére d’'un corps alourdi et
cerné de limites. Lorsque cetie évocation s'implante fermement jusque dans

les profondeurs du moi, on jouit de la conscience infinie propre & la voie
de Siva*.

48

Dehanlare tvagvibhagam bhittibhatam? vicinlayet |
na kimcid antare lasya dhyayann adhyeyabhdg bhavel [[

On doit considérer la difiérenciation de la peau du corps comme
un mur?. Celui qui médite (ainsi) sur son (corps) comme s’il ne
contenait rien a l'intérieur adhére (bientdt) a 1'au-deld du médi-
table.

Ce verset fait partie d’une série de méditations qui s'efforcent de dissocier
'impression habituelle que nous avons de notre corps : soit qu’on s’attache
au seul contenu substantiel (os, chair, ete.) soit qu'on ne considére que la
peau en tant que mur insensible et externe enveloppant un vide intérieur.
Mais dans I'une comme dans I'autre, les limites du corps s'effacent peu a
peu et I'on devient omnipénétrant. On plonge dans le vide pour se perdre
dans ce qui transcende 1'objet de la méditation, A savoir le sujet méditant.
En effet, lorsqu’on atteint 'intégration cosmique f(vydpli), Siva n'est plus
objet de méditation ou d'adoration mais le pur Sujet lui -méme.

Comme la précédente, celte concentration se réclame de la voie de
I'individu.

1. Sur viyal, voir pp. 124-125.

2. Mais on part de la voie inférieure du fail qu’on médite sur un objet donng, le
corps en l'occurence.

3. Variante bhillimdira. Ce mur évoque pour nous le corps-forteresse du $l. 52.

7
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Hrdyakase nilinaksah padmasampulamadhyagah |
ananyaceldh subhage param saubhagyam apnuyat [/

O Bienheureuse! Les sens anéantis dans l'espace du ceeur,
I'esprit indifférent 4 toute autre (chose), celui qui accéde au milieu
de la coupe bien close des lotus atteindra la faveur supréme.

Les philosophes du Trika se représentent le cceur comme une cassette
ronde et creuse A lintérieur, faite de deux lotus entrelacés; d'apreés
Sivopadhyaya le lotus supérieur figure la connaissance et le lotus inférieur,
Tobjet connu ; entre eux, dans le vide intermédiaire fmadhya) réside le
sujet qui connait ou la conscience (cit). Lorsque sens et pensée reposent au
milieu du calice du ceeur — I’espace intime du coeur (hrdakasa) si tranquille
et si simple — le yogin baigne dans la quiétude car il a brisé ses attaches avec
le monde extérieur ; connaissance et connu le laissent indifférent.

Ksemaraja cite ce &loka afin d’expliquer un passage des Sivasttra : « La
pensée, dit-il, se rassemble dans le cceur équivalent 4 la Lumiére de la
conscience et, s’absorbant en elle, pergoit un univers tout imprégné de cette
Lumiére: ».

Pénétrer dans son propre ceeur signifie, en effel, pénétrer au cceur méme
des choses ; toute distinction entre corps et monde, entre sujet et objet
ayant disparu, on jouit d'une béatitude que cet exégéte qualifie de
‘ matitrise universelle ' car elle met en harmonie avec la systole et la diastole
de l'univers.

Ce qui a trait a I’absorption spontanée dans le cceur reléve de la voie de

Pénergie et, plus particulit¢rement, de la méditation sur 'extrémité initiule
(prathamakoti), e cceur:,

50

Sarvatah? svasarirasya dvadasanie manolayat |
drdhabuddher drdhibhatam lalivalaksyam pravartale ||

Du fait que la pensée est absorbée dans le dvadasdnta, chez {un
homme) dont V'intellect, est ferme et dont le corps (est pénétré) de
toutes parts (de Conscience}, se présente alors {a lui) la caracté-
ristique de la Réalité bien affermie.

On doit d’abord extraire la pensée (manas) de toules les portions du
corps puis la dissoudre dans le centre supérieur du cerveau, le dvddasddnta
ou brahmarandhra. 11 n’existe, en effet, de véritable désintégration du manas
qu'en ce lieu et tant que le moi empirique n'a pas été compléetement
désintégré, on ne peut rien réaliser sur le plan spirituel, étant donné que

1. « Hrdaye cittasamghailad.., » sitra 15 commenté : Cilprakasatam abhinivisamanam
hi ciitam tadacchuritam eva visvam pasyaii. 1. 15, p. 34, 1. 3.

2. Voir Introd., p. 35. Sur le Ceeur, ef. §l. 32, 37, 55. 162.

3. On peut comprendre encore : la pensée s'absorbe dans le dvddadanta intérieur
(en prana) et aussi dans le dvd@dadanta (extérieur), tout autour du corps.
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I'égocentrisme est ce qui sépare du vrai Cenlre (madhya). Absorbée dans
le brahmarandhra, 1a pensée y perd sa tendance dualisante et, réactivée en
tant qu’intellect (buddhi), elle imprégne ensuite de vie spirituelle le corps
entier jusqu'ad ses moindres pores,

Au début de la pratique, celui qui parcourt la voie inférieure situe le
dvadusdnia au sommet de la téte ; puis, s'il accede a la voie de I'énergie en
réussissant 4 stabiliser son intellect, il le pergoit non plus comme un point
de son corps mais comme universellement répandu.

La Réalité se montre d'abord le temps d’un éclair parce que les traces
du passé (dsayae) forment un obstacle 4 sa manifestation permanente ; ces
traces ne disparaissent que si la pensée s’absorbe complétement dans le
sqpréme dvadasanta cosmique identifié par la Kaumudi & la vacuité absolue
{($angdtisianya ).

L’homme vigilant, dont l'inlellect est stable, parvenu au vide supramental
d’unmand, se maintient sans faiblir dans la Réalité dont il n’avait fait
gu'entrevoir un aspect.

—

ol

Yatha latha yalra talra dvadasante manak ksipel |
prattksanam kginavrifer vailaksanyam dinair bhavet [[*

Qu'on fixc sa pensée dans le centre supérieur, dvadasania, de
toutes maniéres et ou qu'on sc¢ trouve. L’agitation s’étant peu &
peu abolie, en quelques jours I'indescriptible se produira.

Ce verset, que cite le commentateur du Tantréloka, sert a illustrer le
troisiéme moyen de pénétrer dans son propre Cceur®. On doit se concentrer
sur le centre supérieur du cerveau au cours de toutes les activités, en
quelque lieu qu'on réside et en utilisant n’importe quel moyen, & son gre.
Les moindres gestes et impulsions doivent étre remplis de la finalité qui
s'altache a la jonction du Centre (madhya) et nous avons vu que la tension
du sujet et de I'objet se résout spontanément dés qu'on est parvenu au
Centre. Le souflle s’apaise, la pensée ne fonctionne plus et I’agitation qul
les accompagne en temps normal prend fin. C’est alors que se dev_cule ce
qui est dépourvu de signe caractéristique (vailaksanya), Vexistence
incomparable et ineffable de Bhairava. e

Le premier vers de cette stance signifie d’aprés Ksemaraja* qu'il ’fau‘t
préparer assidiment 1'éveil (unmesa) ou prise de conscience de soi. 'Il s‘aglt
ici du saisissement émerveillé (camaikdra) de la découverte de soi-meme,
alors que s’effondre soudain tout support objectif chez un homme toujours
adenné 4 une seule penséet, en I'occurrence, une absorption constante dans
le dnadadanta.

Cetle concentration.reléve de la voie de 'individu.

1. Strophe citée T. A. V. p. 378 conun. au $h. 71,

2. Sarvanddyagragocara. T. A. op. cil. Voir & ce sujet Introd. p. 4%.

3. P. H. p. 45 1. 1 comm, au sitra 18.

1. Voirlastrophe dela S. K. 111. 9 ou 41 que nous citons ct expliquons Introd. p. 62.



— 98 —
52

Kalagnina kalapadad' ullhitena svakam puram |
plusiam vicinlayed anfe $anl@bhdsas lafi(i bhavet? |/ |

On doit se concentrer intensément sur sa propre fprteres'se;
comme si clle était consumée par le feu du Temp§ qui surgit du pie
de (ce) Temps. Alors, 4 la fin, se manifeste la quistude.

Cette méditalion uassocie les formules aux impositions (nydsa) afin
d'intuser la vie divine dans le corps de I'ndepte. Ce dernier touche successwe;
ment avec sa main les divers membres el orzanes de son corps en re.montar}L
de 'orteil qu crine ; ce faisant, il imagine que de l'orteil de son l‘"eq d"°‘l
surzissent les flammes destructrices du feu de Rudra —- 1 umver;;eS
destructeur — qui réduisent son corps en cendres, tout comme elles
consument I'univers entier au moment de la dissolution cosmique et que
kalagni, le Feu du temps, brile vers le haut. o ]

A la faveur de celte méditation, I'on ne pergoit bientt plus que l}anlmlc:s ;
les concepts sont €liminég et lorsque 'attachement au c:o?i)sl :: existe plus,
'on baigne dans une paix infinie, celle de la conscience intime.

Cettaggratique semgle relever de la voie de I'énergie du fait que le;lcorlzs
est calciné en imagination et de I'intérieur tandis que la Aundalini se t,reifslzi
Mais Ksemaraja+ et Sivopadhyiya V’attribuent, non sans ’0“‘;".em?n. du est
voie inférieure, puisque la concentration propre & la voie de lmdn;)n u_m_
1a seule qui s’accompagne d'impositions et qu’on se sert du verbe c.‘"a_
pour la désigner ; de plus elle conduit A I'apaisement de la pensée (ci
visrdnli ), le édniu de notre verset.
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Evam eva jagat sarvam dagdham dhyatva vikalpatah |
ananyacelasah pumsah pumbhavak paramo bhavel |/

De méme, aprés avoir médité en imagination sur le monde ,entu?r
comme étant consumé (par les flammes)5, 1'homme dont Pesprit
est indifférent a toute autre (chose) accédera a la plus haute condi-
tion humaine,

Celte méditation fait suite a la précédente : parvenu a un calme parfail
en imaginant son corps réduit par les flammes, I'ndepte s’éléve au plan

l. Kaumudi, kilapurdd.

2. Kaumudi, prajdyate. ) ) . acor

3. Les philosophes indiens depuis P'¢porjue des Upanisad se plaisent a compdret
le corps & une octuple forteresse : fci une place forte donl scitles les Nammes peuven
venir & bout.

4. S. S. v. III. 4. ) I

5. C1. P. H. comm. ou satra 14, p. 34, L. 6, Cili, la conscience, y est un feu car elle
est apte & dévorer Punivers, * cilir eva * visvagrasanasilalvat * vahnih *.
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cosmique et se représente 'univers réduit au néant et privé, en conséquence,
de ses formes limitées. Si aucune autre idée n'envahit alors son esprit, il
atteint I'état d’homme par excellence, celui d’avant la grande bifurcation ;
en d'autres termes, s'il recouvre sa nature de Sujet conscient illimité, il
s'intégrern complétement au Tout, Bhairava.

Celui qui médite ainsi s’engage dans la voie de I'énergie ; bien éveillé a
la Réalités, il connaill intuitivement le monde objectif encore indifférencié
et qui repose apaisé en sa propre conscience.

54

Svadehe jagalo vapi siiksmasdaksmatarani® ca |
lallvani yatdani layam® dhyalvanle vyajyate para /|

Si I'on médite sur les catégories subtiles ainsi que sur les caté-
gories trés subtiles, (incluses) dans son propre corps, ou bien sur
celles de 'univers comme si elles se résorbaient les unes dans les
autres, finalement, la supréme (Déesse) se révélera.

Cies vers décrivent un processus de fusion (vydpli) qui résorbe la
catégorie inférieure dans celle qui la dépasse immédiatemenl — sa cause —
et ainsi de suite de catégorie en catégorie® jusqu’a celle de I'énergie.

Cette fusion (vydpli) ou intégration de l'inférieur dans le supérieur
s'effectue en deux étapes principales : la premiére dont il s’agit ici, nommée
aimavydpti, résorbe les catégories subtiles : ego, sens interne, intellect,
nature et esprit (puruse) dans les plus subtiles jusqu'a ce qu’'elles se
dissolvent toutes dans I'éternel Siva (sadddiva}. La pure énergie ou Déesse
supréme se révéle alors.

Notre verset ne nous méne pas au-deld. Au cours de la seconde élape
appellée divavydplis, la catégorie de I'énergie s'absorbe a son lour dans
la catégorie ultime, ou ivatativa par laquelle Siva se manifeste.

Cette méditation est tributaire de la voie de I'énergie, étant donné que
la pensée illuminée appréhende 'univers comme un tout unifié.

5%

Pinam ca durbalam saktim dhydtva dvadasagocare |
pravisya hrdaye dhydayan svapnasvilaniryam® dpnuydl |/

1. C'est un cifta sambodha.

2. Variantie °sakgmdniarani.

3. Sivopadhyaya préfére lire ydni nilagam.

4. Ces lallva sont des manilestations purticlles de la Réalité, ou ¢léments consti-
tuants du corps et de l'univers. Voir Introd. p. 19.

5. Quant a sivavyapti, voir $1. 57.

6. En lisant supla ou svapna, rdve, nous suivons les versions du T. A. Chap. XV, 4L,
480-481. p. 241-et S. n. kiir. 34 (IT]. 1-2, p. 56) préférable a la lecture mukia. Le T. A.
lit parnam ca krédm...dhyayet.
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Si I'on médite sur I’énergie (du souffle} grasse et trés faible dans
le domaine du dvadasanla® et (que au moment de s’endormir) on
pénétre dans son (propre) cceur ; en méditant (ainsi) on obtiendra
la maitrise des réves.

Cette concentration non seulement permet de provoquer le réve désiré,
mais elle donne en outre un libre pouvoir sur les songes et transforme ceux-ci
en réalité : il semble, en effet, que durant le réve et grice a lui, le yogin
soil capable de réaliser ce qu’il souhaite.

Sur le plan strictement spirituel, Ksemaraja nous apprend que «la
pratique assidue de I'absorption en Siva purifie si bien le miroir de la
conscience que le yogin, en dépit de son sommeil (réve ou susupii),
s’immerge profondément soit dans I'énergie divine, soit en Siva parce qu’'il
n’est plus jamais, 4 aucun moment, inconscient?. »

Lorsque vient le sommeil, 3 la minute incerlaine® ou l'on flotte entre
Ia tension active de la veille et I'inconscience du sommeil ordinaire, il faut
méditer sur I'énergie du souflle en la projetant jusqu’au centre le plus élevé
du cerveau, le dvadasdnia. Cette énergie, nous dit-on, est grasse — c’est-a-
dire pleine et sonore — mais aussi faible ou subtile en raison de sa lenteur.
Différente du souffle instable et troublé de 1'état de veille, elle se rapproche
du souffle apaisé et lent qui scande 'extase (samadhi).

Au moment de s’endormir, le yogin recueille sa pensée dans son cceur et
respire 4 plusieurs reprises en se concentrant sur ce qu'il veut accomplir ;
puis, au lieu de sombrer dans le sommeil ordinaire, il accéde au yoganidra,
sommeil spécifique imprégné d’'une conscience subtile. 11 peut alors diriger
ses réves et ceux-ci sont doués d’efficience*.

Ksemaraja précise qu’au cours du réve comme dans la veille, Siva Gui
supporte l'univers accorde les fins qu’il désire au yogin qui demeure
constamment recueilli 4 la jonction de la veille et du sommeil, c'est-a-dire
au-Centre (madhya), unité de vie et d’efficience,

A cdté du yogin en yoganidra dont I'état de réve dépend étroitement du
souffle (prana) et se rameéne a lui, il faut distinguer le jAdanin qui jouit
aprés Pillumination de la mattrise de I'univers. Le Tantraloka désigne son
sommeil (svapna} par I'expression vydpli parce que ce gnostique « ayant
ses assises dans la connaissance méme, pénéire partout durant son
sommeil?, »

S’adonnant d’abord 4 un exercice de souffle propre a la voie inférieure,
le yogin rejoint bientdt la voie intermédiaire (saklopaya) dés qu'il se
concentre sur ’énergie du cceur.

1. Situé au sommel du cerveau.

2. S. n. HI. 1-2.

3. Voir 41, 75.

4. Si le yogin veul apparaitre aux yeux d’une personne qui vit au loin, celle-ci
le verra et l'entendra.

5. Vedye svatantryabhdg jiidnam svapnam vydplitayd bhajel [
mdnabhamir iyam mukhyd svapno hy amardandlmakah {{ X. $l. 2566. Nous lisons, avee
une variante, jiidni plutot que jidna, le commentaire précise : jAdnigu.
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26

Bhuvanadhvadirapena -cintayel kramaso ’khilam |
sthalasaksmaparasthilya yavadante manolayaht |/

11 faut se concentrer par degrés sur l'univers sous forme de monde
et autres cheminements, en le considérant dans ses modalités
grossiére, subtile et supréme, jusqu’a parvenir finalement & I'absorp-
tion de la pensée.

Cette fusion intégrale (vydpti) prend son départ sur le plan grossier,
a P’échelle des sens — phrases et mondes. Puis ces derniers se résorbent
dans les cheminements subtils — formules {manlira) et catégories —
lesquelles & leur tour se perdent au niveau supréme dans les phonémes et
les énergies ultimes (kala):. .

Aprés avoir cité notre verset dans sa Sivasuiravimarsini, Kgemaraja
le commente ainsi : « on élimine, dit-il, les {(diverses) catégories en se con-
centrant sur chacune d’elles a tour de role et en les engloutissant dans leur
propre cause, 4 moins qu'on ne préfére les traiter par la méthode de
I'embrasement finals. » .

A la différence du verset 54 qui ne nous conduisait pas au-dela de la vole
subtile de 1'énergie ou seule la Déesse se manilestait, le présent $loka, bien
que partant de la voie inférieure, permet d'atteindre le niveau supreme de
la voie de Siva, caractérisé par la disparition de la pensée empirique (cilla-
pralaya ).

57

Asya sarvasya visvasya paryaniesu samantalah |
adhvaprakriyaya lattvam $eivam dhyalva mehodayak [f

Aprés avoir médité sur la réalité Sivaite selon la méth’ode. des
(six) cheminements¢, de fagon exhaustive c¢n y incluant I'univers
entier, (alors sc¢ produit) le grand Eveil.

Sil’on parvient a engloutir toutes choses en Siva, la Réalité seule subsistera
puisque c'est le déploiement des six cheminements englobant toute la
réalité empirique, qui cache la Réalité ultime. .

Cette strophe doit tre rapprochée du verset 54 qu’elle continue tout en
nous menant bien au-dela. En effet, tandis que dans celui-ci il était question
d’intégrer 1'ensemble des catégories dans le Soi {atmavydpti), d présent

1. Cité par la M. M, $i. 57 a I'occasion d’une stance : « Imaginez I'¢lat transcendant
de I'¢ther par rapport aux cinq élémenis grossiers dont il fait pourlant, lui aussi,
partie. De quelle nature est alors le Maltre de 'objectivité (soma) dont la condition
est bien au-dela des trente-six catégories. » Voir p. 148.

2. Quant aux kald, voir Introd. p. 19.

3. I11. 4. p. 78. ‘L’embrasement flnal’ fait allusion au $1. 52 qu'il cite ensuite.

4. Quant aux adhvan, voir I'Introd. p. 18.
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il s’agit de leurfusion en Siva ($ivavydpli). A la révélation de I’énergie
succéde I'éveil transeendant, c'est-a-dire 'intuition de Paramasiva qui fond
sur le yogin et le pénétre de partout. Ainsi, aprés avoir indiqué 4 la Déesse
les voies de la profondeur intime, Siva lui enseigne 'infinité du Soi qui a
brisé ses limites, en lui montrant I'immensité d'un monde éternellement un
qu'il a réintégré en lui-méme.

.. Voie de I'énergie.
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Visvam efan mahddevi $anyabhitam vicinlayel |
latraiva ca mano linam latas fallayabhdjanam [/

O puissante Déesse ! on doit se concentrer intensément sur tout
cel univers comme s’il était vide et 1a méme la pensée se résorbe.
Alors on devient le vase (d'élection) de 1’absorption ence (vide).

Ce verset est le premier d’une série de moyens de méditation relatifs

au vide.
Si, & force de se concenlrer, on arrive i se convaincre que I'univers n'est

que vacuité, la conscience happée par ce vide céde 4 un vertige qui la plonge
dans I'abtme de I'Unité sivaite et s’absorbe dans le vide absolu ($unyati-
sunya). Dés qu’'un yogin peut réaliser le vide a volonté, sa tendance a
I'écartélement mental disparait et, ce vide étant le lieu de toul ce qui existe,

il obtient la maitrise de I'univers.
Ce verset consacré a la vacuilé de Ia voie de Siva part d'une concen-

tration relevant de In voie de Pénergie.
59

Ghaladibhajane drglim bhiltis tyakiva viniksipet |
lallayam tatksapad galva tallayat tanmayo bhavet [/

Qu'on fixe le regard sur un récipient, une cruche ou quelque
autre objet en faisant abstraction dc (ses) parois. Lorsqu’on par-
vient a s’absorber en ce (vide), 4 cet instant précis (et) grice a
cette absorption, on s’identificra a luit.

) On regarde de trés prés I'intérieur d'un vase sur lequel on se penche en
sietournant l'attention de ses parois. On s'absorbe d'abord dans le vide
intérieur durant une seconde; mais la paroi reparait presque aussitdt.
Si l’_on recommence I'expérience sans se lasser, la paroi disparaitra durant
des intervalles de plus en plus prolongés. A la fin elle s'efface tout a fait et
seul demeure I'espace intérieur du vase, espace vide et sans limite puisque

1. On peut traduire aussi : on devient hautement qualifié pour cetle absorption,

lad pouvant deésigner I'un comme I’autre.
2. Concentration analogue & celle que décrit le §l. 115, fixation prolongée du fond

d’un puits.
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rien ne le borne. Grace a cette absorption on s’identifiera & la vacuité absolue
et, par I'intermédiaire de celle-ci. & Siva méme.

Une lelle concentration se rattache au début A la voie inférieure
puisqu’elle implique une attitude fixe que maintient fermement la volonté,
puis elle se perd dans la vacuité de 13 voie sivaite,

60

Nirvphsagiribhillyadidese drsiim viniksipel |
viline mdnase bhave® vritiksinah prajayale ||

Qu’on fixe le regard sur une région dépourvue d’arbres. de mon-
tagnes, de murailles ou d’autres objets. Dans I’état mental d’absorp-
tion on devient (un étre dont) 'activité fluctuante a disparu.

Cette méditation, qui reléve enticrement de la voie de Siva, porte sur
I'immensité spatiale, sur les grandes surfaces dénudées et monotones,
sans accidents suseeptibles d’arréter 'ceil. La pensée ne pouvant se fixer sur
un point défini, pnisque tout support lui fait défaut, s’apaise spontanément
et la Lumiére de la conscience se révéle alors dans son éclat indivis.

Citant cette strophe dans sa glose a la Purdtrim$ika, Abhinavagupla
explique que la conscience pleine et parfaite, i la différence de la conscience
imparfaite et partielle, consiste en un émerveillement qui embrasse en
lui-méme toute l’intinie multiplicité. Ainsi celui qui veut pénétrer de plus
en plus profondément en soi-méme jusqu’'a Bhairava, doit s'y exercer,
dit-il, dans une région non-accidentée, dépourvue de lac, d'arbres, etc..
oui la vue s'étende sans que rien ne puisse I'interrompre. La vision spirituelle
devenanl elle aussi ininterrompue, on accédera & la Conscience bhaira-
vienne:,

Une absorption de la pensée non sans analogie avec celle que cherche
4 induire notre éloka a été expérimentée par W. H. Hudson au cours de ses
randonnées a Llravers les déseris arides de la Patagonie, dont la grise et
monolone étendue se déroule a I'infini dans un silence parfait. « Pendant
ces journées de solitude, dit-il, il était rare qu'une pensée quelconque passit
dans mon esprit... Dans le nouvel état d’esprit oil je me trouvais, la pensée
était devenue impossible... Penser, c’était metire en mouvement dans mon
cerveau un appareil bruyant ; or il y avait dans cette région quelque c_hOSC
qui m’ordonnait de demeurer tranquille, et j’étais forcé d’obéir. J'étais en
suspens et aux aguets; cependant je ne m’allendais jamais & r:encontrer
une aventure... Le changement qui s'était opéré en moi était aussi grand el
aussi surprenant que si j'avais troqué mon identité avec celle d'un autre
homme ou d’un animal ; mais 4 1'époque, j'étais incapuble de m'erll étonner
ou de faire des suppositions sur ce point ; I'élal me semblait familier plutot
qu'étrange, et bien qu’il s’accompagnat d'une forte sensation d'épanowisse-
ment menlal, je ne le savais pas — je ne sus que (uelque chose s'était passé

1. Le Netratantra I, p. 200 lit uiline et autre variante vitinamdanasibhave.

2. P.T. v. p. 136 : svayam eva lad vimarsakusald bhavata prasamkhydnapardh
hradagiritaruprabhriyupddhisambocena rahite ladvaly api vd aranydnipradede darada-
khandilG drslir ecam eva akhardita lam up@snunana bhairavabodhanupravedan...
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en moi et mon intellect — que lorsque je I’eus perdu pour retourner a mon
ancien moi — a la pensée et A la vieille existence insipide.

« De tels changements en nous, si bréve qu’en puisse étre la durée, et
dans la plupart des cas elle est trés bréve, mais qui aussi longtemps qu’ils
durent semblent nous affecter jusqu'aux racines de notre étre et nous
arrivent comme de grandes surprises — la révélation d'une nature ignorée et
cachée sous celle dont nous avons conscience — ne peuvent étre attribués
qu’au retour d’une mentalité primitive et exclusivement sauvage. »

Si Hudson décrit avec linesse cette transformation fondamentale,
s’il analyse bien ses composantes — plus loin il parle encore trés justement
de « cet état d’intense vigilance, ou plutdt d’agilité mentale, avec suspension
des facultés intellectuelles supérieures »?, il se trompe sur sa nature véritable
parce que, en dépit d'une absorption réelle, I’agitation mentale n’ayant pas
tout & fait disparu en lui, it n’avait pu qu’effleurer 1'état nirvikalpa.
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Ubhayor bhavayor jiiane jadtva* madhyam samasrayet |
yugapac ca dvayam lyaklva madhye laltvam prakasale [/

Au moment ot Yon percgoit deux choses, prenant conscience de
I'intervalle (entre elles), qu'on s'y installe ferme. Si on les bannit
simultanément toutes deux. (alors), dans (cet) intervalle, la Réalité
resplendit.

Cette concentration propre a la voie de 1'énergie® est une réalisation
sans objet puisqu’elle porle sur Iintervalle (madhya) ou vide interstitiel
entre deux choses sans prendre appui sur elles. Mais s’arréter au Centre,
c_’est.-:‘a—dire en pleine conscience indifférenciée, au moment ot 1’on percoit
simultanément deux objets, est une tiche malaisée car la pensée oscille
de son naturel d’un instant & I’autre, d’une impression a la suivante, sans
pouvoir jamais se fixer un seul moment dans V'intervalle qui sépare états
ou objets. Si l'on parvient & stabiliser I'attention quelques instants au
milieu de deux modalilés du devenir, celles-ci s’effacent du champ de la
conscience et 1'on s’établit a la jonction, le lieu du repos*. Alors, écartant
ses voiles — les deux objets qui la masquaient aux regards — I'unique
Rénlité fulgurery spontanément, radieuse®.

L. Un fldneur en Patagonie, trad. par V. Llona, Paris, 1929, pp. 217-218 ot 224.

2. Lecon de la Kaumudi, ainsi que comm. T. A. I, p. 127 et Netratantra I. 201.
Abhinavagupta aussise plait 4 citer cette strophe I, P, v, v, 111, p. 343. Mais Sivopidhﬁya
lit dhyalvd, ayant meédite.

3. Quifait effort pour appréhender deux choses a la fois réside dans la voie inférieure;
mais I'homme bien recueilli qui ne per¢onit pas comme tels deux objets se trouvant dans
8on champ visuel, et qu'une réalits supérieure et ineffable envahit soudain, chemine
sans effort dans la voie de 1'énergie. De 1a, grace & la disparition de la dualité (vikalpa),
il débouchera dans la voie de Siva. 1l est possible que I'attention brusquement déchirée
par un acte de concentration simultanée, soit saisie de vertige et sombre dans le vide
interstitiel ou elle trouve Ia paix.

4. Vide si on le considére par rapport aux modalités du devenir mais, pris en lui-
méme, plénitude du Soi profond.

5. Abhinavagupta (1. P. v.v. IH, p. 343) éclaire cette strophe par S. K. 41. Voir
Introd. p. 62.
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62

Bhave tyakie! niruddha cin naiva bhavdniaram vrajet |
tada tanmadhyabhavena vikasaly ati bhavana [/

Que l’esprit? qui vient de quitter une chose soit bloqué et ne
s'oriente pas vers une autre chose. Alors, griace a la chose qui se
trouve entre elles, la Réalisation® s’épanouit dans toute son inten-
sité.

Il ne s’agit plus ici de la contemplalion simultanée de deux objets mais
du regard qui va sans tréve d’une chose 4 la suivante. On quitte une chose
aprés l'avoir enregistrée, cataloguée et connue ‘en relation’, en Ia
dissociant de ce qu’elle n'est pas (vikalpa), puis on passe immédiatement
4 une autre. Mais un yogin peut mettre un terme a cette dispersion et
atteindre le vide interstitiel qui réside toujours entre deux états de
conscience. Il bloque sa pensée sur I'instant et, bien que I'objet vers lequel
il orientait son attention soit présent, il le voit sans vraiment le voir e‘t le
mot qui allait le désigner ne se pose pas sur lui. C’est alors que signification,
mode d’emploi, utilité perdent leur support, le yogin s’immerge dans la
réalité ineffable, I'absolu imperméable & toute pensée.

Peu importe le procédé employé, qu'il concerne le temps ou l'espace,
le résultat ne varie guére : si I'on pergoit deux choses en méme temps,
on portera I'attention sur I’'intervalle qui les sépare ; si ’on se concentre sur
un seul objet, on Pisolera de tout ce qui 1'entoure, et J'on atteindl:a_lﬂ
vacuité interne, le Centre.yOu encore si, quittant un instant, on ne rel_om_t
pas le suivant, on sombrera dans ce méme intervalle (madhya), le Soi. Ainsi,
rompant toute relation avec l'espace et le temps. on surmontera les
fluctuations de la pensée.

La glose du Tantraloka cite les strophes 61 et 62 de notre tantra pour
mieux faire comprendre I'expression gramadharma, Réalité totale, c’est:-é-(!"'e
le madhya que nous avons ici. « Cette trés subtile synthése des catégories,
située dans le Cceur, dans tous les corps et dans I'essence, voila ce quon
désigne par l'expression grdma, réalité tolale; c'est le Soi, la nature
essentielle, pleine de I'ambroisie de Siva‘». La voie qui permet d’at_temdre
I'activité propre a cette réalité consiste en une pure connaissance'( suddha-
vijiiana) d’'un sujet libre de toute vision objective et qui porte sur l'mtervallef
(madhya) entre deux choses ou deux souffles; qu'on rejette ces deux

1. Nous lisons avec le T. A. . p. 127 lyakie au lieu de nyakle. Egalement Netratantra
1 p. 201. et Ksemaraja S. n. comm. & Kar. 41,

2. Cit, une conscience pure qui appartient & un yogin. )

3. Cette strophe joue & trois reprises sur la racine bhi-, réalisation au sens anglais
du terme (Cf. le 145). Bhdva est une chose réalisée, une actualité que réalise un acte
éminemment réalisateur (bhdvand). On passe ainsi du plan de deux actualités qu'on
rejette & celle de l'actualité intermédiaire et sous-jacente et, par celle-ci, on accéde
au plan de 'actualisation, la bhdvand. Voir Introd. p. 32 sq.

4. 1. §l. B3-84 et p. 125, Hrdistham sarvadehastham svabhdvastham susiikgmakam |
samiahyam caiva tallvainam gramagabdena kirtitam | almaiva dharma ityuklah Sivamr-
tapariplulah |
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énergies et 'on parviendra uu vide interstitiel (madhya) appelé rama,
autrement dit Siva, qui se joue & la jonction des diverses aclivités?.

On décele ici la voie de I’énergie qui tend & madhya par 'entremise de
bhavana.

63

Sarvam deham cinmayam hi jegad va paribhavayet |
yugapan nirvikalpena manasa paramodayah? |/

En vérité, que I'on évoque parfaitement, de fagon simultanée
dans sa totalité, soit I’univers, soit son propre corps comme s’il
était fait de conscience. Alors, & I'aide d’une pensée sans dualité,
(on obtiendra) le supréme Eveil.

L'intérét du verset porte sur le terme yugaput, simultanément. Il faut
conlempler d'une vue globale son propre corps des pieds a la téte et en ses
diverses parties comme s'il baignait en son intégrité dans la lumiére de la
conscience ; ou si 1'on préfére, on se concentre sur l'univers entier, &
I'extérieur et 3 I'intérieur, sous ses innombrables aspects, comme pénétré
d’un émerveillement qui éclate soudain. Cet acte de contemplation s’effectue
€N un moment jaillissant, sans ’ombre d’une gradation. Si tout est 14 dans
I'instant, ¢’est que discursivité et dualité ont disparu. Le Soi délivré de ses
voiles apparaitra en sa vivante acuité tel le soleil qui se léve (udaya).

. Commentant un sutra de Vasugupta ainsi formulé : « grice a la concentra-
'-{On Sur lu pure Réalité, I'énergie de I’étre enchainé prend fin », Ksemarija
cile notre verset et explique que si le yogin se concentre sur l'univers en
le considérant comme identique au supréme Siva, et réussit 4 oblitérer de
Sa conscience la servilude propre i l'étre enchalné (pusu), il deviendra le
soiverain du monde entier, 1ui, le libéré vivants,

_ Lorsque I'univers se manifeste 3 l'extérieur et & Vintérieur comme
Imprégné de la prise de conscience émerveillée du Je absolu, on jouit de

I'illumination de la conscience (ciltasambodha), but vers lequel tend la voie
de I'énergie.

64

Vd!{Udvayasya samghallad anlar va bahir aniatah |
yogi samalvavijiianasamudgamanabhdjanam ||

.. hn pratiquant la friction* des deux souffles, a ’extéricur ou a
lmtf_meur, lc yogin deviendra a la fin le vase (d’élection) d’on
surgit la connaissance supréme de 1’Egalité.

L. Sa@ rdmastho madhyadesagah. id. él. 86.

2. S. 8. v. lit. paramndbhavah (1. 16, p. 36). La Kaumudi, manasah parama galif.
Voir Svacchanda, comm. IT1, p. R12.

3. «fuddhataltvasamdhindd va'pasudaktil »..falra yadd vidvam anusamdhalte...
ladd avidyemand padvakhya bandhasaklir yasya ladrg ayam saddsivavat vifvasya
Jjagalah patir bhavati. S. S, v. 1. 16, p. 35.

4. Samghalta, interaclion de deux forces opposées et qui vise & leur fusion.
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Il existe deux points ou les souffles expiré et inspiré ainsi que toutes
les autres énergies, équilibrant leur force, n’entrent plus en conflit. Ce sont :
4 lintérieur, le caur dans lequel le souffle se repose et, & l'extérieur, le
dvddaddnta, lieu on il expire et qu’on situe a la distance de trois poings du
nez.

La pratique consiste a (ixer ’attention sur le vide en ces points ou ne
s'effectuent ni sortie ni entrée diui souflie. Celui-ci'demeure stable, sans dévier,
et s'éleve tout droit dans le canal médian (madhyanddi) en montant du
ceeur au dvddasanta: ce dernier ne réside plus, en ce cas, a 'extérieur du
corps mais au sommet méme du cerveau’.

On appelle samalvar ‘égalité ou unanimité’ I'état sans heurt ou tout
apparatt ézal dans la lumiére de I'Un dés que, les conflits cessant, la
connaissance intuitive discriminatrice (vijiidna) de I'unité surgit,

I1 semble que le yogin, en s'exergant sur les souffles, emprunte d'abord
la voie de l'aclivité (anavopdya), puis accéde aux voies supérieures.

65

Sarvam jagal svadeham va svanandabharitam smaret |
yugapat svamrienaiva paranandamayo bhavet [[3

Que (le yogin) considére soit 1'univers entier soit son propre
corps, simultanément dans sa totalité, comme rempli de sa propre
félicité. (Alors), grace a son ambroisie intime, il s’identifiera & la
supréme félicité.

Ksemaraju cite ce verset afin d’expliquer un sutra de Vasugupta :
« 1l anime les trois états (par le Quatri¢me) »t. Le yogin, dit-il, s'efforce
d’animer de fagon ininterrompue les trois états de veille, de réve et de
sommeil profond en les illuminant par le Quatri¢tme non seulement durant
I’extase aux yeux clos mais aussi au moment ou il ouvre les yeux ?t se
tourne vers-le monde extérieur, reprenant conscience de son ¢orps ainsi queé
de l'univers. 11 doit alors percevoir ceux-ci comme pleins de sa félicité
intime, cette force jaillissante dans laquelle il baigne encore. .

A ce moment le yogin s'empare de cette béatitude qu'il vait rep?ndue
en tous lieux ; il la saisit par intuition en son intégrité et non peu a pey,
ici et 1a. Tel est le sens du terme simultanément (yugapat*). Puis il repose
dans cette ambroisie® qu’il découvre en lui-méme et qui ne procéde jamais
de causes externes.

Gréce 4 la surabondance de cette félicité, il s’identifie a elle et accéde 2
la béatitude cosmique (jagadananda), massive et sans fissure, dans laquelle
aucune dualité ne peut se glisser.

. Pour des explications complémentaires voir comm,. au $l. 25,

. Voir Introd. p. 64.

. Cité S. S. v, I1I. 39, p. 130 et M. M. 44, p. 116.

. S. 8. III. 33.

. Sur yugapal, voir Introd. p. 34.

. Amria, terme lechnique réservé a la seule félicité mystique, afin de mieux la
distinguer des autres.

[~ I SL I VLR LI
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Ksemaraja ajoute : « Dés que la libre énergie ‘qui est félicité par essence
se révéle au yogin au cours de tous les états de la vie ordinaire, celui-ci
posséde la faculté de créer 4 son gré ce i quoi il aspire ».

De son c6té Abhinavagupta précise : « Ce que nous nommons béatitude
n'est que lillumination de notre propre Soi; elle consiste en une price de
conscience de soi-méme:, »

--Ce qui touche A la félicité et & Vémerveillement (strophe suivante) reléve
nécessairement de la voie de 1'énergie.

66

Kuhanena prayogena sadya cva mrgeksane |
samudeli mahdanando yena tattvam vibhavyate /|

(Comme) par un procédé de magied, O Belle aux ycux de gazelle !

la grande félicité sc léve subitement. Grace a clle la Réalité se
manifeste.

Cette strophe que cite Rajanaka sert d’exemple au troisiéme moyén de
pénétrer dans le cceure.

Kuhana donne lieu & plusieurs interprétations : il peut s'agir d’une
excitation de l'extrémité des courants nerveux (nddindm agragocara)
comme le dvddasdnta* ou un point quelconque du corps, les aisselles qui
chatouillées délicatement avec les doigts — nous dit Jayaratha —
procurent un grund plaisir. . :

l.a Kaumudi compare celte impression i une montée de fourmis et il
suflirait de se concentrer sur elle pour obtenir 1'omniprésence (vyapti).

D’autre part, sur un plan différent, kuhana signifie un acte mystérieux
de magicien, ltour de prestidigitation ou de magie aple 4 engendrer un
étonnement frémissant qui vous transporte hors de vous-méme. A l'instant
ou disparalt le conflit sujet-objet, la félicité propre 4 I'Unité profonde

remplit la personne entidre. Qu’on s’absorbe en elle et se révélera la Réalité
indivise, sa source immédiate.
Voie de I'énergie,

67

Sqrgasro!onibandhena‘ pranasaktyordhvaya sanaik [
pipilaspariavelayém prathale paramam sukham ||

Lorsqu'on fait échec au flot tout entier (des activités sensorielles)

1. Bvam hi ananddlma svatantryasaklih sarvadasasu sphulfbhala satl yalheslanir-
manpakarinl bhavali. 8. S. v. 111, 39, p. 130 fin.

2. Svarapasya svdlmanah pariptirnanijasvabhavaprakdsanam eva paramarsamaya-
1im dadhad ananda ity ucyate. 1. V. v. v. 11, p. 177 (1. 5).
Doit-on comprendre : en présence d'un tour de magie ?

- T. A. V. p.379. L. 1. Voir & ce sujet Introd. p. 42.
. Gt. ¢l 51,

. La KaumudT lit nirodhena.

- W

(oIS}
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par le moyen de I’énergie du souffle qui s’éleve peu a peu, au
moment ou I'on sent un fourmillement, le supréme bonheur se pro-

page.

C'est spontanément que se trouvent refoulés activités sensorielles,
fonctions sexuelles et courants des souffles centrifuge et centripéte, au
moment oill I'énergie vitale commence a s’élever sous forme d'uddna ou de
kundalint dans la voie du milieu (susumna):. Lorsque ces courants
deviennent trés subtils on éprouve une impression spécifique qui se rattache
au spanda, vibration comparable & un fourmillement {pipilasparsa). Celte
vibration qui part du cceur ou du bulbe s’accompagne d'un vif plaisir qui
se répand dans tous les membres. Si 'on se concentre sur ce fourmillement
et sur la jouissance qui augmente & mesure que l'énergie vitale s’avance
progressivement vers le dvadasdnta, on connattra un trés grand bonheur,
celui de l'existence brahmique.

Voie de 1'énergie.

68

Vahner visasya madhye tu citlam sukhamayam ksipel [
kevalam vayupurnam va smardnandena yujyale® [|

Mais qu’on fixe la pensée qui n'est plus que plaisir dans l'inter-
valle de feu et de poison. Elle s'isole (alors) ou se remplit de souffle
{et) 'on s’intégre & la félicité de Pamours3.

Cette strophe qui éclaircit la précédente est un bel exemple du langage
secret des Tantra qui resterait inintelligible sans I'explication d'un mattre
initié. En outre, nous verrons que la pratique joue & des niveaux diﬁérgnts
bien qu’homologues : union sexuelle et ascension de la lovée (kundalinl}
en utilisant les plaisirs des sens & des fins mystiques. .

Il s'agit de 'homme uni &4 une femme et dont la pensée s'absorbe si
profendément dans la joie de 1'amour qu'il en oublie tout le resie et
s’affranchit ainsi de ses oscillations mentales (vikalpa). .

Les termes techniques feu (vahni) et poison (visa) désignent respeclive-
ment le début et la fin de I’acte sexuel et, sur un autre plan, la contraction
et I'épanouissement de 1’énergie durant 1a montée de la kundalini, lesquels
ont pour but d’ouvrir le canal du centre (madhya). )

Abhinavagupta élucide le sens de ce versel* en distinguant trois
expériences variées du yogin qu'il rattache A la récitation de la formule
du cceur, le parabija SAUH®: )

1. Niraiijanatativa, 1a réalité sans artifice el immaculée qui, sous-jacente
aux autres réalités les fonde ct les explique, correspond i Sivalatlva, la

1. Voir P. H. p. 41, 1, 6 el p. 43 sq. comm. au stira 18. Cf. nos sloka 68 et 154.

2. Kaumudi variante : smardnande nu yujyale, on ne s'unit pas a la félicit¢ de
I'amour, on I’oublie entiérement.

3. Smara prend ici le sens de source de I'amour plutdt que d’amour sexuel,

4. T. A. 111 8L 105 sqq. et §1. 171 comm. p. 171. Voir aussi P, H. comm. au sd. 18,
p. 43.

5. Sur ce manira, voir P, S. Introd. p. 47.
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catlégorie supréme dans laquelle I'énergie d'activité se révele en sa plus
grande clarté et intensité. Son symbole est le trident (irisula) AU qui
renferme les trois hautes énergies en acte.

2. Kamalaliva, réulité ou catégorie de l'amour, c'est le feu de notre
verscl qui apparait durant 'entrée du souflle dans la voie médiane et aussi
au commencement de l'union sexuelle. I.e visarga avec ses deux points
(bindu) symbolise cette union : H ou A: on le nomme éncore ‘ moitié
de HA ' du fail que I'énergie divine ne s'y manifeste pas pleinement.

3. Vigatattva, la réalité du poison ou celle de 'omnipénétration selon
le sens qu’on veut faire entendre, concerne 'union de Siva et de ’énergie.
Le phonéme SA4 représente la fin de I'union sexuelle mais aussi la montée
directe du soufMe jusqu’au brahmarandhra. Le yogin est parvenu au niveau
de I'éternel Siva’, au-dessous de I'énergie cosmique du kdmaiailva. Siva
assume alors I'aspect du pouvoir d'illusion qui cache I'essence omnisciente
et toute puissante et c'est pour cette raison qu’on le nomme poison (visa j*.
Mais viga a également le sens de réalité omnipénétrante (de vis-pénétrer)
pour ceux qui, doués de connaissance, reposent paisiblement en sadd@siva;
celte réalité n’est donc un poison que pour les hommes qui se méprennent
sur son essence véritable?.

La réalisation des trois phonémes S+AU-+H — la plus vénérée des
formules mystiques de 1’école Trika, le manira méme du coeur — permet
d’entrer dans la réalité médiane et sert i manifester le Je, aham. L'univers
différencié S (la kundalini équivalente au souflle vital ascendant) ne trouve
son existence réelle que 8'il s’¢léve en AU, sommet du brahmarandhra ou
les énergies de connaissance et d’activité s’équilibrent parfaitement. Le
Yogin voit alors 'univers apaisé en SA, au commencement et a la fin de
Peffervescence sexuelle. Parvenu en AU — pure énergie en acte — il projette
Yunivers sous forme de visarga ou deux points A: a lintérieur et a
V'extérieur, dans la conscience de Bhairava. Les deux pdles égalisés de
Yémission créatrice (visarga) forment I’harmonie (sameid) du sujet et de
I'objet aussi bien que I'égalisation des contractions el des épanouissements
de V'énergies. .

Kama devient sensible lors du commerce des sexes et, chez le mystique,
au moment de I'union de Siva et de son énergie, tandis que, prenant
conscience de soi, il atteint la plénitude (pirnata).

lfar contre visa se présente comme l'ambroisie (amrla), existence pure
et lieu de repos ou l'univers différencié s’évanouit, lieu auquel accede 1'étre
':"" qui s’affranchit de ses limites en pénétrant en sadasiva®. Avec kama,
Uénergie était toute ramassée sur elle-méme, mais avec visa, les organes
$'épanouissent et redeviennent actifs.

s Rajanaka précise : En substance, ces deux réalités : amour ¢t poison
I'en font qu'une; leur union s’appelle pranana, le sixiéme souffle * qui
anime et vivifie * et remplit les cing autres souffles ainsi que I'univers entier.
11 équivaut donc 2 Ia vie cosmique, vie pacifiée et détachée des passions*.

) Pour en revenir a notre dloka, on comprend aprés ces quelques explica-
tions que les souffles inspirés et expirés (apdna et prdna) soient les seuls

. Voir au sujet de la catégorie sadadiva, Introd au P. S. p. 28-20,
- T. A. 111 p. 170, 1. 9 du comm. aux 4. 168-170.

. Id. p. 168.

. Laghuvrtti p. 9-10, T. A. V. 41. 54-58, p. 359 & 368.

. T.A.T114L 170, p. 170-171.

. T.A. T, p. 169, 1. 12.

DGR N e
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4 se révéler aux ignorants unis dans 1'acte d’amour. Par contre, ceux qui
ont reconnu la Réalité de Siva, baignent dans la vie cosmique (pranana).
Mais par quelle concentration peut-on réaliser le premier ébranlement
de la conscience, cette touche subtile d’une conscience en acte encore
indifférenciée 2 Les maiires du Trika' répondent qu'une méditation sur
des formules sacrées n’est pas indispensable ; il suffit que 1’'homme uni & une
femme fixe Son atténtion sur le son SIT qu'elle émel automatiquement
au moment ou le couple éprouve plaisir (sukha) et «saisissement
émerveillé » (camatkdra). 11 n’importe guére que la femme soit belle ou
qu'elle soit méprisable ; 'nomme doit se recueillic sur le tout premier
¢branlement de l'impression que 'une comme I'autre suscite en lui. pn
désigne par sdmya, * égal ’, ce premier ébranlement de la conscience d’'un
yogin bien détaché et qui reste ‘le méme ', sans étre attiré par la belle
femme ou repoussé par la laide. S'il s'absorbe a ce moment précis dans
le plaisir ressenti et qu'il se concentre sur le son sif analogue a I'émission
créatrice (visarga) et que sa pensée perde sa tendance a la dualité, il s’intro-
duira dans cet état de visarga (énergie a I'état pur) et soumettira 'univers
A son pouvoir®, . .
On peut maintenant dégager le sens profond de ce verset difficile. Si
la pensée parvient A se dissoudre dans la béatitude de I'amour au point
d’oublier le moi et ses préoccupations, elle se trouve ‘isolée’ ( kevala),
c’est-2-dire qu’elle a coupé toute relation avec le double fonctionnement
des souffles (prana et apdna), avec la contraction et 'épanouissement de
la lovée, en un mot avec toute dualité : le yogin ayant éliminé l.es deux
pdles® de la vie discursive, reste isolé dans la solitude de sa conscience. Il
est alors rempli de I'énergic méme du souffie (pranasakti), ou la Réalité
sans tache (nirafijana ou madhya}, substance méme du feu el du poison
(agni et viga), lorsque ceux-ci s’élévent au plan de la vie cosmique (pranana)
infinies, 8
Telle est Iinlerprétation du Tanlraloka : Qu'on fixe sa pensce
paisiblement sur la substance méme de feu et de visa (c'est-d-dire sur
1'état apaisé qu'on éprouve au début et a la fin de l'union sexuelle) ou sur
iva et son éncrgie intimement unis, et I'on accédera au an{me COS'."'ql:e
(pranana) au-dela de Iinspiration et de l'expiration. Voici la ‘Vé!'lt‘ﬂ le
félicité de I'amour car, uni & Siva, I'on jouit de béatitude omnipénétrante
(vizdnanda ), d’une béalitude d’ordre cosmique®.

69

Sa/{lisamgamaswpk:«mb(lhaéaklydveédvasdnikam /
yal sukham brahmalaltvasya lal sukham svakyamn ucyate |/

La jouissance de la Réalité du brahman (qu’on éprouve) au

1. T. A, V. 1. 142-144 pp. 457-459 du comm, )

2. T. A. V. p. 458 et 111, comm. au §l. 147-8 qui délinit kdmalaitea et cile un
verset traitant de kdma- et visalativa. Extrait des pages 148 a 152. Cr. 41, 167.

3. Ces podles sont prdna et apdna dans la voie intérieure ; énergic de connaissance et
d’activité sur le plan de I'énergie, ipséité et objectivité fahants, idantd@) quant A la
vole de Siva.

1. T. A, 11T, comm. au 4. 170, p. 168-9,
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moment ou prend fin I’absorption? dans I’énergie fortement agitée
par 'union avec une parédre ($Sakli ), c’est elle (précisément) qu’on
nomme jouissance intime.

Cette pratique qui se réclame de la voie de I'énergie fait partie des cing
moyens d’accés au Cceur mentionnés par Abhinavaguptat. Elle met en jeu
leffervescence de I'énergie (saklikgobha) qui atteint son paroxysme dans
I'acte d’amour.

Le yogin uni a la dakli — une femme initiée §’il s'agit d'un rite propre
a la voie kula — jouit de volupté 4 1a fin de I'union sexuelle et celle-ci fait
vibrer l'énergie consciente; elle 1'éveille et provoque un saisissement
émerveillé. Si le yogin s’'absorbe profondément dans 1'énergie effervescente
jusqu'a s’identifler a elle, il s'abtmera dans I'énergie méme de la félicite,
énergie & 'état nu, la béatitude du Soi « celle qui vous appartient en propre
(svdhya) ». Dés qu'il s'y fixe, il perd le sentiment de la dualité homme-
femme ; puis du plan intime de son bonheur, il passe au plan cosmique de
la jouissance brahmique dans laquelle Siva et son énergie se trouvent
indissolublement unis.

C’est ce que dit Abhinavagupta qui cite notre Sloka a cette occasion :
au moment du spasme (kampakala), on peut éprouver par soi-méme
ce plaisir issu du contact intérieur et constitué par I'excitation de toute
I'efficience virile (virga) sur le point de jaillir lorsqu'on s'empare abrupte-
ment de la puissance surgissante de cetle efficience (viryolsGhabalalabdha-
vastambhasya) el qu'on s'identifie au canal du milieu, par-deld toute
dualité... Cet état ne concerne pas seulement les corps créés mais, flalumiére
fie cette expérience, on comprendra qu'on puisse accéder au domaine
immuable qui n'est autre que lillustre conscience, liberté absolue...2.
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{‘ehandmanthandko!aih strisukhasya bharal smrleh |
Saklyabhdve 'pi devesi bhaved anandasamplavak |[*

O Maitresse des Dieux ! I’afflux de la félicité se produit méme en
y - z :
"'absence d’une énergie (une femme), si I'on se remémore inten-

sément la jouissance née de la femme grice i des baisers, des
caresses, des étreintes.

ll_s'agit. ici de la seconde maniére de pénétrer duns le cceur, celle que
Abhinavagupta désigne par 1'expression kuldveSa, absorption dans I’énergie
sexuelle (kula ) a I'aide de souvenirs sensuels évoqués avec intensité. Ainsi

1. Avesa, absorption, pénitration, joue sur deux plans : union sexuelle mais aussi,
par cette union, absorption dans I'énergie divine.
2. Voir Introd. p. 35.

3. P. T. v. p. 50, 1. 7. Passage difficile a l'interprétalion malaisée donl nous ne
donnons que des extraits.

4. Sloka cité par Abhinavagupta P. T. v. p. 51 et M. M. p. 153,

5. Kula a des sens variés : corps, organes sensoriels, souflles, 1'¢énergie animatrice

de l'univers sous ses divers aspects ; mais en parliculier I’énergie sexuelle en tant que
force ascentionnelle de Ja kundalini.
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la seule image d’une personne absente peut exciter et accroitre la puissance
virile au point que, s’intériorisant, kula reprenne son aspect véritable
d’énergie intime qui repose dans le cceur et que 'on reconnait bientdt
comme tdentique a Siva.

De méme qu’a la strophe précédente, Abbinavagupta souligne a just'e
titre le réle essentiel que jouent ici le conduit du milieu et son énergie
{madhyasakti). C'est cette énergie que désione, en dernitre analyse,
anandasamplava, ‘Pafflux de félicité’ ressenti A l'intérieur de la voie
médiane & l'issue de 1'union sexuelle ou de sa remémoration, félicité qui
servira d’intermédiaire entre le plaisir sensuel et la béatitude du brahman*.

Ces deux derniéres strophes relévent de la voie de I'énergie.
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Anande mahati praple drste va bandhave cirat |?
anandam udgatam dhydtva tallayas lanmana bhavet [[?

Ou encore & la vue d’un parent dont on a été longtemps (séparé),
on accéde A une félicité trés grande. Ayant médité sur la félicité

qui vient de surgir, on s'y absorbe, (puis) la pensée s’identifie &
elle.

L’auteur enseigne ici & se concentrer sur la source jaillissanle de la
félicité, l'acte pur (spanda) appréhendé en son premier rr'(émlssgmgnt-
Mais pour s’emparer de cette félicité dés qu’elle surgit, I'attention doit étre
particulitrement vibrante parce que le flot de la félicité passe avec une
extréme rapidité.  On ne peut donc s'en emparer si ’on n’a, au préalable,
apaisé les fluctuations mentales. . t

Nous sommes dans la voie de I’énergie, 1a béatitude encore indivise menan
4 la conseience indiftérenciée.
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Jagdhipanakriollasarasanandavijrmbhandt* |
bhavayed bharilavastham mahdnandamayo® bhavel ||

Grace a I’épanouissement de la félicité que comporte I'euphorie®
causée par la nourriture et la boisson, qu’on adhére de tout son étre
4 cet état de surabondance et l'on s’identifiera alors & la grande
Félicité.

Voir P. T. v. p. 51, ). 7,

Version d'Abhinavagupta, cité 1. P. v, v. II, p. 50 et S. n. comm. & K. 22, p. 40.
Variante fallaksas, M. M. p. 153 qui cite notre strophe.

Vyavasthiteh. 1. P. v. v. 11, p. 179.

Nous suivons la M. M. p. 153 mais Siv. lalo bhavel, Ia félicité s’ensuit.

Ultdsa reste intraduisible, car il exprime a la fois le fait d'apparaitre, de sauter
sur, donc jaillissement, mais aussi joie et accroissement d’oii surabondance, plénitude,
pléthore.

G i
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D’aprés Sivopadhyaya, on éprouve une certaine sécheresse et aridité
des conduits du corps lorsque la nourriture fait défaut ; mais aprés un grand
festin, tous les organes baignent dans 'euphorie et dans I'’exubérance que
produit une expansion du rase. Ce rasa consiste, dit-il, en un attendrisse-
ment (snehdrdrald) qui est tout le contraire de la sécheresse. Si I'on
s’adonne sans réserve a cette plénitude, on parviendra a s'identifler 4 elle
et I'on jouira d'urie félicité universelle accompagnée de la parfaite conscience
de soi. -

C’est ce que confirme Ksemardja : « Méme au cours de la {élicité limitée
procédant de tel ou tel objet, la pensée unifiée pénétre dans la Réalité
supréme?, »
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Giladivisaydsvadasamasaukhyaikatalmanah |
yoginas tanmayalvena manoriidhes tadaimatat [/

Si un yogin se fond dans le bonheur incomparable éprouvé a
jouir des chants et autres plaisirs sensibles, parce qu’il n’est plus
que ce bonheur, (une fois) sa pensée stabilisée, il s’identifiera
{complétement) 3 lui.

Tout plaisir, méme celui qui procéde d'objets ordinaires, n'est au -fond
qu'une parcelle de la félicité infinie du brahman, réalité sous-jacente aux
divers états et constamment présente, bien que nous ne I'éprouvions que sous
une forme impure et limitée. Il sufit donc que le réseau des relations
artificielles soit emporté par la félicité née du plaisir sensible pour que la
félicité cosmique et sans borne se révéle pleinement.

Aprés avoir traité des jouissances variées — d’ordre gustatif, sexuel ou
au.tre — que procure la vie courante, notre auteur décrit maintenant les
joies artistiques qui en différent du fait qu’elles ne s’accompagnent pas des
-m(_)diﬁcations extrinsaques, obstacles, soucis journaliers, qui viennent
habltut?l]ement contrecarrer la jouissance ».

Abhmavagupt.a dit encore : « A I’'aide de poémes ou de danses, etc., I'on
#’absorbe dans la saveur esthétique (rasa), et 'on appelle la jouissance qui
en régulte ‘ plaisir esthétique, félicité, repos dans lessence du sujet
copnalssant.' {rasand, carvand, nirvrli, pramatridvisranti). Le cceur, ou
prise de conscience de soi (paramarsa), en est le facteur prépondérant.
(Sila ‘conscience de soi (vimarsa) y brille clairement), par contre, la lumiére
consciente (prakdia) n'y paralt pas en évidence; en effet, bien qu'on
supprime 1’écran qui obscurcit la vision de la Réalité, néanmoins les
tendances résiduelles inconscientes font (encore) obstacle a la manifestation
de cette Lumisre. Gest pourquoi la jouissance artistique nmous donne un
aper¢u de la joie propre au sujet conscient mais ne la révéle pas dans
t_out. son éclat comme le fait 1a félicité mystique. »

1. Comm. & la Stavacintimapgi p. 71. Cf. 1. P, v. v, II p. 177, sur la faimn et le vide
qu’elle détermine d’aprés Abhinavagupta.

2. Cité sans variante T. A. 11I §1. 229 comm. p. 219, 1. 3.

3. LP.v.v. 11, p. 177-178.
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Si, par contre, il ne s'agit plus d'un homme de goit mais d’'un yogin
«dont le cceur est perpétuellement attentif a écarter I'écran qui obscurcit
(la Lumiére de la Réalité), celui-ci pourra, au cours des jouissances
artistiques, accéder a la plus haute des félicités »*, Lorsqu’un yogin plongé
dans un recueillement profond entend un chant d'une beauté extraordinaire,
sa pensée s'absorbe en lui, et se stabilise ; ainsi accrue et sublimée?, elle
s'éléve & une jouissance si intense que, s’oubliant lui-méme, le yogin se
perd momentanément dans cette jouissance, il n’est plus que chant, et tout
le connaissable s’évanouit. Ayant pénétré dans le spanda, étreignant
I'énergie, il arrive, grice 4 son contact, a4 s’identifier définitivement a la
jouissance intériorisée qui rejoint alors le supréme brakman®.

Cette strophe dégage bien les conditions de I'intuition mystique : d’une
part, détenle et inhibition des fluctuations mentales, disparition des
obstacles et de l'objectivité en général, stabilité unifiée de la pensée; de
'autre, accroissement de Pefficience ou intensité vibrante (spanda), en sprte
que tout & coup un simple stimulus sensoriel, comme un son pius mélodieux
de cechant, pourra déclencher I'illumination.

Telle est l'interprétation que donne de ce $loka le Tanlrdloka en
expliquant les effets inattendus qui résultent de la jouissance artistique par
un afflux de la virilité (virya) ou puissance de la conscience : « De beaux
sons suscitent une surabondance d’efficience et soudain, chez un homme bien
attentif, la Conscience s’épanouit. » . .

Cette efficience (virya) plonge ses racines dans la volonté (icchd) &
I'état nu et s’associe, d’aprés Abhinavagupta, au désir subtil d'engendrer.

I1 semble que l'absorption ici décrite fasse partie de la voie de l'énergie
mais Sivopadhyiaya I’attribue a la voie de Siva.

74

Yaitra yalra manas tustir manas iatraiva dharayet |
talra lalra paranandasvaripam sampravartate® |/

La ou la pensée trouve satisfaction, c'est en ce lieu méme qu'il
faut river (cette) pensée (sans fléchir); c'est 13, en cffet, que
I'essence de la supréme félicité s¢ révéle pleinement.

Dés qu'on est satisfait, le désir disparalt et I'agitation s'apaise; ou

prend son repos en soi-méme car le Je qui contient tout ne peut rien désirer
que lui-méme.

I. Talrapi in lalhodilauyauadhdnd:,n.s‘aliraskriy&sduadhénahrdaya labhanlaiva para-
mdnandam I. P. v. v. 11, p. 179, 1. 9.

3. Sens multiples de radhi.

2. Sur le sens du terme, voir App.

4. Voici la strophe d’Abhinavagupta et le commentaire partlel de Jayaratha :
Sabdo'pi madhure yasmad viryopacayakdrakah |
Taddhi virgam param $uddham visispksdtmakam maiam [f 229

Yasmd! parabrahmdlmane viryasya upacayahelavah, ladavahilacelasdm Jhagityeva

parasamuidulldsah syat...

Puis le commentateur cite icl notre §loka. "I'. A. 111, 1. 228, p. 218-0.

5. °Srariipah samprakdséale sclon la Kaumudl.
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« La portion de félicité, dit Abhinavagupta, qui réside dans tout plaisir
de la vie courante n'est que la prise de conscience de son propre Soit. »
Cette conscience s’accompagne d’une béatitude incomparable.

Citant nos strophes 72 a4 74, Ksemaraja attribue la félicité ressentie a
la stabilisation de la pensée (citianivesana) et fait de ces expériences un
moyen d’épanouir le centre (alra madhyavikdse upayih):. Elles appar-
tiennent toutes & la- voie -de 1'énergie -puisqu’il s'agit de détente et de
satisfaction spontanées.

75

Anédgataydm nidrayam pranasle bahyagocare |
sdvastha manasa gamya para devi prakasale [ *

Lorsque le sommeil n’est pas encore venu et que (pourtant) le
monde extérieur s’est effacé, au moment ou cet état devient acces-
sible & la pensée, la Déesse supréme se révéle.

Durant les instants de détente ou se confondent les frontiéres de la veille
et du sommeil, la pensée reste lucide mais le monde extérieur s’estompe,
les sens ne fonctionnent plus et les fluctuations mentales se trouvent
momentanément suspendues.

Cet état intermédiaire {madhya ), exempt d’obstacles, est appréhendé
par citi, une pure pensée, et ne différe pas de I'énergie divine. La Kaumudi
cite une stance a ce sujet : « Cet état qui apparait au début du sommeil et
2 la fin de la veille, si on I'évoque, on jouira en personne d'une félicité
impérissable. »

Une célébre karika explique : ¢ Le pleinement illuminé réalise toujours
et constamment 1'Acte de pure conscience (spanda) dans les trois états
(Yeille,'réve et sommeil profond). Mais 'autre (le partiellement éclairé)
n'en jouit qu'au commencement et a la fin de ces états »4, ¢’est-a-dire d’aprés
}(gemarﬁja aux seules périodes de transition entre veille et sommeil, quand
i jouit d'une détente vigilante, favorable a I'intériorisation.

Chez un yogin plus avancé, ce demi-sommeil prend I'aspect de yoganidra,
Sommeil spirituel bien connu des mystiquess. C'est en ce sens que
Ksemaraja interpréte notre verset qu’il cite dans un autre passage de sa
glose 4 1a Spandakarika ; pour lui, le yogin insuffisamment éveillé a la vie
mystique faprabuddha ), rarement favorisé de l'illumination, repose entre
temps dans un état crépusculaire ou le corps sommeille tandis que le cceur
veille. Ce sommeil lucide n'est pas alourdi par la torpeur et I’'inconscience
des états oniriques ordinaires : « Le Maitre qui supporte l'univers, dit-il,
apparait clairement et sans voile dans la voie médiane du yogin qui accéde

1. Yas tu dnandalamsas talra svalmapardmaréaripalaiva prayojana. 1. P, v, v, 11,
p. 178, 1. 13.

2. P. H. comm. au sitra 18, p. 45, 1. 13.

3. Voir 8. n. I1I, 1-2, p. 56 qui le cite et M. M. p. 194, avec variante : pranagte //
vinagle.

4. Tasyopalabdhih salatam (ripadGuyabhicarini |

nilyam sydt suprabuddhasya ladddyante parasya iu {{ S. K. 17.
5. Cf. le sommeil des puissances de Sainte Thérése d’Avila.
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au sommeil spirituel (yoganidra) et qui s'adonne sans défaillance & une
méditation vigilante et ardente’. » Et le Seigneur lui accorde tout ce qu'il
désire.

Ainsi baignant dans l'intimité du Soi, endormi a toul ce qui n'est pas
Siva, le yogin s’éveille soudain a la félicité, expérience incormmunicable
qu'il faut éprouver par soi-méme:.

Selon Sivopadhyaya il s’agit de 1a voie de Siva.
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Tequd saryadipdder akase s$abalikrle |
drslir nivesya lalraiva svalmardpam prakdsale® |/

Le rcgard doit étre fixé sur une portion d’espace qui apparatt
tachetée sous le rayonnement du soleil, d'une lampe. etc. (et) c’est
14 méme que resplendit I'essence de son propre Soi.

Les tuches de lumiére et d’ombre prétent une certaine confusion & la
vision ; les contours des choses se fondent les uns dans les autres et le
monde ambiant perd peu a peu sa structure familiére. Il se peut en outre que
si le regard s’attache a un point fixe dans le flou des lumiéres environnantes,
les contrastes de lueurs simultanées ou le mouvement monotone de ta'ches
oscillantes provoquent une surexcitation de la vision; I'eil fatigué ne
localise plus et perd tout rapport avec le monde visible qui l’entt}uPG;
Le yogin rentre alors en lui-méme et le Soi resplendit a 'instant précis ou
s’effacent les limitations inhérentes 4 la conscience objective.

Cette concentration peut relever de la voie inférieure si I'accent porte
sur U'effort de I'attention dirigée sur une lumiére bigarrée. Mais 'il porte sur

1. ... nityam prapayamanalikramato bhagavat prérthandparasya yoyanidrérﬂ:
dhasya sphulataramandcchaditariipatagd madhge saugumnadhdmani sthito dhdld svapne
pi. 111, 1-2, p. 56-57. \

2. On trouve dans E, A, Poé une curieuse analyse de cet état : « 11 existe une certaine
classe de fantaisies d’une exquise délicatesse, qui ne sont point des pensées et auxquelles
je n'ai pu jusqu’a présent adapter le langage. J'emploie le mot * fantaisies * au hasard...
Elles ne surgissent dans I'dme (sl rarement, hélas 1} qu'aux heures de la plus intense
tranquillité... et seulement en ces courts instanis ou les confins du monde ¢évelllé se
confondent avec ceux du monde des réves. Je n’ai la notion de ces ‘ fantaisies * qu'aux
premiéres approches du‘sommeil et quand j’ai conscience de cet état. Je me suis rendu
compte que cette condition ne se réalise que pour une inappréciable minute... De plus,
ces ‘ fantaisies ' s'accompagnent d'une extase délicieuse qui dépasse en volupté tﬁ.ous
les ravissements du monde réel ou du monde des songes... ». Plus loin E. A. Poé e
reconnait capable, mais seulement quand les conditions sont propices, de provoquer
ce phénomene, et il njoute qu'il s'est « appliqué A empécher que le passage & partir
de... I'instant de fusion entre la veille et le sommeil..., passage au-deld des oxtrémes
limites de la conscience, n'allat se perdre dans le domaine du sommeil. » (in : Marginalio,
cité par Jacques Masui : De la vie intérieure, pp. 23-26, Paris, 1952.)

3. Strophe citée par tc Netratantra I, p. 200 avec v. drglim nivedya.
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I'absorption spontanée dans des taches de lumiére et d'ombre sous 1'efTet
d’une sorte de fascination, alors que l'esprit est occupé 2 autre chpse, on
atteindra l'illumination (cittasamhodha) propre a la voie de 1'énergie’.
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Karankinya krodhanaya bhairavya lelihanaya |
Khecarya drstikale ca para vyaplik? prakasale ||

La supréme fusion dans (le Tout) se révéle au moment de la
perception intuitive (de I'Univers) grace aux (attitudes suivantes):
le repos de la mort, la fureur, la fixité du regard, la succion inin-
terrompue et la concentration sur I'éther.

Vydpli, tusion dans 'univers, omnipénélration, consiste a participer
a la vie des énergies divines comme si elles remplissaient le cosmos?®. Ce
terme intraduisible implique donc omniprésence et ubiquité.

Les cinq mudrd, attitudes ou gestes mystiques, expriment chacune 2 sa
maniére un état tellement intense qu’on y perd le sentiment du moi, toute

la vie se concentrant en un geste unique et parfait qui permet d'entrevoir
la source d’ou il jaillit.

1. Voir Introd. p. 62 (S. K. 41). Julien Green a décrit une expérience fugitive suscitée
par une cause analogue ; mais, s'arrtant au seuil de la réalisation du Soi, il n’a fait
que projeter son impression du moment — sa tristesse en 1'occurence — sur un plan
cosmique : « Il y a eu dane ma vie un moment lrés court dont je n'ai jamais parlé
& personne, mais auquel je pense quelquefois et qui garde encore & mes yeux tout son
mystére. Ce devail 2tre en 1932 ou 33, par une trés belle fin d'aprés-midi de mui,
dans ma biblioth¢que. L.e soleil jetait sur le mur du fond de cette pitce des taches
lumineuses que j'observais, étendu sur un canapé. A un moment, ces taches qui se
déplagaient trés lentement alteignirent le bord d’un cadre. Je ne sals pourquoi j’eus
alors, comme dans une sorte de révélation, le sentiment de la tristesse immense de
Yunivers. Quel sens ces mots pourrajent-ils avoir pour celui qui n'aurait pas éprouve
exactement ce que j'avais éprouvé moi-méme ? » (Journal, vol. V, p. 123, 8 oct. 1947,
Cf. également un passage de Jean Grenier : « Mon but ne dépend pas du temps. Iit
pourtant je n’ai pu I'atteindre que dans les plus humbles conditions et par un entier
effet de la grice. Ainsi un jour, étant monté & pied avec un ami jusqu'a Ravello..., je
connus, sans que j'v fusse aucunement préparé, une plénitude. Etendu a plat ventre
sur les dalles de la terrasse Cimbrone, je me laissais pénétrer par les jeux de la lumiére
sur. les marbres. Mou esprit se perdait dans les jeux de celte transparence, de cette
résistance, puis il se retrouvait tout entier. 11 me semblail assister a4 ce spectacle devant
lequel s'égarent toutes les intelligences : &4 une naissance, la mienne. Un autre &tre
Pourquoi un autre ? Et il me semblait que je comnencais alors seutement d'exisler. »
Un peu plus loin, évoquant le souvenir de ces moments exceptionnels qui vous poursuit
Jjusque dans le « néant quotidien, il s'écrie : « Fit pourquoi dans un milliéme de seconde
ne serai-je pas précipité de nouveau au fond de cet étre qui m'est plus intérieur que
moi-méme ? » (Les lles, suivi de Inspirations méditerranéennes, 1947, pp. 62-64.)

2. Ou avapli, obtention, seton la version de Sivopadhyaya, mais la Waumudi,
ainsi que Ja M. M. (p. 93) ont vyapti.

3. T. A. V. 120-30 el p. 440,
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La danse indienne, entiérement faite de ces mudra chargées de sens,
révéle une intention a laquelle le spectateur parlicipera aussitot et a son
insu, étant donné que le geste touche directement son subconscient aussi bien
que celui du danseur.

Ces gestes ont une signification diverse selon le niveau spirituel qui leur
est propre : sur le plun inférieur de 1'activité, ils se raménent & une
disposition spéciale des doigts et a des attitudes variées ; ainsi la succion,
lelihanimudrd, permet de se concentrer sur une sensation unique, celle du
gout : on place les deux poings fermés pres des oreilles, la bouche .grando
ouverte tandis qu’on sort la langue en la remuant leniement. Mais dans
la voie de I'énergie cette succion se produit de fagon automatique au moment
ot la kundalini atteint le niveau du palais. Ainsi comprise celte attitude
consiste A jouir encore et encore de tout l'univers en sa plénitude. Elle
détruit les traces subconscientes que renferme le corps subtil et procure les
pouvoirs supranaturels de I'énergie divine. i

Kararikin?, attitude ou le corps repose comme un cadavre, fait appel au
silence et & Pimmobilité prolongés afin de faire mourir I'égocentrisme.
Le yogin s’abandonne entiérement a la tranquillité physique et mentale
et, 1a tension entre le sujet et ’objet s'apaisant peu a peu, lorsque cOTps
et pensée, le moi et le monde fusionnent en un tout harmonieux, il recouvre
son essence originelle et jouit des pouvoirs de la connaissance qu elle
confére!. .

Kredhani mudra concentre toute 1'activité des organes en un geste unique
et tendu au plus haut degré. Lorsque la vie y atteint son acmé, le yogin
devient maitre de I'efficacité des formules (manira)?. .

Bhairavi mudra consiste en un regard flxe sans clignement des P‘f“p'ér?s
pour qui chemine dans la voie inférieure et ne met en ceuvre que ! é"erg“f
de la vision ; mais elle joue un réle primordial dans la voie de ’l'énergiet-
aprés avoir réalisé son essence grace a l'illumination du Quatrieme ét.a'i
le yogin ouvre les yeux et la plénitude de la Conscience lui z’xp_li'a"‘:i
simultanément & I'extérieur et a Pintérieur en une fusion parfaite <€
unmilana — et de nimilana samadhi. Cette mudra est a l'origine des pouveirs
supra-naturels de meldpa, union aux énergies des organes. . Siva

Khecarl mudra transcende toutes les attitudes et reléve de la voie de l‘i’n.
Envisagée du point de vue inférieur, on la décrit ainsi : « Que le .yogd‘;
installé dans la posture du lotus place le Maitre des sens au m!heu de
nombril. Qu'il le conduise sous forme de bAten jusqu'aux trois Vldf’ﬁ_(nt’
la téte). Le retenunt alors en ce lieu, qu'il Pexcite rapidement en uti ]b?ira
ces espaces. Bien installé dans cette attitude, le grand yogin d.eVI_eil 1a
capable de se mouvoir dans l'espace®. > Mais si cette P”‘“que,'wml,eg \a
lovée et lui fait franchir les étapes bindu, sakli et autres’, e?]le n'est pl‘: la
véritable khecari que Ksemaraja définit comme «le jaillissement (udrd
félicité du Soi et la prise de conscience permanente du Je »* Ccttclll: oo
devient ainsi le zeste de celle qui se ment (cari) toujours dans l'esp

bsorption dans 1e Soi

. 3 elte mudrd suivie d'a 18
1. Nous trouvons un bel exemple de celt baorp o emelitaines.

chez Ramana Maharshi qui mime la scéne de la mort. Voir 1
Oct. 1937, p. 173 (0. L.acombe).

. Sur la colé¢re, voir Introd. p. 40,

. S.S.v. Il 58l cité p. b8, 1. 4.

Sur les énergies divines, voir Introd. p. 49.

. 8. 8. v. 11, 5, p. 58 : svanandocchalaliaripa...

Lo W e



— 120 —

(kha) de la Conscience ultime, c’est-a-dire I'énergie omnipénétrante
(Saklivydpint) qui impartit les pouvoirs spirituels (siddhi) propres a Siva
et qui, en soulevant le voile qui masque la Réalité, permet de s'établir a
jamais dans la Conscience absolue.

Ces pratiques appartiennent a la voie de 1'énergie bien qu’elles s'achévent
dans la voie de Siva.
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Mrdvdsane sphijaikena hastapadam nird$rayam? |
vidhdya® lalprasarigena para parpa malir bhavel |/

Installé sur un siége moelleux, ne reposant que sur son séant,
pieds et mains privés de support ; par 'effet de cette (attitude),
l'intelligence intuitive® la plus haute accéde a la plénitude.

Etant privé de support, le corps s'allége et le yogin éprouve une
impression d’envol ; il ne sent pas le sol sous ses pieds ni le siége puisque
celui-ci est particulitrement doux. Il est en outre distrait des sensations
tactiles familiéres et perd contact avec le monde environnant. Mais & c6té
de cette abstraction sensorielle et tactile qui isole de I'entourage objectif, on
peut avancer une autre raison a I'efficacité de cette position : maintenue
longtemps, elle comporte une dépense considérable d’activité volontaire et
détermine un tel épuisement que toutes les sensations s’absorbent en une
sensation mattresse, la fatigue ; et le monde objectif ainsi que le sujet
limité s’effacent+. C'est alors que pourra surgir I'intuition profonde (mati)
Supra-discursive qui s'empare de ’essence des choses.

Ce moyen appartient 4 la voie inférieure puisqu’il concerne le corps.

A partir de cette strophe, jusqu'au &loka 86, 'auteur décrit des mudra,
attitudes du corps ou du regard :
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Upavisyasane samyak bahi krtvardhakuricitau |
kaksavyomni manah kurvan® samam ayati lallayat [/

Confortablement installé sur un siége, les bras croisés, ayant fixé

1. Nous guivons la ve
nirdsraye.

2. Version inopédhyéya, nidhdya et 1¢r hémistiche, kaslapadau.

3. Mati (que V'on comments par buddhi, intellect) devient, nous dit-on, sattvique
tandis que tamas et rajas disparajssent.

4. Sclon la premitre interprétation, ce éloka serait analogue au $l. 82, mais si
n préfére la seconde, il se rapproche du él. 112 ; pourtant ici la fatigue attieint son
acmé et le corps reste tendu tandis qu'au 112 il tombe & terre de faiblesse. If est amusant
de noter que H. Melville dans son fivre Moby Dick décrit un sauvage qui durant

tout un jour et une nuit prend une position identique sans bouger, pour les bessins
d'un rite étrange.

5. 2¢ version : krlvdvakuiicitau et nirdkurvan.

rsion de la M. M. comm. au s0. 37, p. 93. La Kaumudi lit

I'o
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la pensée au creux des aisselles, grace a cette absorption onobtien-
dra la quiétude.

Ardhakudicila est la position favorite de Siva, les bras sont croisés sur
la poitrine el les mains au creux des aisselles. 11 est possible que si I'on
contracte fortement les bras sur la poitrine en faisant pression sur le cceur,
celte position favorise une absorption profonde et soulage également la
pression interne du cceur.

Quoiqu’il en soit de cetle hypothése, cette position est celle d’'un yogin
bien ramassé sur lui-méme, tout condensé dans son repos. En se prolongeant,
silence et immobilité finissent par engendrer l'apaisement physique et
mental, lequel méne bientdt 4 une paix d'ordre mystique. .

Cette meéditation releve de la voie de I'individu puisque la pensee

Py

s'attache 4 une portion du corps et qu'elle n’accéde qu'a la paix (cilie-
visranti).
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Sthialarapasya bhavasya slabdhdm drstim nipatya ca |
acirena niradharam manah kriva sivam vrajel [{

Ayant fixé les yeux sans cligner sur un objet a forme grossisre
et gi I'on prive la pensée de tout support, I’on parviendra sans tarder
a Siva.

Le yogin qui réside dans lillumination du Quatriéme état s’adonne
ici a I'attitude bhairavimudra de la voie supérieure : les yeux rivés sur un
objet, il ne le pergoit qu’a l'intérieur de soi tant il est absorbé en lui-méme"’.
La pensée parfaitement recueillie ne prend plus appui sur la chose et ne
I'extériorise plus en faisant d'elle un objet perceptible. .

Mais si cette strophe s'adresse a I'individu qui chemine dans la voie
inférieure, les positions sont en ce cas inversées et ce n’est plus I'intensite
exceptionnelle de la vic intérieure qui détermine la fixité du regard. Au
contraire, c’est afin de découvrir ou de retrouver I'état myslique
d’absorption dont cette fixité du regard esl 'expression, que l'on conseille
de regarder longtemps et sans cligner un objel quelconque. Lorsque lu
pensée perd sa tendance a la dualité {vikalpaj et que 1'objet s’efface, alors
on simmerge dans l'essence de Siva, son propre fond. On peut, en effet,
d’aprés Abhinavagupta?® « joulr d'une pleine et parfaite vision, méme &
'occasion d’un pot». 11 suffit que cette vision intuitive embrasse toutes
les portions de la chose simultanément.
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Madhyajihve spharilasye madhye ntksipya ce_landm/
hocc@ram manasa kurvams lalak $anle praliyale [f

1. L. . v. 11 p. 266, k. 1 comm. du 1V, 1, 11 : les yeux diriges vers I'extérieur ne
doivent absolument pas cligner (et le véritable objet de la méditation) doil étre &
l'intérieur (fada nnlarlalrsyabnhird_r,s‘]inimegonmcsaparihdmpadedadiéd...). CI. T. A IV
41. 80.

2. P.T.v.p. 137 L. 3.
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La bouche étant largement ouverte, la langue au centre, si V'on
fixe la pensée sur (ce) centre en récitant mentalement (le phonéme)
HA, l'on s’abimera alors dans la paix.

L’attitude ici décrite est comparable & celle de l'étonnement (cakila-
mudrd): la bouche s’ouvre .sans qu'on puisse crier ni respirer, état qui
précéde ou acrompagne ordinairement I’extase émerveillée (camatkdra).
Si I'on « 1e désir de le provoquer, il suffit parfois d’ouvrir la bouche sans que
la langue touche le palais et on ne pourra émettre alors que le son de
I'aspirée HA, 'anacka. 11 s’ensuit que cette mudra tend a prolonger 'aspira-
tion jusqu'a I'arrét du souffle (kumbhaka).

Ksemarija écrit 4 ce sujet : « En résonnant a Yintérieur, le son anacka
i pour effet d’interrompre les deux souffies prdna et apdna aprés que le
ceeur a été pacifié. » Il cite un verset du Jidnagarbha & cet effet : « Si tu
coupes les deux canaux auxilizaires qui s’écoulent... lorsqu’on énonce
I'anacka (ou HA) et que tu supprimes la pensée, alors dans la caverne ou
fleurit le lotus du cceur, les téncbres aveugles s’écartent de toi et il y jaillit
la pousse de 1a Science immaculée qui engendre la souveraineté, méme chez
un étre asservit. s )

Si le yogin se dissout dans la douceur de ’extase, c'est que les souftles
“X.Piré et inspiré, devenus infilniment subtils et ayant recouvré leur équilibre
originel®, demeurent dans un parfait repos qui incite la pensée a se calmer.

Ceci du point de vue de la pratique propre a la voie inférieure ; mais saisi
d.i'ins la perspective de la métaphysique des phonémes, HA symbolige
I'énergic a I'état pur qui contient en elle-méme tous les phonemes. 11 est
aussi le dernier issu de I’Anuttara, A et demeure néanmoins trés proche de
Jul. Ksemarija I'identifie au germe du souffle (prdnabljaj; on le nomme
anahate, dit-il, I'inarticulé et l'indestructible qu’accroit 1'énergie ultime
(anuttara)*. La concentration sur ce germe équivaut & une puissante prise
de conscience qui reléve de I'illumination de la voie de 1'énergie.
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asane $ayane sthilvd niradharam vibhdvayet® |
svadeham manasi ksine ksanat ksindsayo® bhavel ||

1. «Quand la glotte se trouve dans une condition intermédiaire, le son HA est
produit ». T. P. 11, 6. Cits, Allen, Phonetics in ancient India, p. 35.

2. “ Vdhayok ... prandpdnayoh *chedo® hrdagavidrdntipurahsaram antah kakdra-
hakdradipr aydnackavarnocedrena vicchedanam’: « anackakakriayaliprasriapdrévanddi-
df;ayacchido vidhrlacetaso hrdayapankajasgodare | Udeli lava darilandhalamasah 3a
z"dtydﬁlksum ya esa paramedalam janayilum pador apyalam s P. H. p. 44 comm. au
uira .

3. Sivopidhyéya cite la strophe v. 27 de la Bh. Gita : « Ayant mis en dehors les
touchers du dehors et I'a:il entre les sourcils, ils ont égalisé 'inspiration et I'expiration

qui se meuvent a I'intérieur du nez. »

4. Tad anutlarasaktyapyayitanahatamayam... S. S. v. 11 7, p. 63, 1. 1.

5. Version de la Kaumudi et de la M. M. p. 93 mais Sivopadhyaya lit vibhdvayan,
‘en évoquant’. Et M, M. vicintayel.

6. Kaumudi, bhatdsayn.
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Se tenant assis {ou) couché, (un yogin) doit évoquer avec inten-
sité son propre corps comme privé de support ; dans une pensée
qui s’évanouit, a 'instant méme, ses prédispositions inconscientes
s’évanouiront (également).

Cette concentration a pour but d'abolir les conslructions mentales ainsi
que leurs causes, les sédiments inconscients résidus d’expériences antérieures,
car, si l'on veut s’unir 4 Siva, il ne suffit pas que la pensée cesse de
fonctionner, il faut encore que ces sédiments (dsaya} disparaissent, permet-
tant ainsi au nirvikalpa de devenir constant.

En effet, c’est notre attachement immémorial au corps qui nourrit
les complexes et imprégnations (samskdra et vdsand) lesquels, accumulés
dans 'inconscient au cours des vies antérieures, porteront fruit dans les vies
i venir en rivant 1'homme au cycle des renaissances. Afin de faire échec
a4 cet atlachement nocif, on s’étend sur une couche dans la quiétude ou
la félicité en imaginant que son corps n'a plus d’ossature et qu’il flotte dans
Pespace. A la longue, on cesse de s'identifier a lui, on I'oublie, lui et les
soucis qui le concernent, et la pensée elle-méme se fond damns la douceur
ambiante et n'est plus que félicité. Au milieu de cetle détente générale,
on éprouve un vide qui entraine la disparition de toutes les prédispositions.
Non seulement les supports physiques et mentaux s’effondrent mais encore
les couches (dsaya} profondes et inconscientes de la personnalité.

Voie de 1'énergie.
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Calasane sthilasyatha sanair va dehacalanal |
prasanle manase bhave devi divyaughapnuyat [/

Ou encore si 'on se trouve dans un véhicule en mouvement ous!
'on meut le corps trés lentement, O Déesse ! (jouissant a!O?S)
d’une disposition d’esprit bien apaisée, I'on parviendra au flot divin.

Ce véhicule ou monture mobile peut étre une balangoire, un élép!\aut,
nn cheval, un char a beeufs. Si le cheval se meut trés rapidement, il est
possible que le déplacement accéléré du champ visuel sollicite constamment
la recherche d'accommodation et qu’un trouble de l'orientation s‘engulve.
Les rapports avec le monde habituel sont suspendus tandis que I'intro-
vergion de la pensée se trouve favorisée.

Il est plus probable qu’il s’agit du cahotement monotone d'un char
a boeufs qui, au méme titre que le lent bercement du corps, apaise la pensée.
I.a lenteur extréme, tout comme la rapidité, provoque un ralcnhs.semcnt
intérieur de la pensée, premier pas vers 'immobilité. Mais cet apaisement
n’est que le prélude a la révélation du mouvement cn soi. Bhairava sous
I’aspect d'un flot puissant qui inonde tout a coup le Ccour ’un yogin bien
recueilli.

Ce moyen ressorlit i la voie inférieure.

1. Adaya a ce sens dans les Yogasdtra, IT, 5, I, P. v. 11, p. 220, 1. 11. Egalement,
chez les Bouddhistes Mahdyina, germe, disposition d'esprit, iIntention, conviction
profonde.
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Akasam vimalam pasyan kriva drslim nirantaram |
slabdhdima tatksanad devi bhairevam vapur apnuyat |/

~ Si, contemplant un ciel trés pur, on y fixe le regard sans la moindre
défaillance, ’étre tout entier étant immobilisé, 3 ce moment méme
O Déesse ! on atteindra la Merveille bhairavienne.

Si I'on regarde sans cligner des yeux un ciel sans nuage, c’est-a-dire une
grande surface uniforme et monotone, certains phénoménes se produiront :
le ciel, d'une part, agit sur 1’étre profond et non sur lqs impressions
superficielles des sens. Cette vision globale et le sentiment d’irnmensité qui
I'accompagne donnent I'impression de se perdre dans I'infini.

D’autre part, I'immobilité prolongée du corps et de la pensée engendre
4 la longue un véritable engourdissement de toute 1la personne (stabdhal-
man); devenu rigide, on ne peut ni ne veut bouger, on se sent comme
Paralysé¢. Tout s'arréte alors, les événements intérieurs, pensées,
émotions, ete. ainsi que les événements externes auxquels on ne préte? plus
aucune attention; et le moi et les choses forment un tout immobile et
surabondant de plénitude. . .

Envisagée de la sorte, cette pratique fail partie de lu voie de l’energu_z.

Mais A un niveau supérieur, en tant qu'absorption profonde gle l_a voie
de Siva, le yogin qui s’exerce & la bhairavamudra projette la réalisation du
Soi sur le monde extérieur que d’abord il ne pergoit pas, bien que ses yeux
soient ouverts et son regard étrangement fixe. Puis, tout & coup, se révele
& lui le Soi ou la Conscience universelle sous forme de vapus, le Tout saisi
comme une inexprimable Merveille.
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Linam mirdhni vigal sarvam bhairavatvena bhdvayel |
lal sarvam bhairavdkaralejastativam samavisel ||

Qu’on évoque tout I’espace-vide sous forme d’essence bhaira-
vienne comme dissous dans (sa propre) téte. Alors ('univers?) tout

entier s'absorbera dans la Réalité de Péclat, expression (méme)
de Bhairavaz.

Cette réalisation qui couvre lout le registre de l'expérience mystique
se décompose en deux phases principales : Ia premicre vise a I’identification
avec Siva et la seconde & I’identité au Tout, Paramasiva?, 1'absolu,

Premiére phase ; ILe yogin évoque d’abord le monde objectif sous la
forme subtile d'éther infini et se fond en lui. Il imagine ensuite que cet
espace se résorbe dans le brahmarandhra, centre de I'inlimité profonde, situé

1. Ou l'espace.

2. Cf. §1. 128 ou la méditation sur V'espace conduil au non-espace.
3. Sur Paramativa voir Introd. p. 14,



au sommet du cerveuu. Ainsi faisant il intériorise la vacuité spatiale qui
acquiert une nouvelle dimension en devenant espace intime du cosmos ;.
'étendue indéfinie en sen immensité méme revét alors I'aspect de Bhairava.

A ce niveau l'effory d'imagination libére le yogin de l'automatisme
spalialisant en lui permettant de vivre le renversement des perspeclives
habituelles dans lesquelles la téte se trouve dans l'espace et non l'espace dans
la téte." On comprend que ‘celui-ci, aprés s’étre “dissous dans 1¢” brahme-
randhra, perde a plus d’'un égard sa puissance limitatrice. Le yogin jouit
de Ia consonance de ’espace infini de I'univers et de 'espace des profondeurs
de 'intimité (le brahmarandhra) et ces deux immensités s’unifient Jorsque
la premiére phase de I’évecation s’achéve.

Seconde phase : Aprés s’élre concentré sur I'espace cosmique absorbé
dans l’espace des profondeurs du Soi ou Siva, le yogin s’élance au-deld
de riyal pour se perdre dans la lumitre indifférenciée de la Conscience, cit
ou prakdsda, I'éclat (tejas) qui flamboie de toute sa splendeur, lJa meilleure
des approximations de 'universel Bhairana.

Ainsi, en accueillant la totalité cosmique, ceuvre de ’énergie, sous son
aspect infini d’éther, le yogin accéde A 'identité avec Paramasiva, «le Tout
qui n'exclut rien ».

Parti de la voie inférieure, I'adepte Sivaite prend bientdt la voie de Siva
et parvient au Bhairava, ’absolu.
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Kimcij jhatam dvaitaddyi bahyalokas lamah punah |
visvadi bhairavam rapam jAalvananlaprakasabhrt [/

Quand on connait pleinement la forme de Bhairava dans la
veille (et autres états), c¢’est-a-dire : connaissance limitée produc-
trice de dualité (quant a la veille), vision extériorisante (quant au
réve) et aussi ténébres (quant au sommcil profond), on est alors
rempli de la splendeur infinie de la Conscience.

Ce verset fait allusion aux lrois conditions de I'homme : 1. Vi:'iua, la
veille, dans laquelle il percoit ta mulliplicité cosmique ; cette connaissance
limitée qui se trouve a la source de la dualité appartient au corps ordinaire.
2. L’homme a I'état de réve, faijasa, Féside dans le corps subtil et projette
a l'extérieur ce qui n'est en fait que pure vision intérieure. 3. Prdjiia enfin
désigne le sommeil sans réve de ’homme plongé dans le corps causal et qui
ne peut rien discriminer du monde externe, d'oti le terme ° ténébres ’,
lamas, dont on le qualifie. .

Si le yogin baigne dans la Conscience universelle au cours de ces t'.rms
états suns jamais perdre contact avec le Quatriéme — la Réalité ultime,
Bhairava — son extase demeurera ininterrompue, il sera libéré en cette vie
méme et rempli de la Lumiére infinie de la Conscience ‘que rien ne peut
limiter.

Ainsi compris ce versel ressortit a la voie supérieure. Mais on peut
I'interpréter aussi de fagon- différentle et la pratique reléverait en ce cas de
la voie de 'énergie :

Unc chose limitée, étanl connue, engendre la dualité. Telle
est la lumiére extérieure qui équivaut aux ténébres. D’autre
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part, qu’on la pergoive comme pleine de la Lumiére infinie (de
la Conscience), et l'univers entier, etc. assumera la forme de
Bhairava.

On oppose ici deux sortes de lumiéres : I'une, la véritable lumiére intérieure
de la Conscience qui brille de son propre éclat ; 'autre, lumiére empruntée,
propre 4 la connaissance exiravertie et limitée qui n’éclaire que quelques
objets a I'exclusion des aulres. Au contraire, la Splendeur infinie est
semblable i la lumiére du soleil qui éclaire indifféremment le monde entier.

Il s’ensuit que si tout acte de connaissance implique lumiére consciente,
celle-ci se trouve plus ou moins limitée selon I'acte qui 'émet. Que cet _acte
soit circonserit comme il I'est dans la connaissance ordinaire et la lumiére,
ayant perdu son intensité, n'éclaire qu'un petit nombre d’objets a la fois.
Si I'acte est inflni, 1a lumigre sera, elle aussi, infinie.

Durant la cogitation ordinaire, on se dit : je connais cet objet, il est
distinet de moi ; sujet et objet s'opposent. Telle est la lumiére externe de
la dualité qui participe pourtant de la Lumiére supréme. Au contraire,
pergus dans la Splendeur de la Conscience, sujet et objet ne forment qu’un.
C’est en elle qu'on appréhende toute chose, le subtil et le grossier, les épogues
temporelles et les diverses modalités du devenir. Grice 2 cette Lumiére
e)lc)f;nipte de dualité, le Soi se révéle tandis que se confondent sujet et
objet.

Quelle que soit 'interprétation qu'on préfére, 1'éclal immuable et infini
(ananlapraka:?a) du Qualriéme (état) s'oppose i la lumiére différenciée
dont il est la source.
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Evam eva durnisayam krsnapaksagame ciram |
taimiram bhdvayan rapam bhairavam riapam esyaii {/

De méme durant une nuit noire, a I’arrivée de la quinzaine sombre,
ayant évoqué sans discontinuer la forme ténébreuse, on accédera
a la forme bhairavienne.

Il s’agit de I'époque qui s’étend de la pleine lune 4 la nouvelle lune, alors
que la nuit est particuli¢rement sombre et qu’aucun objet distinct n’offre
la r_noindre distraction a la vue. Les images de la fantaisie aussi tendent
a disparaltre et les contradictions a se dénouer.

Par conlraste avec le jour et sa lumiére qui symbolise le connaissable
nml.txple, la nuit, d’apres Abhinavagupta (T. 8. V1. 49.), correspond au repos
ou a la dissolution du connaissable dans P'unique Sujet conscient.

On commence par se concentrer sur les téncbres de la nuit en Y adhérant
Suns reserve; on glisse ensuite dans la contemplation de I'essence
ténébreuse, mystérieuse et terrible de Vineftable Bhairava. La Lumiére
des profondeurs de la Conscience qui est celle de ’Unité indivise, fulgure
d’abord comme l'éclair : lumiére pour lintelligence intuitive, elle n’est que
ténebres pour I'entendement qui délimite et sépare. A cette nuit succéde
enfin la Lumiére indicible.

Avec toules les réserves ndcessaires, ne peut-on rapprocher la nuit
bhairavienne de la Nuit obscure de Saint Jeun de la Croix ? De part et
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d'autre, a2 un certain stade de la vie mystique, il y a incompaltibilité enlre
le Dieu unique et la multiplicité phénoménale : dés qu'il y a ténébres,
le monde différencié disparalt et Bhairava se manifeste. Mais que le monde
apparaisse en sa diversité et, automatiquement, Bhairava deviendra
invisible.

Cette conceniration qui consiste 4 contempler les ténébres sans cligner
des paupiéres reléve de la voie de Siva.
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Evam eva nimilyddau nelre krsnabham agralah |
prasdarya bhairavam ripam bhavayams! lanmayo bhavel |/

De méme, tenant d’abord les yeux bien fermés, une couleur?
sombre apparaitt. Si on les ouvre ensuite tout grands en évoquant
la forme de Bhairava, on s’identifiera a elle.

A défaut d’une nuit obscure, on peut fixer son attention sur une tache
ou fulgurance (dbha) sombre qui jaillit quand on ferme les yeux. Si
brusquement on les ouvre en les écarquillant, on ne percevra plus que cette
tache. Lorsqu’on se concentre sur elle en I'imaginant identique 4 Bhairava?,
la pensée perd sa lendance a se disperser et le yogin s’abtme dans la Beauté
du Dieu.

On peut déceler au départ une concentralion propre a la voie inférieure.
Mais pour un vogin avancé parcourant d’emblée la voie de Siva, cette stance
se rapporte 2 la transition délicate entre I'extase aux yeux clos (nimila-
nasamddhi) et celle aux yeux ouverts funmilanasamadhi)*.
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Yasya kasyendrigasydpi vyaghdaldc ca nirodhatah |
pravistasyddvaye sinye tlalraivalma prakasate [{

Qu’un obstacle (s’oppose & V’exercice) d'un organe quclconque
ou que (de soi-méme) on y fasse obstruction, si I'on s’enfonce dans
le vide sans dualité, 14 méme l¢ Soi resplendit.

Quand on ressent une grande curiosité a ’égard d'un objet qu’on vout}ruit
voir ou toucher, si tout & coup un obstacle se dresse ou que, de soi-_mer'ne,
on s'y refuse, l'organe ne peut atteindre I'objet convoité. Cette privation
suscite brusquement un vide ou carence de la dualité subjet-objet, I'objet
s'étant évanoui du champ de la conscience pour faire place & une déception

1. Kaumudi bhdvayel, qu’on se concentre. Sloka cité par Ksemaréja, Netratantra I,
p. 200.

2. Une forme d’aspect foncé qui subsiste seule dans le champ visuel

3. Faut-il voir dans ces deux derniers versets qui insistent sur la eouleur foncée ou
'obscurité une aillusion au teint de Siva ?

4, Voir a ce sujet 41, 77, 80, 95, 109, et Introd, p. 47. Cf. p. 183.
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envahissante. Mais si l'on s’absorbe totalement en ce vide interstitiel
{madhya), 'on retourne dans la partie secréte du soi que le monde cache
d’habitude et I'on s’y ramasse. Grice 2 cette retraite en soi-méme et si le
choc a été assez violent, le Soi ou la Conscience ultime se manifestera.

Tout échec ou défaillance des puissances sensitives ou rationnelles qui
réveille la conscience de la vie profonde appartient a4 la voie de 'énerygie -
mais ce qui touche au vide sans dualité reléve de Ia voie de Siva. ’

90

Abindum avisargam ca akaram japalo mahdn [
udeli devi sahasd jiidnaughah paramecsvarak ||

Si Pon récite le phonéme A sans bindu ni visarga, le Seigneur

supréme, ce puissant torrent de Connaissance, surgit imprévisible,
O Déesse !

On récite le phonéme A sans résonance nasale (anusvdara ou bindu) ni

é?l‘appement de souflle (visarga ), ce qui correspond sur le plan de 'émana-
tion de 1a Parole a 'anutiara — A, le transcendant considéré en soi-méme
avant qu'apparaissent d’une part, le bindu, symbole de 1’énergie animatrice
ramassée sur elle-méme dans laquelle les seize premiers phonémes se trouvent
c’ontenus et d’autre part, le visarga, dédoublement du bindu incarnant
I'énergie émettrice qui tend a projeter une double création correspondant
aux deux points du visarga: I'une purement intérieure ou I'univers repose
dans le transcendant et I'autre, externe, qui engendre les consonnes ainsi
que ]a manifestation cosmique pure.
. Ainsi privé de bindu et de visarga, le son A est émis de fagon lrés bréve
{A et non A* oy A:), ce qui implique kumbhaka, rétention brusque du
souffle aussitdt le phonéme énoncé. Cette récitation fugitive et subtile permet
alors au _récitant, un retour a la source ultime, le pur A ou anuflara non
encore dissocié en Siva et en sakli et qu'un autre sloka appelle sabdardsi-
bhfurava‘ ‘ masse des sons indifférenciés ', 12 o0t il n'y a pas de phonémes ni
meéme d'énergie phonématique. Et cette prise de conscience de .1 ou du Soi
qut 8‘eﬂec.tue en un seul acte — le plus bref qui soit — suspend toute
activité discursive ; alors a l'instant précis ol la pensée se déleste de la
ch‘m:ge de ses concepts, la conscience recouvre son indifférenciation
originelle et le cazur se remplit soudain du flot montant de la présence de
Paramasiva.

Si cette récitation reléve, au départ, de la voie inférieure, elle atteint

bjentbt la voie de I'énergie, le torrent de I'illumination n’étant autre que
cittasambodha, 1'éveil fulgurant de la pensée.

91

V.a"'lasya savisargasya visargantam citim kuru |
niradhdrena citlena spréed brahma sanatanam |/

Qu’on fixe I'esprit sur la fin du visarga de (n*hmporte quelle)
lettre pourvue de wvisarga et, par lintermédiaire d’unec penséc
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libérée de tout fondement, on entrera en contact avec |’éternel
brahman.

L’état crénteur consiste en union de Siva (ekula ou bindu) et de son
énergie (Sakli ou visarga), C’est ce que soulizue Abhinavagupta dans un
passage du Tantraloka que cite a ce sujet Sivopadhyaya : « Le stade
supréme transcendant (A J est appelé akula ; la condition émettrice (visarga)
de ce Maltre est désignée par Je terme d’énergie kaulikit. » .

Les strophes 90 et 91 dissocient Siva de la $akli afin de relourner & la
source indifférencide : la premicre privant 'akule A du bindu et dn visarga
lequel ainsi isolé ne saurait rien émettre, et la seconde, en fixant la pensee
sur l1a fin du visarga {arrét brusque de la voyelle accompagnée d’une legfére
aspiration) prive de son suppori* D’aspiration (visarga) qui s’achéve
imperceptiblement dans le vide. La concentration sur cette pure éncrgie
qui ne se rattache a rien a pour but de dépouiller la pensée de ses supports
et de ses relations ; la dualité ayant pris fin, le yogin baigne dans la plénitude
silencieuse du Son absolu, le brahman qui réside au cceur de tous les sons.

Voie de I'individu tant que dure la concentration puis voie de I'énergic.
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Vyomakaram svam @manum dhydayed digbhir anavilam |
nirasraya cilih saktih svarapam darsagel lada ||

Qu’on médite sur son propre Soi en forme de firmament illimité
en tous sens. Dés quc la conscience? se trouve privée de tout support,
alors I'Energie manifeste sa véritable essence.

Le vogin se représente le Soi comme une immensité ou rien n’'est dél..er-
miné ; les sens ne sont point engagés ni la curiosité stimulée ; I'attention
ne se disperse plus, puisque rien ne P’attire ni ne la fixe. . .

Ainsi la conscience se trouve sans point d’appui sur le monde extérieur ;
elle perd ses limites et s'identifie a I'infinité spatiale. Allégée et dégagée
des contingences qui la retenaient prisonniére, elle se reconnait comme la
puissance qui crée I'immensité et se révéle alors en son essence véritable de
pure énergie, en tant qu’Acte de conscience.

Nous nous trouvons, semble-t-il, dans la voie de P'énergie.

1. Akula, sans famille ni relation ; kauliki, Pénergic de kula, lu pure énergie. T. A.
111 $1. 143, p. 145.

2. C’est-a-dire la voyelle 4.

3. Cili est un terme bien choisi qui désigne la conscience dynamique tournée vers
I'intérieur ; le Pratyabhijiahrdaya lui est entiérement consacré. Dés le premier su'fr:a
nous apprenons que la libre conscience est la cause réalisatrice de I'univers (cilil
svatantrd vivasiddhihetuh ). Selon la glose de Ksemarija, elle se présente aussi comme
]a cause lorsque l'univers se résorbe dans la paix du supréme Sujet conscient. Cili
est donc 1’énergie supréme, la plus haute conscience de soi (vimarda), source de toute
efficace. « C'est pourquoi I’espace et le temps qu’elle engendre ne peuvent différencier
la vraie nature de la conscience, celle-ci étant omnipénétrante, éternelle et absolue. »
Sitra J et comm. p. 2, ), S et p. 3.
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Kimeid arngam vibhidyadau iikgnasicyading Iafa{z/
lalraiva celanam! yuklva bhairave® nirmald gatih [/

| ApréS avoir pei;fdré une partié quelconque de (son) corps avec
un instrument pointu ou autre?, si I’on tient alors son esprit appli-

qué i cet endroit précis, la progression éclatante vers Bhairava
(se produira).

I1 faut fixer son attention sans tarder sur le point doulqureux‘?t.la
douleur chassera toute autre impression du champ de la conscience. Sirien
n'existe plus que cette unique sensation, on s'enfonrera résolument dans
la non-dualité (nirvikalpa), c'est-a-dire qu'on ne percoit- plus la douleur
dans son rapport avec les autres impressions mais en son essence, en t,ant
que pure énergie de Siva. On s’absorbe ainsi a tel point en elle, qu'elle
disparait a son tour.

Toute I'énergie de 1a conscience introvertie — ou Bhairavi — §e trouvar!t
intensément recueillie, deviendra la voie d’accés trés pure ou élan parfait
vers Bhairava et la percée intuitive aura lieu tout & coup.

Voie inférieure de I'activilé concentrée. . ..

Mais si le yogin parcourt la voie de Siva aprés avoir réalisé le .So.l, il
s’adonne alors a sa tache d'harmonisation de 'intériorité et de l’extérlorltc.é :
«Lorsque prend fin la rugosilé {waisamya) qu’'engendre la non-reconnais-
sance (aparijridnej de I'Essence... les mouvements de la sensibilité assument
la nature de Ja Conscience absolue!, »

C'est ce que dit Somananda® : « Moi, Paramasiva, je me trouve dans le
plaisir, dans la douleur, dans I'égarement »... Méme duns la douleur car

I'égalité harmonieuse (samald) de la conscience épanonie s'v révéle quand
on y demeure avec fermeté®.

94

Cfllddyanlakkrtir nasit mamdanlar bhdavayed iti |
vikalpanam abhdvena® vikalpair ujjhilo bhavet [/

On doit se convaincre (de I'idée) « organe internc. pensée, etc.
n'existent pas en moi» Grace i 'absence de pensée dualisante
(qui en résulte) on transcende (a jamais tous) les vikalpa.

1. Kaumudi : celand.

2. Kaumudi : bhairavi.

3. Le feu par exemple.

4. P.T.v.p. 40-42.

5. Abhinavagupta y cite S. 1). VII §i. 105 et V, §1. 9 : « Sukhie dubtlche vimohe ca

sthito' ham paramahgivah | EL : Dulikho' pi pravikdsena slhairydirlhe dhriisamgamat ||
Voir le commentaire d’Abhinavagupta a ce sujet, op. cit. p. 41-42.
6. Kaumudi abhave'pi.
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L'organe interne formé de Llrois facultés assume une triple fonction :
Vintellect (buddhi) engendre la certitude de la différenciation, l'ego
(ahamkara ) suscite 'orgueil qui s’attache au moi ; enfin la pensée empirique
(manas) provoque le dédoublement qui oppose le sujet a4 1'objet:.

Si I'on arrive a éliminer les causes de cette dualité, ne demeurera que
la Conscience indéterminée, libre de pensée dualisanie (nirvikalpa). Ce qui
n'était- d'abord . que - disparition momentanée de. vikalpa .devient I'état
permanent dec nirvikalpa*.

Cette méditation qui part de la voie de I'énergie en se servant de concepls,
méne le yogin au nirvikalpe de 1a voie de Siva.

95

Maya vimohini nama kalayah kalanam sthitam |
ilyadidharmam tattvanam kalayan na prthag bhavet [/

L’illusion® est dite ‘la perturbatrice . La fonction de kala‘
consiste en une activité fragmentatrice et ainsi de suite (pour les
autres cuirasses). Considérant qu’il n’y a la qu’attribut des caté-
gories, qu’on ne¢ s’en sépare pas.

Selon la variante kalayan nd prihag bhavet, on traduira : « 'homme
qui se dit : tel est Vattribut des catégories, s’en sépare » interp.ré-
tation vedintine a laquelle nous préférons la premiére version
spécifiquement Trika.

Cette strophe définit les cuirasses (kaicuka) qui circonscrivent I'infinité
de la conscience en la limitant par la connaissance, 'action, le désir, le
temps, I'espace et la causalite.

Mayi caraclérise l'absence totule de substantialité propre & ljﬂspec’t
difiérencié (sakala) de Bhairava. On la nomme vimohini, * celle qui. égare ,
parce qu’elle soumet le Soi 4 son sortilége en le privant de discrir‘nmat,lon'.
Sous son influence, le Soi voile sa propre gloire et se pergoit comme
multiple. Parvenu i PI'étape de Pillusion (madyatailva), 'homme imagine
qu’il est séparé de Siva; son aclivité devient délimitatrice (kaldtallva).
Il en va de méme pour les autres énergies du Soi qui prend pour la
Conscience ce qui n'en est qu'une fonction limitée. Mais si le yogin s'avise
qu’une seule Réalité (latlva) revét I'aspect de multiples reflets, en maniere
de jeu, aprés avoir librement obscurci son essence lumineuse & I'aide de

1. Voir P. l1. comm. au sitra 12, p. 29, 1. 7 la phrase qui commence par: dhedanis-
cayabhimdnavikalpanapradhandanlahkaranadevirapena... Voir encore Sk 50 comm. et
Introd. p. 21.

2. Voir §l. 45-46, )

3. Surla mayd, voir Abhinavagupta 1. P, v. 11, 1, 7, p. 203, 1. 13 qui ail de 'illusion
un pouvoir d’obscurcissement, car elle réduit & I'inconscienee ce qui est essentiellement
conscient : sarvathaiva svariapam lirodhille... vimohinl sa.

4. L’énergie divine qui fragmente la Réalilé unigue. Sur les kaiicuka, voir Introd.
p. 20 et P. 8. Introd. p. 30 sq.
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Iénergie d'illusion (mdyasakli}, il ne voit plus en ces cuirasses enlravantes
que des attributs de la Réalité et il les accepte pour ce qu’elles sont, les
énergies mémes de Siva.

11 n’a donc aucune raison de les rejeter, pas plus qu'il ne se sépare de
Punivers dont il a reconnu l'identité a Siva,

Selon cette version nous sommes en unmilanasamadhi — extase aux
Yyeux ouverts — qui percoit I'absolu jusque dans les-liens qui nous entravent:
Mais si I'on préfére la seconde version dans laquelle I'homme, n’étant plus
soumis aux cuirasses, s'en sépare, nous retrouvons le kalastha cher aux
Vedantin et aux Samkhya, 'homme grisé de solitude qui, iranscendant
I'univers, demeure constamment en une extase-aux-yeux-clos (nimilana-
samadhi }, sans plus se soucier du monde et de ses imperfections.

Méditation de la voie inférienre qui déhouche sur le plan de I'énergie.

96

Jhagiticchdm samulpannam avalokya samam nayet |
yala eva samudbhiila talas tatraira ..yate |/

Ayant observé un désir qui surgit soudain, qu'on y mette fin
(brusquement). Quelle quc soit {la source) d’ou il jaillit, que la
méme il s’absorbe.

Cette pratique se concentre toute enliére sur l'instant qui précipile dans -

la Réalité ultime. On essaie de s'insérer dans linstant présent, actuel,
I'instant ot point une impulsion ou un désir encore informe et qui n'a pas
eu le temps-de prendre consistance en revétant. une expression verbale ou
en se fixant sur un objet défini.
) §, I'on refoule tout a coup cette impulsion surgissante, un vide se produil
8_1 issue du choc éprouvé et 1'on revient & la source de ce désir qui dérivait
st vite loin de lui-méme. Cette source n'est autre que I'ébranlemenl initial
(praiham& futi), I'acte de prise de conscience de soi 2 I’état pur et 1'on
s’absorbe ainsi dans I'indétermination originelle (nirvikalpa).

Cette ‘expérience fondamentale, clef de voiite de la Spandakirika,
est mentionnée par celle-ci sous le nom d’unmesa, éveil'. C'est elle encore,
Sous une forme & peine différente, que décrivent nombre de nos $loka:
brusque changement d’orientation, intériorisation soudaine au moment ou
le support objectif s’effondre sous ie choe d'une émolion intense.

VYoie de I'énergie.

97

Yada n:amecchd nolpanna jhianam va las ladasmi vai |
tatlvalo ’ham tathabhitas tallinas lanmand bhavel /!

Quapd ma volonté ou ma connaissance n'ont pas encore surgi,
que suis-je, en vérité ? Telle est, dans 'ordre de la Réalité, la nature
du Jet. La pensée s’identifie a cela, {puis) s’absorbe en cela.

1. 111, 9 ou £1. 41. Voir I'étude consacrée a ce probléme, Introd. p. 62.
2. A savoir sans volonté ni connaissance.
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L’extase 4 laquelle celte slrophe fait allusion ne peut éire comprise
sans une bréve explication : Paramasiva, la liberté absolue (svalantryay,
voulant révéler la diversité du moi et du cosmos, fissure son énergie indivise
par nature et la cache partiellement afin de mettre en relief certains aspects
de sa libre puissance tandis que d'autres restent dans l'obscurité. Il lait
apparaitre d'abord 1'énergie consciente (cit). puis I'éncrgie de félicité
{dnanda )}, ensuite.la..volonté (icchd}: enfin domineront .successivement
les énergies de connaissance (jrigna) et d’activité (kriya).

Toutes ces énergies se trouveni réunies en proportions diverses dans la
moindre de nos actions. Mais si ronnaissance, volonté et aclivité font
défaut, le sentiment de I'’ego que lissent ces trois énergies sera lui-méme
absent. On demeure immergé dans la masse indifférenciée de conscience
et de félicité (cidanandaghana), élat Sivaile antérieur a I'apparition des
énergies de volonté et de connaissance.

Le monde objeclif et le domaine du moi qui lui correspond ne sont que
la manifestation de 1o volonté (icchi), et tant que Ia volonté ne s’est pas
clairement posée, ce moi est identique a I'absolu, tout comme I'amphore se
confond avec le potier aussi longtemps que celui-ci ne I'a pas fagonnée.

A la lumiére de ces éclaircissements, le sens de notre sloka se dégage :
avant que volonté et connaissance ne se Iévent, le pur Sujet conscient repose
calme et satisfait en lui-mérne sans tendre vers un objet qui serait ext'énet'l_r
& lui ; sans faire non plus de son propre Soi un objet de connaissance puisqu'il
n'a pas encore conscience de l'objet. S'il devient « effectivement tel»,
c'est-a-dire bien dépouillé de volonté et de connaissance, il recouvre son
essence de Sujet illimité et, s'y absorbant profondément, il s'identifie jpour
toujours a elle, -

La strophe précédentle relevait de la voie de I’énergie parce que désir
ou volonté était déja apparu ; mais dans la voie de Siva ot I'on s¢ trouve
maintenant, désir et connaissance n’ont pas encore surgi.

98

Icchayam alhava jriane jate cillam nivesayet |
atmabuddhydnanyacelas lalas tatlvarthadarsanam? [/

Mais une fois quc la volonté ou la connaissance s¢ sont pro-
duites, on doit y river la pensée au moyen de la conscience du Soi;
'esprit étant indifférent 4 toute autre (chose), alors (jaillira)
Vintuition du Scns de la Réalité.

Sile verset précédent décrit un état qui prélude a ’apparition de I'énergie
mentale et donc propre & la voie de Siva, celui-ci,  la suite du 96, releve de
la voie de I’énergie, soit qu'on s’attache au désir naissant en I’empéchant
d’atteindre son objet ou sa fin, soit que, le bloquant sur I'instant présent,
on s'empare soudain d'un désir qui vient juste d’apparaitre. )

Nous avons vu* qu'au premier moment de leur apparition, connaissance,
désir, impulsion, sensation ne font que tendre obscurément vers une

1. Tatra buddhyananyacelds talah sydd dtmadaréanam. On aura slors l'intuition du
Soi. Netratantra comm. de Ksemaraja [, p. 201,
2. Voir Introd. p. 9.
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expression sans réussir a se fixer sur un concept (vikalpa). C'est que vu
. premier ébranlement (prathama tuti) de l'acte, dans l'intention pure, il
existe une véritable désappropriation du moi ; le Je y fulgure dans sa nature
absolue. Ainsi ces trois expériences offrent un trait commun : elles
g’attachent au Je en son essence : ou parce qu'on ne 1'a pas encore quitté
pour s’intéresser aux états qui le recouvrent (97) ou parce qu'on tend 2
nouveau vers.lui en se.détournant de l'appel des.choses (96) ou . enfin;-au
cas présent, parce qu’on se tient au foyer du désir et de la connaissance,
au moment ou ils se manifestent, en se concentrant sur la pure énergie du
Je, 'acte méme de conscience. Alors, grice a la parfaite conscience du Soi
qu’on réalise non seulement dans le Je privé de ses énergies (dloka pré-
cédent) mais encore dans le Je actif qui désire et qui connatt, on découvre
PIntuition du Sens véritable.

99

Nirnimitiam bhavej jagnam niradhdram bhramatmakam |
tatlealah kasyacin nailad evambhdvi Sivah priye |/

Toute connaissance est sans cause, sans support et fallacieuse?
par nature. Dans I'ordre de la réalité absolue, cette (connaissance)
n’appartient 3 personne. Quand on est ainsi totalement adonné &
(cette concentration), O Bien-aimée ! on devient Siva.

11 s’agit ici du moyen de pénétrer dans le cceur qu'Abhinavagupta*
désigne par I'expression ‘ sarvatmasamkoca ', brusque retrait en soi-méme
avec contraction de toute la personne dans le Soi, éprouvée durant I'extase
aux yeux clos (nimilanasamadhi). Les voies des activités dirigées vers
l’extérieur se ferment soudain el le yogin se refuse aux choses qui
Uentourent, la réalité intense du Soi excluant toute autre réalité.

, A\u cours de la connaissance ordinaire, '’homme est convaincu de
Texistence d'objets réels qu'il saisit en une connaissance objective dont il
ue doute pas et il imagine que celle-ci nppurtient 4 un sujet lui aussi réel.
A'lm de miner les fondements d’une felle croyance, il faut se concentrer
d’abord sur l'irréalité de 1'objet. Puis, 1o connaissance a son tour est livrée
4 un examen critique. Qu’on Ia prive de son support — l’objet — et elle
apparaltra également comme illusoire. Objectera-t-on alors qu’elle
appartient a un sujet réel ? Du point de vue transcendant elle n'appartient
a aucun sujet, si 'on comprend par 1a un sujet limité qui ne serait pas la
conscience méme.

' 11 en résulte que sujet connaissant, objet connu et connaissance
disparaissent pour faire place a4 Siva, la Conscience absolue affranchie
de toute modalité, le Je plénier (purnahanta).

M.édftatlon avec concepts propre a4 la voie de 'énergie, au premier
hémistiche, puis voie de Siva au second.

Les 8loka 99-109 développent le théme de Virréalilé et de 'inconsistance

1. On dit que la connaissance est sans cause (nirpimitla) lorsqu'on ne cherche pas
4 connaltre, et qu’elle est erronée si elle proctde de lillusion (mdyd) qui découpe
Pillimité et 'entache de multiplicité.

2. T. A ¥V, p. 379 Jayaratha y cite notre ¢loka.
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de tout ce qui existe. Seul échappe le support immuable de toute opposition,
la conscience indifférenciée dans laquelle on décounvre I'équilibre hurmonieux
entre le moi et 'univers fsamatd).

100

Ciddharma sarvadehesu visegso nasii kulracit |
alas ca tanmayam sarvam bhavayan bhavajij janak []

Celui qui a pour propriété la Conscience (réside) dans tous les
corps ; il n’y a nulle part de différenciation. Ayant alors réalisé
que tout est fait de cette (Conscience), il est ’homme qui a conquis
le devenir.

La Conscience (cit) qui illumine Lout de son éclat a pour atf:ribut
I'activité autonome: el n'est pas soumise aux notions limitées et artificielles,
telles que « je suis idenlique 4 mon corps, 4 ma pensée » Elle régne indivise
et ézale & elle-méme dans tous les &tres, du balayeur des rues au brahmane,
de la fourmi aux corps les plus divins. .

L'homme qui se pénétre peu a peu de celte vérité 'actualise en reconnais-
sant son identité a la conscience universelle du Souverain de l'univers;
comme Lui il réside dans tous les corps et domine en conséquence le flux
de la vie et de la mort (samsdra).

Les deux derniers versets rappellent la samddhirdjasamald des Boud-
dhistes du grand Véhicule, 4 ceci prés que si tout est identique (sama) et
parfaitement égal pour eux, c'est parce que les choses (dharma) n’offrent
pas la moindre différence puisqu’elles sont toutes également vides, l.andls
qu'ici c’est pour la raison qu'il n’existe qu’une seule et méme Conscience.
Mais chez les uns comme chez les autres, vacuité et égalité (sunyald et
samald) servenl i définir l'ensemble des réalités empiriques (dhar ma).
C’est par elles que le Bodhisallva connait et voit tout* et, pareil & ladeptie
de notre Sloka, il a pouvoir sur Loute chose grace & sa connaissance q{l -
verselle. De méme encore pureté (andvila) et tranquillité pz‘;!-!m_:z
caractérisent * 1’égalité du sans essence ' pour les Bouddhistes et I'égali
de la Conscience? pour les partisans des Agama 8ivaites.

Nous sommes dans la voie de 'énergie.

101

Kamakrodhalobhamohamadamatsaryagocare |
buddhim nislimitam kriva tal tattvam avaéisyale® [/

R s . . - . . ] .
Si I'on réussit 4 immobiliser l'intellect alors gu'on est sous

1. L'activité de la Conscience se présente comme la forme générique de tout ce
qui existe (citikriydsarvasaméanyaripd...) S. S. v. 1, p. 4, 1. 2. Kgemaraja cite ce verset
pour illustrer son commentaire, p. 8, 1. 1.

2. Gilgil Manuscripts p. 158 sqq., vol. II.

3. Sur cetle question voir encore : £l. 64 et 125 qui Lraitent de samalva et sama.

4. Strophe citée également S. n. p. 40 comm. au 22.
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I’emprise du désir, de la colére, de V'avidité, de 1’égarement, de
Porgueil, de I'envie, 1a Réalité de ces (états) subsiste (seule).

Ce &loka propose comme moyens un choix d'expériences dans lesquelles
la sensation de ’existence se trouve soudain décuplée et 1'enchainement
des images accéléré d’une maniére si précipitée qu’un moment arrive ot
la continuité de la vie psychique se brise. Mais tandis que ’homme ordinaire
g’identifie au flot de 'énergie (Saklivisarga) qui le submerge alors sans
chercher & le traverser pour atteindre Siva, le yogin bien recueilli et maitre
de sot réussit par Pentremise de cette énergie ainsi suscitée A stabiliser sa
pensée au milieu du tumulte de la passion et, coupant le flot, retourne i sa
source jaillissante, le Soi profond, de la méme fagon qu’une tortue rentre
dans sa carapace. Cette brusque introversion qui le met en contact avec
I'énergie infinie et vibrante de ’Acte pur (spanda) est le théme favori de
la voie de I'énergie et constitue un des moyens de pénétrer dans le cceur
nommeé * contraction de I’énergie ’ (samkoca )'. Tout comme la concentration
sur un vikalpa intensific celui-ci jusqu'd envahir toute la conscience,
I'émotion ou la passion violenles, elles aussi, ramassent spontanément I'étre
entier sur un seul point (ekagrald) et abolissent, ce [aisunt, la multiplicité
des impressions. Mais il faut que l'intensité unificatrice des énergies
accompagne un intellect bien apaisé (cillquisrdnii) pour qu'un grand silence
se fasse dans I'Ame et que la Réalité profonde sous-jacente aux modalités
de la conscience se révéle en son essence comme le Tout unique et immuable.

102

Indraj(_ilamayam visvam nyasiam® va citrakarmavat |
bhramad va dhyayalah sarvam pasyalas ca sukhodgamah [/

- 11 . 3 M

Sil on médite sur le cosmos en le considérant?® comme une fantas-
magorie, une peinture ou un tourbillon (et) qu'on arrive & le
percevoir tout entier comme tel, le bonheur surgira.

) Cetle méditation concerne le moyen qu'Abhinavagupta nomme
X cOntl‘a_ctmn de P'énergie dans le Soi ’*. Selon cette pratique, qui convient
& la voie de I'énergie, on s’efforce de percevoir le monde comme un reflet,
un tour de magicien ou une peinture, c’est-a-dire une image totalement
unifiée dans la conscience du sujet qui contemple 1'univers mais dénuée de
ronde.ment objectif. Pourquoi doit-on méditer sur lui comme s’il était un
L?urblllon ? _l,es deux significations de ce terme bhrama, tournoiement
d ordrt‘a physique et égarement ou apparence illusoire, se trouvent réunies
dans .I exemple suivani : un homme transporté par un véhicule imagine
parfois qu'e ce n'est pas lui qui se meut mais que les arbres du bord de
la rot_lte s'avancent vers lui & grande allure. De méme, certains états de
recueillement comportent nombre d’impressions analogues. Si 1'on réfléchit

. Voir Introd. p. 45.

. Le T. A. Comm. V. p. 380 lit nyasia et non vyasla.
. INyasla, littéralement  établi ' ou ‘ situé comme *.
. Sarvatmasamkoca. Voir Introd. p. 45.

- W N
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a ces fausses impressions auxquelles on donne une adhésion tolale au
momenl ou on les éprouve, on prendra conscience que les rapporls
apparemment bien établis de la vie empirique n'ont aucune consistance.

Dés qu’on est convaincu du caractére illusoire de l'univers, celui-ci n’a
plus le pouvoir d’engendrer désir ou aversion, I'on cesse de s'en préoccuper
el 'on s’apaise. .

-D’autre part, a- mesure-que-1'univers se-vide-de-Loute forme et de-tout
contenu, le Soi qui lui est sous-jacent gagne en éclat et en permanence ;
bientdt il subsiste seul, alors la réalité phénoménale disparail comme une
illusion qu’on perce a4 jour et la félicité mystique étouflée jusqu'ici se
déploie pleinement.

103

Na ciltamm niksiped duhkhe na sukhe va pariksipet |
bhairavi jrayalam! madhye kim laltvam avasisyate ||

On ne doit pas fixer la pensée dans la douleur ni la gaspiller
dans le bonheur, O Bhairavi! Veuille connaitre (toute chose) au
milieu (des extrémes). Eh quoi! la Réalité {seule) subsiste.

Cette strophe condense tout l'enseignement du Vijnanabhairavd :
I'attitude ici décrite qui reléve de la voie de 1'énergie doit son importance
a ce qu’elle s’applique a l'intersection de deux états ainsi qu'a I’harmonie
(samatda) qui en découle. ,

Le point intermédiaire (madhya) entre deux exirémes est, nous I’uvons
vu, le centre immobile, I'Un impassible et apaisé. La Réalité qu'on y
décele quand on se détourne de la dualité plaisir-douleur n’est autre que le
Soi. En effet, sous-jacent aux modalités changeantes, subsiste leur support
immuable®, la réalité de la Conscience. Dés qu'on prend son repos au centre
immuable (madhya}, les aspérités se lrouvent nivelées et tout rgdevxent
égal {sama) parce que les modalités qui cachent la Conscience s’effacent
et que celle-ci se dévoile dans tout son éclat indifférencié.

104

Vihaya nijadehastham sarvatrasmili bhavayan® |
drdhena manasd drslya nanyeksinya sukhi bhavel |/

Aprés avoir rejeté ’attachement & son propre corps ¢n re’ahsant :
« je suis partout » d’'une pensée ferme et d’une vision qui n'a égard
a rien d’autre, on accéde au bonheur.

Le yogin commence par se détacher de son corps ¢n ne cu_ltivanl, plus &
son sujet ni souci ni désir, et en imaginanl de fagon intense et ininterrompue

1. Dhydyalam selon la Kaumudi : veuille méditer. _
2. Tel est le niraiijana qui sous-tend agni- kdma et viga. Voir 81. 68 et Introd. p. 47.
3. Kaumudi : sarvam asmili bhdvayet, qu'on réalise ‘ je suis toute chose’.
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qu’il réside non plus seulement en lui mais en tout tieu. I1 abolit ainsi toute
localisation consciente propre aux domaines sensoriels et perd le sentiment
de sa corporalité.

Etant bien convaincu de « pénélrer dans la Réalité immanente a 'univers
et qui pourtant le transcende — cette Réalité du Je supréme, autonome,
divine et sans déclin — que pourrait-il encore craindre ? ».

---Plein-de la joie intérieure-qui procéde de son expansion-a tout 1'universs,
il est perpétuellement heureux puisqu’il ne dépend plus du corps, ni du
temps, ni du lieu, et que le Soi et I'univers n'ont pour lui qu'une seule
saveur (sdmarasya).

Le yogin parcourt la voie de I'énergie car il intégre le cosmos a sa pensée
illuminée? et immensifiée.

105

Ghajadau yac ce vijidnam icchddyam va mamaniare |
natva sarvagatam jatam bhavayan ili sarvagah [/

La discrimination ou le désir, etc. ne se trouve pas seulement en
mol mais apparatt aussi partout, dans les jarres et autres objets.
Réalisant cela, on devient omnipénétrant?.

Ayant accédé a la vision mystique de 1'unité pour avoir renoncé a soi-
meme, lt? yogin ne pergoit plus de différence entre intériorité et extériorité ;
la conscience lui semble également présente en tous lieux.

S?ménanda ne dit pas autre chose : « Le pot sait (qu’il est un pot) par
son_lfi_entité a moi et, par mon identité au pot, je (le) connais... A I’étape de
saddsiva, je téalise le pot en tant qu'identique a la conscience. Siva se
manifeste par soi-méme en prenant conscience de soi par l'intermédiaire
de la multiplicité des chosess. » )

Nous avens vu quau premier instant de la connaissance, on ne peut
tracer de di.stinction entre le sujet et I'objet, en sorte qu'au moment ou
Perce_le désir de connaitre une chose, celle-ci se présente comme identique
4u sujet qui 'appréhende.

Voici la glose d’Abhinavagupta 2 ce vers de Sominanda : « Du point
de.vue supréme, Lous les sujets ne constituent qu'un sujet unique. Seul 1'Un
existe. Et d'aprés une stance : * (c’est un seul et méme Soij qui se révéle
comme notre propre moi et comme le moi des autres’. Ainsi toute

1. Verset de la Vimardadipika cité par Sivopadhyaya.

2. « Quand il vit vraiment le mot immense, le réveur se voit libéré de ses soucis,
de' 8es pensées, libéré de ses réves. 1l n'est plus enfermé¢ dans son poids. 11 n'est plus
prisonnier de son propre &tre. » G. Bachelard, op. cit., p. 178.

3. Cittasambodha.

4. Le commentaire donne une autre interprétation, elle aussi possible : «Lg
connaijssance qui se voit en toute chose, jarre, etc., et celle qui exisle également en
moi, désir, etc., cetle (connaissance) ne prend (en réslité) méme pas naissance. Si l'on
se pénetre de ce (vide) on devient omniprésent. s Cf. §l, 97 et 99.

5. Madatmana ghato velli vedmy aham ca ghatdtmand | ... nanibhdvaih svamatmanam
Jdnann dsle suvayam $ivah | S. D. V. §l. 105 el 109.
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connaissance, qu'elle appartienne a I’éternel Siva ou 4 un ver de terre, est
la econnaissance d’un seul et unique Sujet... L'omniscience du Sujet en
découle nécessairementt. » Et cet auteur aborde aussi ce théme du point
de vue de I'objet : « Tous les objets, pots et autres, ont méme nature que la
pure conscience et resplendissent comme identiques au sujet conscient,
a exemple d’une ville qui se manifeste dans un miroir... Lorsqu’il est encore
indéterminé (avikalpa) le pot ne fait qu'un avec la conscience (cil) et se
montre omniforme et total {parna) comme elle,-mais on ne peut l'utiliser
a des fins pratiques. Il faut done que le sujet, en se servant de l'activité
d’illusion, scinde et délimite cet étre total. Quand il le diftérencie alors de ce
qui n'est pas le pot, il niet. »

La Conscience ne réside donc pas seulement en moi, étre conscient,
mais dans tout ce qui est, jusque dans les choses inanimées.

Ne nous y trompons pas ; notre loka, en employant le lerme bhdvayan
suggére non pas une réflexion philosophique mais une évocation puissante
qui vit le premier instant en son intensité. Les po¢tes ont depuis longtemps
découvert toute la richesse de l'instant fulgurant qui précéde la claire
pensée — cette source d’expansion du moi et des choses :

« Azur vivace d'un espace
Ou chaque arbre se hausse au dénouement des palmes
A la recherche de son dme. »

Et G. Bachelard, qui cite ces vers de Supervielle, explique : « quand un
poéte sait qu'un étre du monde cherche son ame, c’est qu’il cherche 1a
sienne3. »

Ainsi contemplé alors qu'il surgit, I'objet encore imprégné de désir et
suisi dans son &tre profond perd ses limites, tout comme le moi contemplal"{t
renonce aux siennes. Et 'homme devient omniprésent car, 4 mesure qu il
pénctre a lintérieur de soi et des choses, Pimmensité s’accroit et il finit
par échapper & l'espace.

Voie de I’énergie.

106

Grahyagrahakasamvitlih samanyd sarvadehinam |
yoginam tu viseso 'sti* sambandhe savadhanatd /|

La perception du sujet et de l'objet est la méme chez tous les
étres nantis d’un corps. Mais ce qui caractérise les yogin ¢ est leur
attention ininterrompuc a 'union (du sujet et de I'objet).

1. LP.v. 1,1, 5vol 1, p. 48, L. 8.

2. I. P.v. 1, VL. 3, vol. I fin de p. 243 et p. 244. )

3. J. Supervielle, L’Escalier, p. 106 et G. Bachelard dont il faut méditer les belles
analyses dans La Poétique de 1'espace, p. 182. i

4. Kaumudi : ayam; également 1. P, v. v. Vol. 11, p. 405 et II1, p. 30. Strophe citée
encore comm. du Netratantra 1I, p. 37 et Abhinavagupta y fait ailusion T. S. 1X,
p. 104, L. 3 <A mesure, dit-il, que tombentl les pensées dualisantes, rillumination
g'affirme ; et c’est potr cette raison qu'on doit examiner attentivement la relation entre

sujet et objet. »
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La conscience ordinaire oppose sans cess¢ penseur et pensé qu’un écurt
empéche toujours de coincider. Bien au contraire, les habitués de I'extase
appréhendent I’essence dans laquelle fusionnent sujet et objet — immuable
Lumiére de la conscience — avant son dédoublement en penseur et pensé.

Ce verset poursuit donc la méme idée que le précédent : le yogin vit
désormais le premier instant jaillissant de la connaissance et du désir, celui
ol le conflit énitre sajét percevant et réalité pergue n'a plus cours, car il
se Lient alors & leur commune origine, le Centre unique.

[1 ne s’agit pas ici d'une concentration spéciale mais de la définition d’une
vision propre au yogin. Néanmoins Ksemaraja, qui cite ce verset dans su
glose au Pratyabhijiidhrdaya, fait allusion & une série de certitudes
intellectuelles qui reléevent de la voie de I’énergie et conduisent le yogin
jusqu’au seuil de I'intuition mystique : « la réalisation de 1'univers objectif
consiste, dit-il, en I'absorption du sujet doué d’une pleine conscience de
80i, grace & un enchainement ascendant de critéres logiques. Telle est la voie
relative 4 la connaissance parfaite et qui méne 2 la béatitude:. »

107

Svavad anyasarire 'pi samvitlim anubhdvayel |
apeksam svasarirasya lyakiva vydpi dinair bhavel ||

Que méme dans le corps d’autrui on saisisse la conscience comme
dans le sien propre. Se désintéressant de tout ce qui concerne son
corps, en (quelques) jours on devient omnipénétrant:

Iine nous est pas possible de traduire anubhi- en raison de sa polyvalence :
embrasser intégralement, étreindre, éprouver de fagon intense, égaler. Ainsi
pfr un acte puissunt ‘en consonance’ (anu) on réussit quelquefois i
S]dentlﬂer a une autre personne durant une fraction de seconde ; cetle
vive sympathie permet d’ignorer son propre corps. Les structures ct
loculgsatxons bien précises qui font dire : mon corps, son corps, se trouvant
brouillées, les limites personnelles s’estompent. Dés qu’on a brisé I'atiache-
ment au corps particulier, facteur déterminant de limitation spatiale,
Punité omniprésente au-deli de loute opposition se munifeste clairement.

Comprise de Iu sorte, cette évocation appartiendrait 4 la voie de Uénergie ;
mais la Kaumudi semble interpréter I'expression ‘ corps d’autrui’ comme
désignant le corps cosmique du Seigneur et elle cite une stance d’Utpaladeva
(L P. 1V. 1. 4) : «Ce qu’on nomme connaissance et activité du Seigneur
en relation avec les choses formant son corps — A savoir l'univers —
S unissant avec l'illusion comme troisicme, prennent chez I'élre asservi
(pasu), 'aspect des trois qualités : plaisir, douleur et inertie. » Nous serions
en ce cas dans la voie de Siva.

Ainsi, en Siva, la Pensée qui appréhende des objels séparés repese sur

1. « Visvam » lasya yd ‘ siddhih® pramdnopdrohakramena vimarsamayapra-

mdlrdveSah $aiva * hetuh’ parijidne updyo yasydh anena ca sukhopdyelvam uktam.
Comm. au saitra I, p. 4, 1. 10,



— 141 —

une seule et méme conscience de soi. Mais on ne peut se représenter la
conscience sous forme de I’ensemble des corps si I'on ne se détourne d'abord
de son propre corps pour ne voir partout que Conscience indivise!.

108

Niradharam manak kriva vikalpan na vikalpayel |
tadatmaparamalmaive bhairave mrgalocane |/

Ayant libéré V'esprit de tout support, qu’on cesse de penser selon
une pensée dualisante. Alors, O (femme) aux yeux de gazelle!
I'état de Bhairava (réside) dans le fait que le Soi devient le Soi
absolu.

Le yogin a totalement suspendu P'activité normale de I'esprit qui distingue
les choses par couples : noir et blane, bien et mal, etc. (vikalpa), enlui
retirant ses supports : support externe (perception des objets) et support
interne (imagination et concepts) et la pensée, privée de l'aliment de la
dualité se trouve réduite a I'unité.

Cetle réalisation appartient a la voie de Siva parce que d'emblée, et
grace a la perfection de la vacuité mentale (nirvikalpa), le Soi ausant.
révélé s'immerge dans le Soi absolu ou Bhairava cosmique et, l'énergie
s'identifiant & ce paramalman, le gnostique prend conscience des pouvoirs
infinis dont il jouit désormais :

109

Sarvajiak sarvakarta ca vyapakah paramesvarah [
sa evaham saivadharma iti dardhydc chivo bhavel® [/

Quand on se renforce dans la (réalisation) suivante : ‘ Je posséde
les attributs de Siva, je suis omniscient, tout-puissant el omni-
pénétrant ; je suis le Maitre supréme et nul autre ’, on devient Siva.

Le 8loka précédent a exposé-de quelle maniére «la grande sphére de
I'avikalpa se dévoile grace a la diminution graduelle des vikalpa »*.

Dans ce but, le yogin commence par investir Siva des attributs
d'omniscience et autres, puis il imagine que lui aussi les posséde. Ayant

1. A ce niveau, celui de I'¢épanouissement du Ceeur, I'énergie de la Conscience est
appréhendée comme 1'Un sans dualité identique & son propre corps. P. H. comm. au
sitra 12, p. 30, 1. 3.

2. Variante $ivodayah, I'éveil de Siva (se produit). Svacchanda XIT §l. 144, tome VI,
p. 77. Cf. T. A. V, p. 379 et M. M. p. 26.

3. Voir P. H. comm. au satra 12, p. 28, I. 3. La révélation par les divinités de cette
grande terre de lindifférenciation correspond & la pénétration dans I'attitude
bhairavlmudrd qui fait passer de la condition d’esclave a celle de souverain (pali):
patidasay@m iu bhede samhdram abhede ca sargasthitl prakatayantyah, kramat kramam
vikalpanirhrasanena $rimadbhairavamudranupravesamayim mahalim auikalpabhamim
eva unmilayanii.
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acquis 'assurance de son identité a Siva, il recouvre sa nature vériluble
parce que disparatt 1'aclivité de mise en relation (vikalpa) et qu’il voit
Ia Réalité telle qu’elle est : vérité du Soi (41. 108) et vérité de l'univers
(&l. 109).

Cette strophe ainsi comprise illustre le moven de pénétrer dans le Ceeur
en s'intégrant a tout (vydpii)t et fait partie de la voie de 'énergie, du fail
que Siva y est considéré comme immanent & 1'univers. '

Mais au niveau supérieur de l'attitude bhairavimudras, celte réalisatiou

prend une signification a la fois plus vaste et plus précise : elle ne concerne
que le jiidnin qui, ayant quitté la phase de recueillement de I’énergie
(saktisamkoca} passe brusquement i l'exlase aux yeux ouverls (unmila-
nasamddhi) dans laquelle 'énergie commence a s'épanouir (Saklivikdsa ).
11 pergoit alors le monde environnant et y déploie son activité mais sans
quitter le sanctuaire du cccur, imprégnant Vunivers de son intériorité
maltrisée. Il rapporte toutes ses activités a ce Centre en reconnaissant qu'il
est omniscient, omniprésent comme Siva. En d'autres termes, il accede
a P'état cosmique propre 4 Paramasgivas.
) Une strophe célébre le chante ainsi : « Celui qui a reconnu son identilé
A T'univers et sait que tout ce qui se manifeste n’est que sa propre gloire,
devient le souverain tout-puissant lors méme que les vikelpa continueraient
A s’écouler®. » Ces trés purs vikalpa apparaissent ici comme sa gloire, le jeu
dg sa liberté créatrice ; « énergie originelle immergée dans l'extase de Ia
félicité et de la pure Conscience®. »

110

Jalasyfvormayo vahner jvalabharigyah? prabha raveh |
mamatva bhairavasyaila visvabhangyo vibhediidh [/

Comme les vagues surgissent de I’eau, les flammes du feu, les

rayons du soleil, ainsi ces ondes de 'univers se sont différenciées a
partir de moi, le Bhairava.

Jayaratha cile ce verset pour montrer comment on pénétre au ceur meme
des choses -— vyapli — en prenant conscience de sa cosmicité®.

Ces paroles sont mises dans la bouche d’un jrdnin qui ayanl reconnu
son identité & Bhairava ne voit en tous lieux que conscience homogéne
(samalé) ¢l uniformité entre son corps et I'univers. 11 peut alors attribuer
4 son propre Soi la quintuple activité de Siva et agir en conséquence :
comme Bhairava, il crée, protége et résorhe 'univers, il exerce son sortilége

. Etat difTusif de soi. Voir T. A. V. sl 71, p. 379, 1. 3 et Introd. p. 46.
- A ce sujet voir p. 174 sq.
. Vair §l. 88,
. Voir Introd. p. 14.

5. Sarvo mamdyam vibhava ilyevam parijdhaia(zl Visvilmano cikalpanam prasare’
Ppi mahesatd |1 1. P. 1V, I, kar. 12 (vol. 11, p. 266).

6. Selon le commentaire de cetle strophe par Ksemaraja, 1. . satra 12, p. 28, 1. 9:
adirdpdm ciddnandavesamagndim $uddhavikalpasaktim ulldsayanti.

7. Le T. A. Comm. V, p. 379 cite la strophe avec la variante bhangah.
8. Idem.

- A
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(tirobhava) et en libére par la grice (anugrahaj; parce qu’il posséde la
conviction de 1'unité, il voit cet univers se déployer selon sa propre volonté
et tout ce qu’il entreprend sera couronné de succés. J1 ne craint aucun échec
car sa mailrise due a la perfection de son acte prend sa source dans la vie
créatrice et apaisée qui engendre spontanément les formes variées, comme
le soleil ses rayons, ou 'océan ses vagues.

Mais Abhinavagupta recommande ici une grande prudence : v Garde-toi,
dit-il, d’attribuér celte divine aclivité a ton corps et autres limitations
de ton étre, parce que ton corps n'est nullement Siva. Mais si tu en investis
Siva méme (ton Soi), alors tout va bien®. »

Cette attitude est tributaire de la voie de Siva : le Bhairava y pergoit
sa propre gloire qui part de son étre en ondes mondificatrices tout comme on
voit dans un miroir unique d’innombrables reflets qui se différencient les
uns des autres®,

111-112

Bhrantva bhrantva $arirena lvaritam bhuvi palandt |
ksobhasakiiviramena para samjayale dasa [f

Adhdresv athavdsakiyajiiandc citlalayena va |
jatasaktisamavesaksobhante bhairavam vapuk [[

Lorsque, physiquement? égaré, on a tourné de tous cotés ct
¢n toute hate au point de tomber a terre (d’épuisement); grice
a Varrét de I'effervescence de I'énergie, la condition supréme appa-
raft (111).

Si l'on est privé de force ou de connaissance a I'égard des choses
ou encore si la pensée se dissout (dans l'extase), dés que prend fin
Ieffervescence4 produite par ’envahissement de I’énergie, la forme
merveilleuse de bhairava (se révele) (112).

Quand on est sans force, quand la pensée ne fonctionne plus et gu’or_l
perd conscience du monde extérieur, on pourrait facilement accéder a
la vie mystique. Mais un sérieux obstacle se dresse alors : I'agitalion de
I'énergie (Sakliksobha); celle-ci se traduit de diverses fagons dans les
exemples Cités : ’excitation et Je tremblement chez un homme hors d'haleine

1. o AL XIV §L 24 a 30, Surtout $l. 29-30 comm. p. 230. i

2. La premidre seclion du ch. II1 du T. A. concernant la voie de Siva, lraite du
pratibimba, le reflet de 'univers dans la conscience divinisée.

Dans L’Amoureuse initiation, Fribourg, 1944, p. 65, Milosz écrit : « Je conlemplais
le jardin de merveilles de I'espace avec le senliment de regarder au plus profond, au
plus secret de moi-méme ; et je souriais, car je ne m'étais jamais rdv¢ st pur, si grand,
si beau ! Dans mon cceur éclata le chant de grices de I'univers. Toutes ces constellations
sont tiennes, elles sont en toi; elles n'ont point de réalité¢ en dehors de ton amour!
Hélas | combien le monde apparait terrible a qui ne se connait pas!a

3. L’auteur tient a préciser que ce n'est pas en imagination qu’on erre ainsi — sens
fréquént de la racine bhram -— mais bien corporellement.

4. L'arrdt brusque de I'effervescence est la condition du.chanzement d’état.
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qui s'effondre aprés un effort trop violent; I'inquiétude chez un malade
qui constate son extréme faiblesse ; impatience de savoir chez celui qui
ignore et enfin une certaine excitation chez un yogin en samadhi qui ne
peut s’ensevelir aussi profondément qu’il le voudrait dans sa propre énergie
4 cause d’un obstacle extérieur 4 sa volonté tel que des questions posées
par des disciples et auxquelles il ne peut répondre tant il est déja absorbé
en.sol_meme;. cie se s . - - .. . reom= - ‘ - T = )
Pourtant l'homme épuisé comme le malade, 'ignorant et le yogin se
ramassent dans leur énergie intériorisée et, s’ils arrivent 2 metire un terme
4 toute agitation, ils sombrent dans I’énergie abyvssale et sans fondement
(anasritadakti) qui a brisé ses attaches avec la réalité empirique. C'est
alors que la Beauté ineffable, dépouillée de sa diversité. se révéle pleinement.
Ces expériences relévent de lu voie de l'énergie.
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Sa{?‘P"addyam imam devi srnu samyag vedamy aham |
kaivalyam jayale sadyo netrayoh stabdhamatrayoh |/

quute, O Déesse ! Je vais t'exposer tout entier cet enseignement
traditionnel et mystique : il suffit que les yeux fixent sans cligner
pour que se produisc aussitot l'isolement (kaivalya).

Ksemaraja cite cette sltrophe en commentant le Svacchandatantra®
et explique que la fixité du regard qui abolit les désirs ainsi que la tendance
au dédoublement mental détermine une séparation d’avec le monde
extérieur,

Kaivalya, indépendance et solitude, appartient i deux niveaux différents
de la vie spirituelle : jalonnant les voies inférieures, on la considére comme
un isolement voulu 4 I'égard des choses externes et des tendances
gmperﬁcielles du moi ; 'immobilité totale et 1'abstraction sensorielle nous
1solent du non-moi et suppriment a la longue et du méme coup, les limites
de not:re subjectivité. Mais pour le mystique de la voie de Siva, I'expérience
de solitude prendra un tout autre sens : réfugié dans les profondeurs de son
cceur et ne voyant rien d’autre du monde, le yoglndra ouvre les yeux a
nouvgau (attitude bhairavimudrd) et, d'un regard de pure contemplation,
pergoit les choses en lui-méme, de fagon intuitive et globale, sans que son
regard porte sur un objet singuliers. Kaivalya désignera alors non plus
isolement mais solitude comblée, exclusivité de I'Un, tandis que, sous

’” e o . . 1
Pinfluence de Ia grice divine, I'homme saicit le Soi comme I’absolu qu’il
est par nature.
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Samkocam karnayoh krtva hy adhodvare lathaiva ca |
anackam ahalam dhydyan vised brahma sanalanam [/

1. IV, £l 433, vol. 11, p. 283. Voir aussi 1. P. v. v. 111, p. 169.

2. Cf. le sl. 60 ou l'on retrouve la fixité de I'eeil qui conteniple de vustes ensembles,
le ciel pur, d'un regard qui n’a rien a accomplir et qui est libéré de toute intention
(sans arthakriyakdritva). Sur la bhairanlmudrd, voir §l. 80, 109 et Introd. p. 46.
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S’étant bouché les oreilles ainsi que 1’ouverture inférieure (anus),
(puis) méditant sur (la résonance) sans consonne ni voyelle, qu’on
entre dans l'éternel brahman?.

S'efforce-t-on durant cette méditation d'entendre le son non-frappé
el purement intérieur, 'andhala qui, 4 la différence du son ordinaire, ne
vient pas d’un choe de I'air et n’est perceptible que si les oreilles sont
bouchées ?

Privée de consonnes et de voyelles, cette résonance ne peut étre distincte-
ment articulée ; elle consiste donc en anusvdra ou bindu, c’est-a-dire'énergie
condensée ol toutes les énergies de 8iva se rassemblent en un point, le
bindu, et retournent a leur origine, le A, anuitara.

Du point de vue de la pratique, cette concentration sur la résonance
interne propre a la voie inférieure engendre chez le yogin un accroissement
de virilité (virya)* qui le précipite en sabdabrahman®, le Son éternel et
indifférencié.
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Kuapadike mahagarte sthitvopari niriksanat® |
avikalpamateh samyak sadya$ cillalayah sphutam® [{

Se tenant au-dessus d’un puits trés profond, etc., les yeux fixés
(sur le fond sans cligner)®, dés que lintelligence intuitive’ (du
vogin) est exempte de dualité conceptuelle, aussitot la dissolution
de la pensée® se produira clairement (en lui).

1. Si 'on compare les différents $loka qui concernent le son (2-4, 22-24, 36-37, 81,
90-91, 114) nous verrons que le Son transcendant inexprimé en sons audibles prend
les aspects suivants : .

3( A.L’anullara,le phonéme A sans bindu ni visarga, é1. 90, 4 savoir Siva conmdt?ré
en lui-mé&me et non dans ses rapports avec I'énergie condensée (dindu) ou ¢mettrice
(visarga).

3(. bindu seul, ici décrit (114).

3( : visarga ou pure énergie ¢mettrice non encore soumise & I'illusion (8. 91) ;
Iénergie est préte & émettre Funivers mais coupée de sa relation avec le son A ou
Siva, elle ne peut ¢mettre. Nolons que ces trois concentrations sur ls son lndétem}né
el inflniment subtil conduisent uu m&me titre au nirvikalpa, du fait que loute relation
se trouve repoussée ou ignorée.

2. P. T. v. p. 47,1. 2, voir Intr. p. 38.

3. Sur le brahman, voir p. 195-6 et 4l. 38, 69, 91, 118, 125-6.

4. La Kaumudi lit sthile pariniriksanal.

5. Cité sans variante par Ksemardja dans son commentaire au Netratantra I,
p. 200.

6. Sur une concentration analogue voir él. 59-60, 76, 80, 84, 113.

7. Quant A mati, voir £1. 121,

8. Ciltalaya au sens de citlapralaya, 'absorption de la pensée est si profonde qu'elle
confine & sa dissolution.
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Cette méditation de la voie inféricure met-clle en jeu le verlige ou bien
est-ce que I'eil surmené par la fixution prolongée du fond d’'un puits ou
d'un précipice de montagne ne localise plus et que I'attention accaparée
par ce point unique, subit une attirance par le vide ? En lout cas le
contemplatif se trouvant alors projeté tout a4 coup en dehors du monde

_ prochain, la pure intelligence (mali) recouvre son essence indéterminée
(avikalpa) et intuitive lorsque disparait la pensée discursive (cilta).

Sur le plan supérieur de la voie de Siva, il s'agit de l'instant si important
ou le yogin, au sortir du samadhi aux yeux clos, a le désir de voir (padyanti),
expérience mystique ineffable de la bhairavimudrd ayant atteint son apogée
et que Vasugupta décrit ainsi : « Lorsque désirant connaitre toutes les choses
{de I'univers}, on demeure immobile {en réalisant) ‘ je remplis tout’ &
quoi bon parler davantage | Qu'on éprouve cela par soi-rnéme!. »

Passant par-deld intériorité et extériorité:, on réalise le Soi comme
idenlique au Tout el I’on accéde 4 Bhairava universel et apaisé. L.e monde
disparalt en tant qu’objet connu pour ne faire place qu'au pur Sujet
conscient. LEn d’autrcs termes, ['Intelligence intuitive exempte de
dialectique ne voit plus les choses une 2 une mais un univers global, G'est
4 ce moment que toules les paroles deviennent inutiles.
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Yalra yaira mano yali bahye vabhyantare *pi va® |
talra talra sivavastha vydpakatvat kva yasyali [f

Partout ou va la pensée, vers 'extérieur ou encore vers Pintérieur,
O Bien-aimée ! 13 se trouve 'état sivaite ; celui-ci étant omnipéné-
trant, ou donc (la pensée) pourrait-elle aller (pour lui échapper).

. La pensée s'égare el se disperse dans le dédale des impressions senso-
rielles, ¢émotives ou des concepts, mais la Conscience absolue c’est-a-dire
iva, étant le Tout, il n'existe aucun lieu oit elle ne le rencontre. Elle ne
peut donc se perdre a sa recherche. En conséquence, ni l'objet sur lequel
on médite, ni I'introversion ou l'extraversion de la pensée n'importent
el la concentration elle-méme perd son sens. Dés qu'on s'abime dans le
centre apaisé, on ne pergoit plus en toutes choses que le Soi.

_ Et la Spandakarika¢ : « L'individu est identique au Tout parce qu'il
réside a la source de toute chose et qu’il assume cette identité tant il est
péné}ré qe la conscience de ce Tout. C'est pourquoi il n'y a pas d’étal dans
les réflexions sur les mots et (leur) sens qui ne goit Siva. »

N! les vikalpa ni les liens eux-mémes ne différent de Siva®. La libération
COHS.lSt(? done a s’identifier & 'univers et 4 en prendre conscience.

Ainsi un yogin qui a su équilibrer 1'extase-les-yeux-clos el I'extuse-les-
yeux-ouverls par P'attitude bhairavimudrd ne voil. plus ni intérieur ni

- 5. K. str. 44. Nous expliquerons cette strophe dans un ouvrage ultérieur.
. Théme que développe le verset suivant.

- Kaumudi : priye, de méme le Svacchanda vol, ITI, p. 312 = cf. VII €. 244,
. Sl. 28-29.

. Voir la citation de I'l. P. v. IV, I, 12 dans notre explication du £1. 109, ci-dessus
2.

:GX-F-CJQO-'
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exltérieur et il repose dans I'harmonie la plus parfaite (samald); rien a ses
veux n'est plus séparé de Bhairava, la Lumiére unique de la Conscience.
Voie de l'énergie!.
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Yatra yalraksamadrgena caitanyam vyajyate vibhoh |
lasya tanmaltradharmitvac cillayad bharitatmata [/

Chaque fois que par lintermédiaire des organes sensoriels, la
Conscience de I'omniprésent se révéle, puisqu’elle a pour nature
fondamentale de n’étre que cela (pure conscience), grace a 1'absorp-

tion dans la Conscience absolue, (on .accéde a) I'essence de la pléni-
tude.

l.a Conscience étant élernclle el partout présente, on baigne dans la
plénitude chaque fois qu'on pergoit quelque objet. Si ’on se concentre
sur cet objet comme s’il n'était qu'une modalité de la pure conscience, ol
le dépouille de ses caractéres particuliers en sorte que seul demeure 50N
substrat (dharmitva), la pure conscience ; ainsi ‘saisi dans son étre i‘nt_l[ne,
il perd ses bornes et s’engloutit dans la Lumiére consciente (prakadsa).
Que la forme singuliére disparaisse et la plénitude régnera seule.

Doit-on comprendre I'expression cif-laya comme une absorption de la
conscience dans I'objet réduit a 1'état de pure conscience ou comme une
simple absorption du yogin dans la Conscience méme ?

De toute fagon, il n’est rien qui ne soit conscience, celle-ci étant rép?"d“c
en tous lieux, donc en quelque point qn'on s'absorbe, le Soi plénier S¢
révélera. .

Cette interprétalion concerne un homme engagé dans la voie de )'énergie.
Mais d’aprés Ksemaraja qui cite ce verset (S. S. v. 1I1. 8), nous serions dans
la voie de Siva car il s'agil d'un yogindra parvenu a I'étape divavyapli
duns laquelle il pergoit Bhairava partout répandu dans I'univers. Désormais,
en tous lieux et simultanément, le yogin remplit de conscience le monde
entier et il s’identific & lui (ladaikadhyavyapti). Ceci correspondrail A du
glose de Sivopiddhyava : partout, dans les sensations de couleur. de
plaisir, etc., la conscience du Soi ou de Bhairava se manifeste clairement
par la voie des organes des sens, parce que ces impressions ne sont que
pure conscience et n'existent pas indépendamment d’elle. Ainsi celui qi
s’immerge dans la conscience —- ce fond immuable sur lequel se détache
I'univers — s'identifie a celui-ci et, jouissant de I'essence de Bhairavii, s€
perd dans la Conscience indifférenciée.
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Ksuladyanle bhaye soke gahvare va ranad drule® |
kutihale ksudhadyante brahmasatiamayi dasad [/

1. Le commentateur du Paramarthasira (p. 148) voit dans ce verset une définition
de la véritable méditation.

2. S. n. p. 41 comm. a Kar. 22 lit vdrapadrale, quand on fuit devant un éléphant.

3. S. n. et Kaumudi : brahmasatl@ samipagd, 1'existence brahmique (se¢ manifeste)
tonte proche.
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Au commencement et 4 la fin de l’éternuement, dans la terreur
ot I'anxiété ou (quand on surplombe) un précipice?, lorsqu’on fuit
le champ de bataille, au moment ou l'on ressent une vive curiosité,
au stade initial ou final de la faim, etc. la condition faite d’existence
brahmique (sc réveéle).

N’importe quoi peut devenir 1'occasion du choc qui imprime a la vie de
Phomme un changement de direction en la faisant refluer vers la pure
intériorité : perception, souvenir, plaisir inatlendu, émerveillement,
curiosité intense, déception, apparence fortuite — que ce soil une cir-
constance aussi insignifiante que le débul de I'éternuement ou une véritable
terreur a l'approche d'un trés grand danger — l'événement n’est rien par
lui-méme ; ce qui compte c'est que la personne se concenlre toute dans son
acte et vive la seconde présente en son intensité exceptionnelle. Elle entre
en contact avec le spanda, vibration de sa conscience la plus intime ; selon
un verset célébre de la Spandakarika® : « 'Acte pur est bien avéré lors de
situations auxquelles se trouve réduit un homme au comble de lirritation
ou transporté de joie, ou qui éperdu se demande ' que faire ’ ou qui (affolé)
court de (tous cotés). »

C’est & ce moment précis que se déclenche spontanément chez le bien-
éveillé (suprabuddha) habitué a s’absorber en soi-méme en toutes cir-
constances, un brusque retour sur soi accompagné d'une prise de conscience
si fulgurante que, plongeant ses racines dans I'étre absolu (brahman),
il réalise I'unité essentielle de I'Existence, parce qu’il s’est emparé de I’Acte
duquel surgit toute existence.

‘Le fait que I'énergie se trouve portée a son paroxysme caractérise la
voie de I'énergie. Mais Sivopadhyaya l'attribue & la voie de Siva.
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Vas’fu.s_u smaryamanesu drsle dese manas lyajet |
svasariram niradharam kriva prasarati prabhuk ||

A la vue d’un certain lieu, qu’on laisse aller sa pensée vers des
objets dont on se souvient. Dés qu’on prive son corps de tout
support, lc Souverain omniprésent s’avance.

_ Quand sourdent de lointains souvenirs a la vue de lieux ol I'on vécut
]3@13, si on lache la bride & une pensée habituellement braquée sur ’activité
présente, le Lemps s'arréte tout & coup, le corps perd les solides assises qu'il
a dans le moment actuel ; les limites spatiales s’abolissent a leur tour. C'est
alors que s'écoule comme un flot celui que I'espace ne saurait toucher, le
Tout-puissant omniprésent et unique. '

1. A la peur s'associe dans ce cas le vertige qui suspend toute relation avec le milieu
stable et rassurant. L'homme qui surplombe un précipice et pris de vertige ne peut plus
ni avancer ni reculer ; il oublie ses soucis et intéréts et la rapidité des processus mentaux
favorise une extréme tension de ses aclivités nerveuses; il se peut que jaillisse alors
I'étincelle de félicité et de conscience indivises.

2. Strophe 22. Voir & ce sujet Introd. p. 39.
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Si ce 8loka — a la suite du 70 — accorde une importance marquée a la
réminiscence, c'est que l'idée de l'objet remémoré forme une étape
transitoire entre le pur Sujet entiérement indéterminé et le pur objet propre
a la perception actuelle et qui différe du sujet.

Abhinavagupta, a la suite d’Utpaladeva en donne la raison!® : « l'objet
(artha) et la perception qu’on en a (anubhava) reposent uniquement sur
le- Soi- ear 1'objet;--au-moment du souvenir; ne brille pas comme -une
manifestation extérieure qui serait séparée du souvenir. »

Ainsi le souvenir sert, d’une part, 4 révéler la Lumiére de la conscience
(prakdsa) qui domine dans la pure représentation des choses passées ;
et, d'autre part, du fait qu’il est associé au corps que le sujet possédait dans
le passé, il permet de se détacher non seulement du corps actuel mais aussi
de 1a pensée objeclive présente tendue vers le monde extérieur.
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Kvacid vasluni vinyasya sanair drslim nivarlayet [
taj jiidnam citlasahitam devi $inydlayo® bhavel ||

Aprés avoir posé le regard sur un objet quelconque, qu'on I'en
retire trés lentement. Alors la connaissance de cet (objet) (n’) est
accompagnée (que) de pensée, O Déesse, (et) 'on devient le récep-
tacle du vide?,

On commence par se concentrer exclusivement sur un objet puis, trés
doucement, d’'une maniére imperceptible, on retire sa vision en soi-méme
en intériorisant P'objet selon l'attitude bhkairavimudra’. La perception
immeédiate de I’objet a disparu mais subsiste encore la connaissance qu’on en
garde, avec la pensée qui lui est intimement unie (sahita) et qui consiste
en traces résiduelles de souvenirs, d’aprés le commentaire. A leur tour
reux-ci s’estompent pour faire place 4 Ia carence de toute pensée dualisante
(nirvikalpa et, bien que I’on continue a regarder 1'objet, I'on s’absorbe dans
la tranquillité apaisante de la vacuités.

Cette contemplation appartient 4 la voie de 1'énergie.
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Bhaklyudrekad viraktasya yadrsi jayate matih |
sa $aktih samkari nilyam bhdvayet lam talah sivak [/

1. I. P.v.V, 1, 4 comm. du Si. I, p. 118 et comm. du St. 4, p. 132,

2. Nous avons le choix entre deux versions : fitnya-laya et $itnyalaya dont le sens
est le méme, que le yogin s’absorbe dans le vide ou que le vide devienne sa demeure.
La geconde trouve un écho au $1. 149 et semble donc préférable.

3. Voir & ce sujet Introd. p. 46 et p. 189.

4. Cf. Jean Grenier, Les lles, p. 26 : «J’évoquais cette fln d’aprés-midi lointaine
ot adossé contre un mur, je vis l’arbre que je regardais fixement {un pommier}
disparaltre comme une tache qu’on enléve, m'entrainer avec lui et m’engloutir. »
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Cette sorte d’intuition! qui, grice a l'intensité de l'adoration?,
nait dans I'’homme parvenu au parfait détachement, c’est 1’énergie

méme du Bienfaisant3. Qu’on !'évoquc perpétuellement et 1'on
s’identificra & Siva.

"—-Mati, idée intense purement spirituelle, étrangeére au discours, se trouve
enire Pintellect (buddhi) aux idées générales et I'illuminalion (bodha)
qu'elle prépare. En vertu de son ardeur exclusive on peut rapprocher
mali de cili, conscience dynamique et pure d’'un étre délesté de la charge
de ses passions. Dés qu'on s’est détaché des biens de ce monde par une
adoration intense, I'intuilion qui surgit alors n'a rien de passif, elle est
pleine de puissance (virya) et c’est elle qui par son efficace écartera tous
les obstacles. Elle se confond alors avec la dakti, 1'énergie bienfaisante de
?uﬂra, laquelle réalise l'identiflcation & Siva si I'on se consacre enticrement
elle.

Nous verrons que 1'adoration digne de ce nom ne consiste pas en offrandes
mais en un amour profond et total pour lequel rien d’autre ne compte. 1I
arrive que 'adorant s'absorbe si complétement dans 1'objet de son adoration,
que celui-ci disparaisse A son tour et que seul demeure le pur Sujet, Siva.
Adoré et adorant ne forment alors plus qu'un.

Ces expériences jalonnent la voie de I'énergie var pareille adoration,
toute spirituelle, met en ceuvre V’éncrgie 1a plus haute.
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V_aslvaniarc vedyamane $anair vaslugu sinyala |
{dm eva manasa dhydlva vidito 'pi prasamyali (|

Alors, qu'on pergoit un objet déterming, la vacuité s'établit peu a
peu a I'égard des (autres) objets. Ayant médité en pensée sur cette
(vacuité) méme. bien que l'objet reste connu, on s’apaise.

l,or§qu’011 prend connaissance d'un objet en se concenlrant exclusivemerit.
sur lui, cet objel demeure bienldt seul dans le champ de la conscience el
1e§ choses qu’on percevait auparavant s’cffacent les unes aprés les autres.
AlnS.l 8€ creuse lentement un vide autour de I'objet. S'étant absorbé dans
ce vide — pure Lumi¢re de la conscience (cilprakdsa) que n'effleure plus
le ronqa{ssable ~ I'homme, sans cesser pour autant, de percevaoir 'objet, se
tranqullhse_ppisque tout tiraillement a pris fin.

Fettg méditation ainsi congue releve de la voie inférieure qui aboulitl
apaisement de la pensée. Mais il se peut que notre stance fasse allusion
au jndnin de la voie supérieure. qui, an sortir de I'extase, encore Lont englué

al

L. Sur cetle idée supramentale traduite’ jusqu'ici par intelligence intuilive, voir
£1. 78, 115, 147, 158.

2. La bhakli est définie au 41, 147.
3. Samkara est Siva ou Rudra.

4. Cité comm. du Netratantra I, p. 200 avec variantes. La Kaumudi lit vicitlo' pi:
bien qut'il soit sans pensée.
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de camatkdra, jetLe un premier regard sur le monde'. S'il réussit @ percevoir
un objet particulier ou s’il entend certaines paroles, il ne s'en trouve pas
affecté car il est libre des impulsions du désir. J1 se meut dans la vacuité et
I'on peut dire de lui qu’il voit I'objet sans le voir, tout comme il accomplit
des actes automatiquement sans vraiment agir. selon l'enseignement de
la Bhagavadgita :

« Quiconque voit-dans 'acte le sans-acte {akarmanj.et dans le sans-acle
I'acte. Celui-12 est un sage parmi les hommes, il est en état d’union ; il fail
la totalité des actes?, »
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Kimcijjriair ya smria suddhik sa 'suddhih® sambhudariane |
na sucir hy asucis lasman nirvikalpah sukhi* bhavel |/

Cette pureté qu'enseignent les gens de peu de savoir® apparait
dans la doctrine. de Siva® comme une véritable impureté.Il ne faut
pas la considérer comme du pur, en vérité, mais comme du pollué.
C’est pourquoi, (s’affranchissant) de pensée dualisante, qu'on
parvienne au bonheur?

L’Acte infini de la Conscience est totalemenl indifférent au bien et au
mal, au pur et 4 'impur car ces conceptions morales ne sont que la limitation
d’un acte, en sof, indivis.

La pureté et I'impureté que prone le Dharmasastra, formant un <ouple,
n’échappent pas & la dualité (vikalpa) et nous savons que de strictes
monistes considérent comme impur et condamnable tout ce qui présente
bi-polarité, tout ce qui, aussi, est centré sur le moi. Seul est vraiment pur
I'Acte de conscience indifférencié, le nirvikalpa.

Voie de I'énergie tant qu’on médite sur le probleme de la purgté et de
I'impureté, puis voie de Siva dés qu’on se libére de cette alternative.
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Sarvalra bhairavo bhdvah samdnyesv api gocarah |
na ca tadvyatirekena paro 'stily advaya galik |[f

1. Sur celte ullitude nommée bhairavimudrd, voir les explications donhées Sl 8,
113, 120 ; p. 146,

2. IV, 18,

3. Kaumudl: sa suddhili.

4. Kaumudi: §iveo.

3. Kimcijjfia, terme teclmique qui désigne cerlains partisans du Vedanla, adeples
de la purification par Peau, la Lerre, la cendre, le feu, etc. )

6. Sambhudarsana, le systéme €ivaite moniste auquel appartient le Vijodnabhhairavu,
g'est un systéme de la transcendance qu’exposeront par la suite le Trika et la
Pratyabhijfa. 11 consisle en Pintuition par le cceur de la réalité absolue, Paramasiva.

7. A cOté de la lecture ‘ on devient Siva', la Mahirthamahjari (7, comm. p. 23)
et la glose du Svacchandatantra (X, 57, p. 32) lisent toutes deux bhavennaras.
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La réalité bhairavienne a partout (son) domaine y compris chez
les gens du commun. Et I’homme qui prend conscience (de ceci) :
«rien n’existe qui en soit distinct », accéde a la condition Sans-
second.

Cette réalité (bhava) ou modalité  est 1existence -réelle,-la-conscience
universelle qui se manifeste toujours et en tous lieux. Celui qui pergoit le
Je (aham) ou le Dieu partout répandu duns I'univers — chez le saint aussi
bien que chez le commun des mortels privé de discrimination —- et ne voit
plus que Lui, parvient a 'intuition de I'Un sans-second car rien ne lui paratt
plus separé du Bhairava.

Dans son Paramarthasara®, Abhinavagupta chante ainsi cet aspect du
supréme Bhairava :

« Tout comme villes et villages variés se reflétant dans le disque d’'un
miroir sont dépourvus de distinctions bien qu’ils ¥ semblent doués de
distinctions mutuelles et séparés du miroir également ; de méme, procédant
de la Conscience (budha) immaculée du supréme Bhairava, cet univers tout
en étant, lui aussi, dénué de distinction réelle, apparait comme fait de
parties distinctes et semble distinct également de cette Conscience. »

Mahe$§varananda ne dit pas autre chose : « Celui que méme les ignorants
connaissent, celui que méme les porteuses d'eau discriminent | Comment
le :\mnre de I'énergie ne serait-il pas évident pour tous les étres, étant celui-la
meme qui fait I’acte d’adoration ? »».

Cette strophe ressortit & la voie de I'énergie du fait qu'on se concentre,
au départ, sur une idée.
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Samak satrau ca milre ca samo mandvamanayoh* [
brahmanah pariparnatvad iti jralva sukhi bhavet [/

’ Etant le méme a I'égard d’amis et d’ennemis, le méme dans
honneur et le déshonneur ; grace a la parfaite plénitude du brah-
man, ayant compris cela, qu’on soit heureux.

Le yogin demeure impassible daus les états les plus opposés parce que
la plénitude du brahman dont il jouit constamment le rend indifférent aux
états variés et passagers. Le bonheur réside ainsi dans la vision d’un cosmos
imprégné de la seule Conscience indivise.
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Na dve.sar.n' bhavayel kvapi na ragam bhdvayel kvacil |
ragadvesavinirmuklau madhye brahma prasarpali ||

1. Versets 12-13, que cite la Kaumudi, p. 49.
2. Sur les trois aspects de Bhairava, voir Introd. p. 13.
3. Yam jananti jada api jalaharye’ pi yam vijananti |
pasyaiva namaskdrah sa kasya sphulo na bhavali kulandthah [/
Mahéarthamaifijarl, stance 4.
4. Variante capamdnayoh.
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Qn ne doit nourrir nulle haine a 1'¢gard de quiconque ; on ne
doit pas non plus nourrir d’attachement. Dans (cet état) intermé-
dlalrﬁ qui est libération d’attachement comme de haine, le brakman
se glisse.

Bien ~que - ces -deux derniéres- strophes-célébrent également la samald
— équilibre parfait entre les extrémes et repos au Centre (madhya), A la
Jonction de tous les états —. la premiére appartient a la voie de I'énergie
puisqu’elle utilise la plénitude du brahman pour atteindre le bonheur tandis
que la seconde reléve de la voie de Siva, car c'est spontanément que le
brahman se répand dans un étre bien apaisé.

Le brahman, est-il dit, « rampe avec précaution » (prasarpali}, il se glisse
doucement «du pas de la démarche rituelle » (L. Renou), évoquant ainsi
pour nous le brakman du rituel védique, lequel envahit peu & peu le yogin
lorsque ce dernier, n'oscillant plus d’un extréme 2 ’autre, se tient immobile
en plein centre.
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Yad avedyam yad agrahyam yac chingam yad abhavagam |
tat sarvam bhairavam bhdavyam ifadanie bodhasambhavah f|

_L'inconnaissable, I'insaisissable, le vide et ce qui n'accédera
(jamais) a Pexistence, imaginez tout cela comme Bhairava et, 4 la
fin de cette (évocation), I'illumination se produit.

11 faut imaginer que le Bhairava, la Conscience universelle, est 'essence
de toute chose ¥y compris ce qui n'existe pas. Sivopadhydya cite un extrait
de la Vimarsadipika dans lequel Siva apparait comme le réceptacle du vide,
Lui, 'autonome et parfaite plénitude : 13, nous dit-on, toutes les réalités
reposent, de l& aussi elles surgissent et 13 méme elles s’évanouissent. !I
donne encore un verset de la Maharthamanjari : « Quelle différence existe-t-il
du point de vue de la réalité véritable entre une fleur atmosphérique et une
fleur réelle ? L’univers puise sa vie dans la vibration (de la conscience)
et cette vibration est partout 1a mémet. »

Ainsi dans le cas de choses inexistantes, telle une fleur imaginaire, la
conscience manifeste clairement. son exislence tout comme elle le fait a
I'égard d’une fleur réelle, c’est-a-dire projetée a I'extérieur,

Nolre commentateur cite encore une stance d'Utpaladeva qui fournit dgs
précisions sur notre $loka ; définissant la Lumiére de la Conscience il dit,
4 son sujet : « C'est la vibration, I'étre absolu au-dela des distinctions
spatiales et temporelles. Fn tant que quintessence. on la nomme Ceeur du
supréme souverain® » Ainsi lexistence véritable (mahdselld) a pour
définition sphurattd ou sphurana, clle fait * vibrer ' la conscience qui réagit.
Si un pot existe, ¢’est qu'il se manifeste & moi Jorsqu'il pénétre dans ma

1. IKah sadbhdvavisesal kusumdad bhavali gaganakusumasya |
yal sphurandnuprano lokah sphuranam ca sarvasamanyam {{ $l. 32, p. 70.
PR Sa sphuraltd mahdasaila desakdldvisesini | )
Saisd@ sdrataya prokl@ hrdagam paramesihinah ) 1. V. 1. V. 14,
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conscience. Satid, 'existence, glose Abhinavagupta®, est un terme employé
afin de désigner la nature essentielle du libre agent. On dit qu’elle est grande
{mahad) parce qu’elle remplit jusqu'a une fleur atmosphérique et parce que
ni le temps ni 'espace ne la limitent, étant donné que c'est elle qui les
engendre.

Si, comme le éloka le recommande, on adhére totalement a 1'inconcevable
-Bhairava vide de-toute appréhension-distincte et qu’on reconnaisse que
rien n'existe sans la Conscience, alors jaillira l’intuition de 1'existence
indifférenciée (mahdsalld) identique 4 ce Bhairava.

Yoie apophatique propre & Siva.
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Nilye nirasraye siinye vydpake kalanojjhite |
bahyakase manah kriva nirakasam? samadviset ||

Ayant fixé la pensée sur I'espace externe qui est éternel, sans
support, vide, omnipénétrant et dépourvu d’opération3, qu'on se
fonde (alors) dans le non-espace.

On ne médite pas sur un espace abstrait ou sur la notion de 'espace mais
Sur un espace vécu dont on accueille I'immensité. L’espace ainsi valorisé
8Ppa.r:3n comme la meilleure approximation de la Conscience infinie sans
dualité. En effet les philosophes de I'Inde ont toujours attribué a Y'akasa
comme 3 la conscience supréme, éternité, indétermination, vacuité de
matiére, immutabilité, absence de fondement et d’activité.

On comprend que la contemplation de Yespace extérieur en introduisant
le yogin dans 'incommensurable — au-dela de la perception des objets et
des formes — vienne P’aider a déployer I'immensité toute intérieure du Soi
et. que le mouvement d’expansion qui repousse les limites de I'espace se
continue en un approfondissement de Yintimité de 1'alman:.

La conscience intériorisée commence par résorber en elle-méme le monde
sensible ; puis, échappant a I'espace, elle se révéle dans sa vraie nature ou
ne régm’: ni dedans ni dehors. Le yogin repose paisiblement dans
Pimmensité de )a Conscience, domaine de la vacuité absolue qui rejoint
Ja plénitudes.

Ce verset reléve de la voie de I'énergie bien que la concentration porte,
au début, sur ’espace externe mais un espace dépouillé de ses accidents et

qui se reploie dans sa source — la conscience —— laquelle avait antérieu-
rement projeté I'étendue A I'infini.
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Yal.ra g{at_ra manv yalt lailal tenaiva lathsanam |
pariyajydnavasthilya nistarangas tato bhavel ||

- Comm. au dloka 14, p. 208 et 210, 1. 1.
. Kaumud! : nirdkdde.

. Kalana a également le sens de fragmentation dans ce systémec.
. Le Soi.

- $anyatidiinga d’apres la Kaumudi. Sivopadhyiya glose asinya.

TV & 0 A0 w=
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Quel que soit I'objet* vers lequel la pensée se dirige, il faut &
cet instant précis et a l'aide de cette? (pensée) quitter l'objet
complétement sans laisser (un autre) s'installer (a4 sa place). Alors
on secra cxempt d’ondoiement.

Foulant avec ténacité la voie de l'énergie, le vogin se garde de passer
suns tréve d'une chose 4 une autre comme 1'exige une pensée naturellement
instable. Dés qu’il laisse un objet dont il a pris connaissance, il ne tend pas
spontanément vers le suivant, ou encore il fait refluer ce dernier avant qu'il
ne s'établisse dans le champ de la conscience, Cette tache particuliérement
ardue pour qui suit la voie de l'individu se montre facile dans la voie de
I’énergie car seule une pensée qui se libére de 1a dualité est apte a se détacher
de 1'objet.

Nous savons qu’enire deux impressions qui se succédent il existe un vifie
interstitiel ou jonction médiane (madhya): si 'on y sombre, la pensee,
n'oscilant plus entre deux pdles opposés (passé et avenir, ceci et cela),
perd toute son agitation et s’identifie & Bhairava. C'est ce que chante la
Bhagavadgita :

« Par 14 ol sort le sens interne chancelant et instable,

« Par 1A qu'il le retienne et le raméne a JV'ordre dans Je Soi® »
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Bhaya sarvam ravayali sarvado vydapako 'khile |
iti bhairavasabdasya samlaloccarandc chivah? [/

(Etymologie fantaisiste de Bhairava) : Au moyen de « bhd-», la
lumiére consciente, tout résonne (rava). « Sarvadah»: il donne
to:i_te chose (da = RA ), il pénétre dans tout (I'univers) (vydpake =
VA).

Ainsi par la récitation ininterrompue du mot Bhairava, on devient
Siva.

D’apres le Paratridikdvivaranas, le Bhairava a pour nature de porter
I'univers et consiste en la résonance de la grande formule AHAM, Jf%
I.e Bhairava manifeste le cosmos en émettant la formule de l'énergie
créatrice.

L'étymologie la plus profonde se décompose en bhd-+ai+rava: Par la
lumiére de la conscience (bhd = prakdsa), le grand Seigneur pourvu de
I'énergie d’activité (ai) fait résonner toute chose (rava): bha correspond
a Iéclat uniforme de la conscience (samvid). Ai symbolise Ia trés claire

1. Textuellement : partout ou.

2. On peut interpréter aussi : 4 'aide de cet objet, en ne pensant qu'a lui.

3. VI, 26. Trad. Syivain Lévi.

4. Abhinavagupta aime A citer ce §loka, I. P. v. v, 11, p. 214, avec variaute bhriyat.
Mais dans son T. A, V. §1. 135-136 il y refére et Jayaratha (p. 448) lit bhriydt sarvam
racayali : en supportant ou en protégeant, Bhairava crée tout.

5. bhairavo bharandlmaks mahdmaniraravdalmakaé ca, p. 63, 1. 11.
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énergie d'activité qu’engendrent, ens'unissani, le transcendant (anuttara ), la
télicité (ananda) et la volonté (icchd). Rava, I'universel retentissement ou
vibration de la conscience équivaut a la prise de conscience de soi {vimarsa ),
ce qui met en branle l'activité linguistique, et ravayali est glosé par
vimrsati: il réfléchit toute chose et y réagit dans la lumiére infinie de la
conscience de soi. Par cette lumiére Bhairava pénétre I’'univers entier.

Réciter le mot Bhairava c’est vivre vraiment ce mot en imaginant de
fagon intense que le Seigneur chargé de 1'énergie d’activité fait tout vibrer
grace a la conscience, C’est reconnaitre, en d’autres termes, que prakdsa
et vimarsa, 1a lumiére et sa réaction, ne font qu’un.

Partout, 4 'intérieur et a ’extérieur, se disant constamment et avec une
conviction parfaite ‘ je suis Bhairava ', on réalise Siva puisqu'il n'y a pas
d’état ot Siva ne réside.

Abhinavagupta et son commentateur Jayaratha! donnent trois définitions
étymologiques du terme Bhairava selon le sens de la racine bhr-: vidvom
bibharti: 1. It protéege, supporte et nourrit I'univers en le faisant miroiter
sur la paroi de son propre Soi. 2. Bharandt ravandt: le Bhairava est celui
qui protége en tant que doué de vimaréa reflet, ou rava, écho ainsi expliqué :
si vous vous concenlrez sur Bhairava, il vous protége et s’il vous protége,
vous vous concentrez sur lui. 3. bhirdnam ayam hitakrl - il donne 'intrépidité
a ceux que terrifie le cvcle de la transmigration (samsdra).

Le Trés-formidable (mahdbhima) qui détruit Pagitation de la
transmigration devient un Bhairava®.

Uccdra comme il a été dit ne doit pas étre confondu avec une simple
récitation ; c’est le fonctionnement du souffle intériorisé qui accompagne
I'unité de la conscience gravitant toute vers le seul Bhairava au sens le
plus profond du terme.

. Partant du ceeur, I'énergie vitale monte dans la voie médiane (madhya)
Jusqu'au dvddadnia et, grice 2 cettc réalisation (paramarsa), on s'identifie
a Siva, I'universel Bhairavas,

Le nom bhairava est le plus noble parmi les noms de la divinité. On
peut le réciter jusqu’a perdre le sentiment du monde extérieur. Il se présente
donc en lui-méme comme une voie qui conduit & Paramasiva.
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A'htzr_n fnamcdam ityadi pratipalliprasarngalah |
nirddhdre mano yali laddhygnaprerandc chami |/

’ . y . ‘. . . . .
A Toccasion d’affirmations comme je suis, ceci est a moi’, etc.,
la’ pensec accéde 4 ce qui n’a pas de fondement. Sous 'aiguillon
d’une telle méditation, on s’apaise.

Bien qu'une méditation sur des certitudes fondamentales comme * je suis,
ceci e_ast mien ' n’ait qu'une portée toute relative puisqu’elle ne révéle qu'un
mol imparfait. elle permet pourtant d’'atteindre le Je absolu qui demeure
éternellement le méme en dépit des assertions (rikalpa) qui le recouvrent.

L. T. A. I $l. 96. Comm, p. 141, 1. 1.
2. Id. $l. 104, p. 140,
3. T. A. V. p. 448, 1. 10. Sur ce Bhairava, voir Introd. p- 13.
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- Notons Vinsistance du &loka sur l'expression ' dhydnaprerana’, la mise
en branle de la méditation, traduite ici par *sous Daiguillon’. Nous
y saisissons sur le vif ’ébranlement du Moi qui décide de méditer, qui est
incité & le faire. I! ne s’agit donc nullement de méditer de fagon monotone
et languissante ; on nous demande de prendre conscience du dynamisme
mental saisi dans le vif de son acte ou, plus précisément, du Je en sa forme
naissante, a savoir de Pacté de volonté (icch@) par lequel il se pose et qgui
révtle les vibrations profondes de la Conscience indifférenciée dont il se
dégage A peine. A ce moment, le moi limité en relation avec l'objet — ses
appartenances — s'estompe, parce que I'impression de dualité (rikalpa)
qui servait de support au sentiment du moi s'effondre brusquement dés que
vibre le Je ahsolu.

Abhinavagupla montre de quelle maniére les trois fonctions inteliectuelles
de la voie de Dénergic s'achévent dans les réalisations mystiques
(nirvikalpa) de la voie supérieure : « En prenant conscience de la surestima-
tion du moi (aebhimana) s'exprimant par ‘je suis’, propre & la voie de
I'énergie, on a I'intuition : ‘ je suis Siva '. Par la méditation sur la construc-
tion fallacieuse (samkalpa) qui s’arréle 2 un moi et 4 un objet tenus séparés
par I'énergie d'illusion, on aboutit 4 la fulguration supréme : ‘ l'univers,
c'est moi . Enfin si 1'on réfléchit & l’identification (adhyavusdya) qui
s'empare avec assurance d'un objet, on obtient la compréhension
indéterminée (niriikalpa) * I'univers est la conscience absolue’ ». .

i.’énergic de volonté qui régne seule dans la voie de Siva est ce qui
anime de telles convictions ; il est donc possible 4 I'aide de celles-ci de
retourner 4 leur source — la volonté (iccha) — en demeurant au tout
premier ébranlement du désir de méditer sur elles.

On peut également interpréter ce verset en se plagant sur le plun
théopathique, au moment ou le .Je illuminé reprend contact avee l’univefs
des objets (bhairanimudrd): et I'expression ‘ceci est i moi’ signifierait
‘ je suis identirque & Punivers, mon @uvre ',
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Nityo vibhur niradhdro vyapakas cakhiladhipah |
$abdan praliksanam dhyayan kriartho 'rthanuripatah [/

« Eternel, omniprésent, sans support, omnipénétrant, souverain
de tout ce qui est ». Méditant & chaque instant sur ces mots, on en
réalise la signification conformément i I'objet signifié (Siva).

Ce verset qui joue sur la richesse de sens du lerme artha n’est pas facile
i traduire. 1l ne s’agit pas ici de ‘ concevoir ' mais de ‘ mettre en ceuvre’
et de donner une adhésion totale aux images évoquées, en sorte que se
réalisent le * sens ultime ', le “ but désiré’ ¢t I'* objet supréme’, en harmonie
avec la signification profonde des mots sur lesquels on médite. Si le sens et
'objet signifié se confondent, c'est que le sujet limité ne participe plus a
I'activité mentale et I’on devienl en conséquence éternel, omniprésent,
souverain universel. I'n termes psychologiques, & force de méditer sur ces

1. T. A. L. Sl 214-216, avec extraits du commentaire,
2. Voir Introd. p. 16 et &1 77.
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paroles, on s'imprégne a Lout propos de leur sens, on se conforme a ce
qu’elles impliquent et 1'on se convaine que Siva est omniprésent et éternel.
Parali¢lement se produit une oblitération graduelle de I’espace et du temps
ainsi que des sensalions et des impressions qui constituent le moi ordinaire,
Lorsque sont écartées les catégories logiques et le savoir limité — derniers
obstacles & la compréhension de la Réulité'— Lout prend I'aspect d'un infini
concret, prégnant deréalité; ou Siva, le'Soi et 'univers ne font gqu’un, -

Mais pour découvrir les raisons profondes de Ieflicacité d'une telle
méditation, il faut examiner les bases métaphysiques du monisme de nos
auteurs : « Le systéme Trika, 7 la différence des Brahmavadin, estime que
le Seigneur (ou la Conscience absolue) reste toujours I’auteur de la création
et de la destruction de I'univers... bien qu’il prenne activement part au
devenir (samsdra) et que son énergie consciente se trouve limitée. Méme au
cours de I'expérience usuelle, le Seigneur peut, en pénétrant dans un corps,
et selon son désir, manifester 4 V'extérieur de soi le flot lumineux purement
intérieur des choses’. »

Voie de I’énergie.

133-134

A.taiivam indrajalabham idam sarvam avasthitam |
kim taltvam indrajalasya iti dardhydc chamam vrajel [/

{Iimano niruikdrasya kva jAanam kva ca va kriya |
lnanayatia bahirbhava alah s§anyam idam jagat [f

Tout cet univers est privé de réalité & I'image d’un spectacle
magique. Quelle est la réalité d’un (tel) spectacle ? Si l'on est
fermement convaincu (de cette vérité), on acquiert la paix (133).

Comment y aurait-il connaissance ou activité pour un Soi affran-
chi de toute modalité ? Les objets externes dépendent de la connais-
sance ct partant, ce monde est vide (134).

Ces deux dernitres méditations appartiennent & la voie de I’énergie parce
qu’'elles font appel 4 une conviction inébranluble.

Le monde n’a d’autre réalité que celle de la Conscience sans laquelle on
¢ percevrait rien. Tout le connaissable réside dans le Soi car rien n'existe
a Pextérieur du Soi. Si les objets dépendent entiérement de la connaissance
et que ni connaissance ni activité ne sont possibles dans un Soi indifférencié,
les objets n’ont pas d’existence véritable et pour celni qui échappe 3 la
dualilé mentale (vikalpa) I'univers est vider.

1. P. H. comm. au sotra 10, p. 22, 1. 11 et p. 23, 1. 5.

2. Il serail intéressant de rapprocher de cette expérience spirituelle un témoignage
moderne, celui de René Daumal qui s’engagea, en rjuelque sorte par mdgarde, dans
la voie de I'énergie. Afin a« d’entrer éveillé dans I'état de somineil », Daumal se livrg,
entre quinze et dix-sept ans, a diverses expériences ; un jour, pour approcher le plus
possible de la mort physiologique. il s'intoxiqua au tétrachlorure de carbone et connut
alors une « expérience fondamentale » : le monde devint irréel tandis que jatllissait
la certitude de I'existence d'un su-dela qu'il éprouvail dans sa réalité méme : « tout ce
qui, dans mon état ordinaire, était pour moi  fe monde ' était toujours la, mais comme



Na me bandho na mokso me bhilasyaita® vibhisikah |
prattbimbam idam buddher Jalesv iva vivasvatah [/

I1' i’existe plus pour moi de lien; il h’y a plus pour moi deé libé-
ration. (Lien et libération) ne sont que des épouvantails 4 1'usage
d'un étre terrifié. Cet (univers) apparait comme un reflet dans
I'intellect & I'image du soleil dans les eaux.

L'intellect seul imagine qu’on est lié ici-bas et qu'on peul se délivrer.
Mais une pure Conscience suns limite n’a pas d'entrave. Que la pensée
n’entretienne plus ces fausses imaginations qui I'asservissent, et lien ou
délivrance s’évanouiront comme un sortilége “pour révéler la liberté
immuable.

En réalité, il n’existe aucun lien. C'est le Seigneur qui, 4 'aide de sa
libre énergie, se manifeste comme limité et perd conscience de ses
perfectionss®,

Cette révélation releve de la voie de Siva. Au moment ou le jnanin accéde
a l'universel Bhairava, la totalité cosmique lui apparait comme un reflet
(pralibimba) dans 1a Lumigre de la Conscience divine?®,

136

_Ir_zdriy_adva'rakam sarvam sukhaduhkhadisamgamam |
tindriyani samiyajya svasthah svalmani vartale ||

Toute (impression), comme le plaisir, la douleur, etc., (nous}
parvient par l'intermédiairet des organes sensoriels. S'étant détaché
de ces organes, on prend ses assises en soi-méme, (puis) on demeure
(4 jamais) dans son propre Soi.

si brusquement on I'avait vidé de sa substance ; ce n'était plus qu'une fantasmagorie
i la fois vide, absurde, précise et nécessaire. Et ce * monde * apparaissait ainsi dans son
Irréalité parce que brusquement j’¢tais entré dans un autre monde, intensément plus
réel, un monde instaniané, élernel, un brasier ardent de réalité et d’évidence dans
lequel j'étais jeté tourbillonnant comme un papillon dans la flamme. A ¢e moment,
c'est la cerlilude... s (Cité par Jacques Masui. De la vie intérieure, p. 118).

1. La Kaumudi lit bdlasya, a I'usage d'un faible ou d'un enfant et cite les Sloka 16
et 7 du Paramarthasira d'Abhinavaguptsa.

2. LP.v.1V, 1, 3. _

3. Sur I'aspect reflet de la voie de Siva, voir Introd. p. 12. A la différence du bimba
qui est indépendant du miroir, le pralibimba qu'admettent les Sivaites Trika n’exista
que comine un reflet dans le miroir de la Conscience universelle : le monde ne peut donc
étre per¢u comme séparé du mireir. Si le miroir de cette Conscience est stable et continu,
par contre, le miroir de I'intellect est limité et instable et c’esl en lui que les rdves et
les imaginations se reflétent d'une maniére discontinue. Voir T. A, I11 §L 63-57.

4. Textuellement ‘ porte *, ouverture.
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Aprés avoir décrit de quelie maniére on met {in & I'activité de l'intellect,
I'auteur traite maintenant de 'opération des organes dirigés vers le monde
extérieur. Le moyen qu'il enseigne pour se soustraire a leur fonctionnement
reléve de la voie de l'énergie, en particulier de la rétraction de la puissance
vitale (sakiisamkoca).

On essaie d’abord de se bien convaincre que seuls les orgunes des sens
sont responsables de notre contact avee le monde phénoménal ¢t on renonce
peu a peu a leur activité on plus précisément on ne les considére plus comme
siens. Ainsi introverti, on découvre ses assises en soi-méme (svastha }. C'est
alors que les oppositions comme le plaisir et la douleur se résorbent
spontanément dans l'inépuisable richesse de la vie intérieure apaisée.
Lorsqu'on est solidement implanté en soi-méme, on finit par y reposer de
fagon permancnie en toutes circonstances et l'on atteint la modalité du
Bhairava.

137

Jidnaprakdsakamm sarvam sarvenatma® prakasekah |
ekam ckasvabhdvalvat jranam jheyam® vibhdvyale [/

Toute chose se manifeste par la Connaissance et le Soi se maai-
feste par toute chose. En raison de leur essence unique, connaissance
et connu se révélent comme ne faisant qu’un.

Dans son commentaire aux Sivasfxtra, Ksemaraja cite ce verset avec
variante : « Ici-bas, la connaissance se manifeste spontanément et le Soi
apssi se manifeste par lui-méme. Leur modalité nc comportant aucune
différence, le Sujet qui connatt se manifeste dans la connaissance®. »

En d’autres termes, 'univers entier vient prendre conscience de lui-méme
dans le Soi de I'homme et le Soi ne se connait qu'a travers I'ensemble
dfas choses, ce qui signifie, en termes d’école, que prakdsa, la Conscience
re}'élatrice n'est nullement séparée de vimaria, 1'acte de conscience qui
saisit I'identité du Soi et de I'univers. V

Avec ce 8loka nous parvenons au terme de la description des cent douze
cor}ce_ntrations. Le libéré vivant jouit de l'absence de toute dualité
(nirvikalpa) et la triplicité : connu, connaissance objective el sujet
connaissant n’a pas de fondement, rien n'étant. scindé de la Lumiére de la
Conscience.

1. On renonce aux organes en ce sens qu'on repousse la différenciation qu’ils impli-
quent et qu’on demeure impassible dans la jouissance aussi bien que dans la douleur.
Durant un certain temps, pour qui suit la voie de 1'énergie (fakfisamkoca), on
reste bien recueilli, indifférent & I'activité des organes. Mals I'état théopathique —
lorsqu’on accéde vraiment au bhairava, — n’est nullement incompatible avec leur
fonctionnement ni méme avec le plaisir qu'il procure.

2. Variante de la Kaumudl : sarvam dlma caiva.

3. Variante : evam ekasvabhdavaludj jiidnam jiieye.

4. Jidnam prakdsakam loke Gtma caiva prakasakah

anayor aprthag bhavdjjhane jiidnl prakdsate [[S. S. v. 111. 2, p. 76.
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Manasam celana saklir atma celi catustayam |
yada priye pariksinam tada lad bhairavam vapul [/

Faculté mentale, conscience intériorisée, énergie (du souffle) et
soi (limité) aussi; quand ce quatuor a complétement disparu, O
Bien-aimée ! alors la forme merveilleuse de ce Bhairava (subsiste
seule).

Nous avons vu, dans notre Introduction, que la Conscience dynamique
{citi) se manifeste sous forme d'univers en cachant sa propre essence el en
se soumettant de son plein gré A la limitation. .

Elle commence par se contracter et devient : 1. Conscience de l'univers
encore intlériorisée, celund; puis 2. Conscience empirique, cilla, manas ou
samkalpu lorsqu'elle se tourne vers les objets afin de les faire siens
(arihagraha{zonmukhi). 3. Quant au corps et 4 son énergie vitale (prana-
$akti), ils apparaissent comme le support principal de son activité. 4. Enfin,
le soi ou sujet limité correspond au facteur de l'ego’. . .

Ces quatre fonctions du moi recouvrent la Réalité. Mais, en fait, riltta
ne différe nullement. par nature de la Conscience absolue fciti) : « Tous ceux,
yuels qu'ils soient, (ui se consacrent avec assiduité au but ultime
conservent, inviolable, la luminosité de leur propre essence?. » .

Ainsi dés quon u renonecé A sa vie persounelle, 'ego meurt, U'intellect
devient inutile, la volonté silencieuse et le ceur bien apaisé. Le quatuor
disparaissant, automatiquement le Soi impersonnel qu’il cachait deviendra
visible. Se révele alors Bhairava apaisé qui résorbe le cosmos, l'intériorité
en toutle sa plénitude (piirndhantd) du fait que le monde phénoménal et
ses causes ont été abolis.

Au cours de sa glose aux Sivasilra, Ksemaraja cite notre sloka afin de
montrer de quelle maniére le yogin, grice a son expérience intime exempte
de dualité, s'absorbe dans les profondeurs du Soi et par cette plopgée, qui
a saveur du ravissement de la Conscience, met fin, en ce lieu méme, 1 la
conscience limilge qu’il avait de son corps, de sa vie, etc.>. ) .

11 est préférable d’interpréter ce sloka des cimes de la vie spirituelle
4 laquelle le jiianin est maintenant parvenu : graduellement la faculté
mentale, puis la conscience intériorisée et I'énergie en tant ‘ qu’ouverlure
vers Siva ’ ont été dépassées y compris la révélation du Soi (dfman) lequel
s'est perdu dans le Soi cosmique ou Paramasiva. .

C'est alors que seule demeure P'indicible Merveille (rapus), Bhairava
I'apaisé dans leque) Lout s’est A jamais englouti.

1. Introd. p. 21 et P. H. sitra 4-5 et comm. spécialement du 5.

2. Ala iva tu ye kecil paramdrthdnusdarinah | Tegdm falra svaripasya seajyolisivam
na lupyale [} P. H, fin du b, p. 13. Citation extraite du Tattvagarbhaslotra.

3. Avikalpakariipena ... samvedanena ... samdvisel | Kidrk san? magnah $arlraprd-
uddipramdétriam talraiva cic camalkdrarase majjanena prasamayan | 111, 21, p. 105,
I 1.
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Nistarangopadesanam salam uktam samasatah |
dvadasabhyadhikam devi yajjaalva jhadnavij janah |/

Alra caikalame yukto jayale bhairavah svayam |
vaca karoli karmani $apanugrahakarakah /|

Ainsi cent douze instructions concernant le sans-houle viennent
d’étre brievement exposées. O Déesse ! I’homme qui les connatt
recoit le nom de ¢ familier de connaissance '! (139).

Quiconque s’adonne a une seule de ces (instructions) ici décrites
devient lui-méme Bhairava en personne. Ses paroles se réalisent
en actes et il confére bénédictions et malédictions (140).

Pour s’identifier & Bhairava il suffit de devenir un expert en quelqu'une
de ces pratiques ou contemplations dont le choix est trés grand et se trouve
a la porlée des goiits et des capacités les plus variés. Lorsqu'on devient

iva, ce qu'on pense et ce qu’on exprime se réalise effectivement sous forme
de bénédictions ou de malédictions du fait. qu'on puise & la source de toule
eflicience, I'énergie divine.

141-144

Ajara‘fnaraidm eti so 'nimddigunanvitah® |
yogininam priyo devi sarvamelapakadhipah® [/

Jivann api vimuklo 'sau kurvann api ca ceslilam* |
idam yadi vapur deva pardyds ca maehesvara ||

Evamuklavyavasthayam japyate ko japas ca kah |
dhydyale ko mahandtha pajyate kaé ca trpyati ||

Hayale kasya va homo ydgah kasya ca kim katham |
esalra prakriya bahya sthilesv eva mrgeksane |/

O Déesse ! il ne vieillit pas, il ne meurt pas ; il est doué d’attributs
supranaturels comme les pouvoirs d’exiguité et autres®. Choyé
des yogini®, il agit en maitre au cours de toutes leurs réunions (141).

1. Le jiidnavid s'apparente au gnostique. Il jouil du ‘ hien apaisé ’ qu’auciune houle
n'agite.

2. Variante gunair yutah.

3. Variante kdrakah |

4. Variante na lipyale; il n'en est pas pollué.

5. Les siddhi sont au nombre de huit. Voir note a la Paralrisika, p. 37, note 74, qui
en donne une interprétation Trika.

6. Les huit yoginl ou énergies du supréme $iva entourent ce grand yogin parvenu
a I'identiflcation an Seigneur en cette vie méme et lut procurent jouissances et puis-
sances spirituclles variées. Au sujet de ces énergies divinisées voir V. S. p. 22, n. 7
et p. 48.
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Il est libéré bien qu'il demcure encore en (cette) vie et bien qu'il
s'adonne a des activités ordinaires.

(La Déesse dit : ) O Seigneur tout-puissant, si telle est la forme
merveilleuse de la supréme (énergie) et qu’on la prenne comme
régle générale, O Dieu ! qui récite et quelle est la récitation ? Qui
médite, O grand Maitre ! qui adore et qui tire satisfaction (de
Padoration) ? (142-143). Qui offre I'oblation et & qui I'ofire-t-on ?
Ou encore, quelle est I’oblation ct quel est lc sacrifice, qui le fait.
comment ¢t pour qui ?

(Bhairava répond :) O femme aux ycux de gazelle ! cctle pra-
tique ici mentionnée est extéricure et ne reléve que des scules
modalités grossiéres (144).

L’homme affranchi de ses liens ulors qu'il vit encore (jivanmuktu)
conserve son principe vital tout en ayant reconnu de fagon permanente
sa propre identité & la Conscience ultime. Son corps demeure percep_@ible;
il éprouve des impressions agréables ou douloureuses et il accomplit ses
taches journalitres. Dans ces conditions, quelle sera sa position i I’éggrd
des pratiques de yoga et du culte! 2 Pour lui n'existe plus en fait d’action
pieuse ni méritoire ; comment. pourrait-il prier ou offrir un sacrifice, hui,
le Dieu méme ¢

Les versets suivants définiront la nature véritable de sa méditation, de
son oraison vocale et de son culte. En fait ses moindres actes, paroles et
pensées doivent étre compris comme des actes divins a i'eMcience
ilimitée : :

145

Bhityo bhiiyah pare bhave bhavand bhavyate hi ya |
Jjapah so’ lra svayamnado maniralma japya idrsak ||

En vérité cette Realisation qu'on réalise encore et encore' a
Pintérieur de 1a supréme réalité?, voila ce qu’est icila véritable réci-
tation. De méme (on doit considérer) ce qui est récité comme une
résonance spontanée consistant en une formule mystique?.

Tendance puissante et indéterminée de toute la personne vers Siva: la
_bhadvand parvenue a son point culminant rejoint la Reconnaissance de s0i.

1. Voir le T. A, IV §l. 87 sq. sur l'inutililé des yogdriga, méditation, samddhi, etc..
pour qui jouit de la Conscience de Soi. Cf. P. S. §1. 74 4 80 et Introd. p. 56.

2. Bhdva, silourd de sens ne peut étre traduit ; mais un $loka déflnit ainsi le supré¢me
bhdva, ahambhdva, 1a réalisation du Je ahsolu, bhdva représentant le résultat de l'acte
réalisateur bhdvand: « L'apaisement de la Lumicre de la Conscience dans le Soi, voici
ce qu'on appelle, en vérité, la Réalité du Je ... C'est I'autonoinie, I'activilé primordiale
el la souveraineté universelle. » Prakdfasydimavisraniir ahambhavo hi klrtitah [...
Svélantryam atha kartrtvam mulkhyam $varaldpi ca |f I'. 1. comm. du sd. 20, p. 50,
I 11.

3. Strophe citéc par Jayaratha T. A, 1, 41 90, p. 135 afin d'illustrer japa.
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- Ce verset insiste i irois reprises sur la .racine bhu-: bhdave bhdvuna
bhdvyate que 1'on pourrait traduire afin de rendre le jeu de mots : la vraie
actualisation que Von aclualise automatiquement — a savoir sans l'aide
d’une seule parole — dans la supréme actualité ou l'existence pénétrée de
vie mystique, telle est 1a récitation digne de ce nom. -IJapa implique, comme
bhdvana i laquelle on l'identifie ici, une série de plongées répétées jusqu’a
"t sourcé del"énergie. ' o

D’autre part, ce que le yogin réalise ainsi n’est nullement le sens d’une
‘parole quelconque mais le Son fondamental et indifférencié ndda, résonance
ou retentissement purement intérieur, émis par soi-méme, car rien ne
Uengendre. Le Son ainsi congu n'est autre que vimarsa, prise de conscience
de soi. La divinité 4 qui on ’adresse est I’efficience de la formule supréme,
le Je (aham} ou prise de conscience de soi.

Ainsi, lors de la réalisation fulgurantle de soi, récitation, récité et celui &
qui l'on destine la récitation ne font qu’un : le Je {aham) récite le manira
ttham, Je, 4 la divinilé aham, le Soi.

Ksemaraja définit lui aussi 4 sa maniére ce qu'il entend par la vraie
méditation fvimarsa): Le yogin devenu le mailre de I'univers aprés avoir
pris_conscience de la totalité des sons qui s’étagent de A 4 HA, s’empare
de I'ensemble du signifiant et du signifié. Puis cet univers qui commence
avec A — révélé en sa transcendance par akule — et qui s’achéve au pho-
neme HA ou déploiement de I’énergie, s’apaise dans la réalité la plus haute
quand le yogin le fait sien intérieurement en emboitant parfaitement 1'un
dgms I'autre les sons A et HA {au moment o) 'univers fulgure en tant que
huz‘du, M, symbole de la conscience indivise. « Telle est la méditation sans
artifice faite de U'essence des sons pris en leur totalité'. » La premiére ct la
derni¢re lettre de l'alphabet sanskrit le 1 el le Ha s’unifient en M pour
former «ham, Je, qui apparait comme le mantranirya:, source de toute
I'efficience qui s’attache aux formules. puisque les formules en procédent
et viennent s'y engloutir.

.Lahplus célebre des définilions de japa est atlribuée au Dieu Siva
]un—men}e : « La conversation du yogin, c'est 14 sa récitation * Katha jupah .
Ja{{a Qesigne alors toutes les paroles du libéré en cette vie, méme les plus
ordinaires, parce qu’elles sont imprégnées de la prise de conscience ininter-
rompue de la divinité de son propre Soi. »
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Dhydnam hi niscald buddhir® nirakara® nirdasraya |
na tu dhyanam sariraksimulchahastadikalpana [/

[;n intellect inébranlable, sans aspects ni fondements, voici, en
vérité (ce que nous appelons) méditation. Mais la représentation

1. P. H. comm. du sitra 20, p-50 1. 2. Cf. T, A. IV Sl 194,

2. Devient un mantra toute parole qu’anime la conscience du Je {aham).

3. SvatmadevaiGvimardanavaratdvariandlmd japo jayate. S. 8. v. IIL. 27 1. 10,
Ksemarédja cite ensuite les strophes 15656 et 156 du V. B. assimilant japa au hamsa,
le souflle ininterrompu de la respiration.

4. M. M. Variante : yd niscald ¢cintd, plus loin $arlrddi. Comm. au 51. p. 132,

5. Kaumudi : yd ... nirvikdra.
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1magée (de divinités nanties) de corps, organes, visages, mains, etc.
n'offre rien de commun avec la (vraie) méditation.

La méditation digne de ce nom n’évoque pas les dieux en diverses
postures ou les divinités du panthéon Indien aux bras multiples et A plusieurs
faces. Elle consiste uniquement en une pensée impassible — buddhi, organe
Je 1a connaissance immédiate et certaine — que ne disperse aucun support
de meéditation tels que statue, diagramme mystique (yantra, mandala)}
cl autres évocations imagées, y compris les dsraya les plus élevés que sont
les centres : bulbe, cceur, dvadasdnta, ele. .

La buddhi se distingue en effet de la faculté discursive, le manas qu'agite
une alternative incessante, en ce qu'elle peut facilement devenir immuable
ainsi que le proclament les Spandasitra : « Que I'agitation disparaisse et
'on obtiendra 1'état supréme. »

147

Pdjdé nama na puspadyair ya malik kriyate drdha |
nirvikalpe mahdavyomni® sa pija hy dadaral layah |/

L’adoration véritable ne consiste pas en unc offrande df) fleurs et
autres dons, mais en une intelligence intuitive bien établie Qans le
supréme firmament (de la Conscience) exempt de pensée dualisante.
En vérité, cette adoration (se confond) avec l'absorption (en Siva)
issuc de 'ardeur mystiques.

Ces sirophes s’élevent contre le culte. Si tout est Sivs, quelle aulre
offrande peut-il ¥ avoir que 'offrande de Soi & Soi-méme ?

Mali, comme on I'a dit+, est une pure intelligence qui dépasse la pensée
discursive et correspond a la buddhi de la strophe précédente ; on la congoit
ici comme une intuition surgie de Pamour spirituel et qui a ses assises dans
I’éther de la Conscience indifférenciée (nirvikalpa). 11 n’est d'autre adoration
que l'engloutissement en Siva au moment ou l'intensité de la foi associée
i un profond respect submerge et anéantit la personne limitée.' , .

Abhinavagupla donne une belle définition du culte tel qu'il I'entend :
Toul ce qui procure satisfaction aux fonctions mentales et repos Qux Organes
des sens, voila ce qu’il faut offrir dans le domaine du brahman (c'est-a-dire
la Conscience) : « Le culte véritable consiste en I'unification des tqrrents
des modalités différenciées, 4 I'aide de la Conscience infinie, libre et imma-
culée du Bhairavas. »

1. SL 9,

2. Varlante pare uvgomni. Strophe fréquemment citée, Netratantra IL p. 9 comm.
M. M. 4l 42, p. 112,

3. Adara, égard, soin, zéle ardent sans défaillance.

4. Quant & mati, voir p. 33 et 4l. 121. .

5. Pajd ndma vibhinnasya bhdvaughasydpi samgalih | svalantravimaldnanlabhaira-
viyacidatmand |/ T. A. 1V, 121-122 traduit librement. Le commentaire p. 124 donne

notre gloka.
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148

Alratkalemayuktisthe yolpadyeta dinad dinam [
bharilakdrala! satra trptir alyantapirnala [f

""Si I'on s’adonne fermement & unc seule (des cent douze formes
de concentration) ici décrites, on réalisera la modalité 'de sura-
bondance de jour en jour (plus profondément). La plénitude qui
excéde toute limite, telle est ici la satisfaction (de I'étre adoré).

Ce éloka répond & la question de la Déesse? : qui est adoré el qui se
rassasie de Pudoration ? Il concerne le yogin parfaitement éveillé qui Jou_xt
de la plénitude cosmique en demeurant dans la condilion étale (samatd)
ou état théopathique (bhairava). o

Ksemaraja cite notre stance pour illuslrer un passage des Slvasutru’.

« La connaissunce est la nourriture ». Cette connaissance, dit-il, est la prise
de conscience de sa nature propre qui engendre I’apaisement du Soi en
procurant un parfait assouvissement¢. .. R

D’aprés la Maharthamaijarf, la pleine satisfaction de Siva el de I’énergie

consiste en la purification totale par I'énonciation de la formule mystique

(Je) et la dispersion des pousses de toutes les pensées dualisantes quand on
ge tourne vers la parlaite Ipséités,

149

Mahasinyalaye vahnau bhilaksavisayadikams |
hiayate manasa sardham sa homas celana sruca f|

Lorsqu’on versc en oblation dans le feu sacrificiel — ¢e réc:p-
tacle du grand vide —- les éléments, les organes, les objets, etc. y

compris la pensée, voici la véritable oblation (dans laquelle) la
conscience fail office de cuiller sacrificielle?.

Faisant allusion au feu (agni) du sacrifice védique dans lequel on jette
les offrandes, notre sloka définit la vraie oblation : c'est le sacrifice de

}. Variante S. S. v, akdrita.

2. SL 143,

3. 1. 9, p. 70.

4. Atha ca yalsvarapavimarialmakam jidnam tal asya annam, parpapariirplika-
ritayd svatmavidranliheluh, p. 69, fin,

S. Pdrndhanldyd mukhe visvavikalpankuranam vikzepam |

mantrollekhavisuddham piirpam kulabindutarpanam bhanimah ] $1. 40 ou 46, p. 119
selon I’édition,

6. Variante Kaumudi bhialddivisayu...
7. Cf. T. A, 1V, p. 232 $l. 201-202.
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l'univers entier ainsi que de son propre corps que le yogin verse dans le feu!
de la Conscience ultime qui consume toute paire d’opposés, la conscience
illuminée (cetand) servant de cuiller d’offrande, c’est-a-dire d'intermédiaire
actif entre le monde limité et le Vide dynamique de la Conscience
indifférenciée (cit) ou elle jette en guise d'offrande tous les aspects de la
réalité phénoménale.

Ksemardija commente ainsi ce versel en expliquant un silra® « le corps
est I'oblation du sacrifice » : Lorsque Verreur, dil-il, qui confond le sujet
conscient et le corps a pris fin et parce qu'ils s’absorbent perpétuellement
dans la pure conscience, les grands yogin versent dans ce feu de la conscience
les corps subtil et grossier que tous les hommes prennent pour I'état propre
au sujet conscient. Telle est ’'oblation (havis). -

Le grand Vide serait, d’aprés la Kaumudi, le vide absolu ($unydtisunya)
el Ia cuiller symboliserail I’énergie qui scrute 'univers.

150-151

Yago ’tra paramesani luslir dnandalaksana |
ksapanal sarvapapanam?® tranat sarvasya parvali [|

Rudrasakiisamavesas tat kseiram bhavana pard |
anyatha tasya lallvasya ka pija kas ca trpyali [f

O Maitresse supréme ! Lo satisfaction qui a pour signe carac-
téristique la félicité, voici en ce cas le sacrifice. Par la destruction
(ksapana)* de toutes les imperfections et par la protection (ir ana)®
de tous les étres, (on obtient) ksetra. Tel est, O Pirvati, le Sanc-
tuaire (ksefra) réel, la compénétration de Rudra et de l'énergie,
réalisation la plus haute. Quelle pourrait étrc autrement I'adora-
tion de cette Réalité ct qui en tircrait satisfaction ?

Ce n'est que dans la Réalité supréme, celle de la fusion intime de Siva
et de son énergie, qu’on trouve & la fois adoration, adoré el l'assouvissement.
parfait. qui en résnlte,

152

Svalanlranandacinmatrasarah svdlmda hi sarvalah |
avesanam lalsvariipe svdlmanah snanam iridam /f

1. P. IL. sd. 14 présente Ia conscience dynamique {cili} comme un feu aple &
dévorer I'univers. Celana forme transition entre cette conscience indifférenci¢e el l“.
conscience limitée (cillaj, et semble jouer ici le role de la conscience introvertie qui
recoit Pillumination. Voir Introd., p. 21.

2. Sivasotra 11. 8. Comm. p. 68, L. 3. Il cite ensuite notre $loka nvec faibles variuntes.

3. Kaumudi : sarvapasandm, tous les liens.

4. De hksi- causatit ksapayali, extirper.

5. De {rd- ou lrai-, sauver, protéger, d'ou I'étymologie fantaisisle de kselra, sanc-
tuaire, 4 savoir le Cceur o s’unifient I'énergie consciente qui se reconnait comme divine
et Rudra ou Siva, lequel ne se diffévencie plus gudre de son énergie.
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Le Soi, en vérité, a pour moelle autonomie, félicité et Conscience.
Si 'on plonge intégralement son propre soi dans cette essence,
c’est 14 ce qu’on appelle ‘ bain rituel ’.

l.es Sivaites kashmiriens considérent comme seul bain purificateur
la plongée-du soi limité tout entier ‘dans la pure Conscience sans distortion
avec laquelle il s’identifie aprés s'y étre dissous.

Abhinavagupta définit ainsi le bain véritable : « Lorsque le feu de la
Conscience — ce mangeur d’oblation -— a jailli el que 'univers est enflamm¢
et entitrement consumé, plonger le corps dans les pures cendres, voila ce
gu’on nomme * bain mystique "t. »

153

Yair eva pajyate dravyais tarpyate va pardparah [
yas caiva? piajakeh sarvah sa evaikah kva pijanam [f

Le transcendant et I'immanent que I’on honore précisément avec
des offrandes et qui en tirent satisfaction ; celui aussi quiles offre ;
tous ne forment qu’un. Ou est 'adoration (véritable, sinon 13) ?

Pardpara fuit difficulté. On peut lire encore uvec le commentaire — el le
sens sera le méme — la supréme (pard) c'est-a-dire ’énergie et le supréme
{para) ou Sivaz,

Si, en raison de leur identité, offrandes, adorateur et adoré doivent étre
vénérés au méme litre, en quoi consistera alors I'adoration ?

154

Vrajel prino visej jiva icchaya kulilakriih |
dirghatmd s@ mahadevi parakgelram paraparas [/

Que le souffle cxhalé sorte et que le souffle inhalé® entre, de leur
propre accord. La (kundalini) dont I'aspect est sinueux (recouvre)
son essence dressée. G’est la grande Déesse immanente et trans-
cendante, le supréme Sanctuaire.

P(_)ur _tomprendre cette strophe particuliérement obscure, gquelques
explications paraissent nécessaires. Les philosophes de I'Inde distinguent
deux espaces : 'un, d'ordre mystique, I'@kdsa, dans lequel tout mouvement
demeure parfait et dressé selon la verticale ; I'autre, I'espace ordinaire qie

_l. Ullasibodhahutabhug dagdhavisvendhanodite | sitabhasmani dehasya majjanam
snanam ucyate [| T, A. 1V. 116-117, p. 119, voir les suivants.

2. caikah, variante de la M. M. qui le cite p. 111 Sloka 42.

3. Nous prenons pardpara dans le sens qu'il a ailleurs, 8. 5. La M. M. lit. pardvara.

4. Kaumudi : param ksefram pardlpard.

5. Jiva ou apdna.
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nous connaissons dans lequel le mouvemeni devient courbe et oblique
(kulila) par la faute des tendances inconscientes (vdsandj. En conséquence,
Fénergie contenue dans le corps de chaque homme — kundalini — est
recourbée ; on la nomme inférieure ou immanente fapara) quand elle
repose inerte dans le centre radical (mulddhdra). Mais sous l'excitation
des soufMfles, cetlte puissante Déesse s’éveille et se dresse selon un processus
d’interiorisation du souffle dd & urié harmonie spontanée des souffles inhalés
et exhalés (prina et apdna). Le souffle intériorisé fonctionne automatique-
ment, d’'une maniére douce et apaisée qui remplit le cceur de plaisir. I}
s’éléve tout droit, raide comme un baton, dans la voie du milieu sous forme
de kundalini.

Telle est la Déesse qui s’allonge ou se redresse en parcourant les étapes
intermédiaires entre le centre inférieur et le centre supérieur et qu’on
appelle pour cette raison pardpara qu'Abhinavagupta interpréte par
transcendante-immanente. Cel allongement de la Lovée permet & I’énergie
du souffle de recouvrer sa nature de pure conscience. Enfin, lorsque I’énergie
qui s’élance désormais tout droit vers son but atteint le point culminant de
sa montée (brahmarandhra) en s’unissant a Siva, on la désigne comme
pard, transcendante. .

Notons d’une part que, dans sa glose aux Sivastitra {II1 44), Ksemaraja
fail allusion au souffle nasal qui circule courbé (kulila} et.le compare ala
conscience intime cachée au centre de toutes choses. D'autre p:{tt, “{
lettre HA, symbole de I’énergie du souffle, dessine en caractére .sarada
la méme courbe serpentine que le mouvement du souffle & Yintérieur et
a I'extérieur du corps. . .

Mais pourquoi fait-on de la kundalini le plus éminent des sanctuaires ?
Le lieu d’od elle surgit, nous le savons, est un sanctuaire (pitha): Jayaratha
cite un vers 4 ce sujet : « Lorsqu’elle se déploie sous sa forme c_ourbét_a hors
du sanctuajre iriangulaire...? » Ce sanctuaire serait d’apres lui le triangle .
nommé encore bouche des yogini et réceptacle de la naissance ( janm.adhdra) %
Le symbolise le phonéme E ou frikona, * 4 trois angles ', qui conuent,’ har-
monieusement fondues, les énergies de volonié, de connaissance et d’acti-
vité.

Voila pourquoi la Déesse, ce grand axe vertic
du corps, est révérée comme le lieu le plus noble e
soit digne d’adoration.

alement dressé au miliet{
t le plus sacré, le seul qui

155

Asyam anucaran listhan mahdnandamaye ’dhvar:e/
laya devya samdvislah param bhairavam dpnuyat [/

Lorsqu’on prend de fermes assises dans le rite de la grande .féli'
cité et qu'on suit attentivement la montée de cette (érfergle),
grice a cette Déesse, étant bien ahsorbé en elle, on atteindra lc

supréme Bhairava.

1. Yadollasali $rigitapithdl kufilarapini. T. A, T1L 8L 94, p. 104, 1. 10.

2. Correspond au janmdgra du comm, du $1. 30.
3. 11 s'agit de la « courbée qui se dresse » de la strophe précédente.
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La pralique ininterrompue d’un souffle parfaitement apaisé qui flue sans
effort dans la voie médiane et s’accompagne d'une véritable félicité, apparait
comme le meilleur des rites sacrificiels, le seul que rien ne puisse jamais
entraver. Ce sacrifice consiste en une prise de conscience de soi (vimarsa).

I1 faut voir dans la Déesse mentionnée dans notre verset la kundalini,
Pénergie du souffle uddna qui s’éléve de roue en roue lors de sa phase
intermédiaire ~(pardpara). ‘Chaque fois qu’elle se repose dans l'un 'dés
centres, l'adepte éprouve une incomparable jouissance. Il d\o{t alors
s'absorber complétement dans cette félicité et s’identifier a elle. Lorsqu’il
n’est plus que félicité, la dualité s’évanouit et grace a I’énergie, il accéde a
I'absolu, Bhairava apaisé qui résorbe 'univers en lui-méme.

190bis-156

Sakdrena bahir yali hakarena viset punah |
hamsahamsely amum maniram® jivo japali nilyasah (|

:Sa! Salani diva ralrau® sahasranyckavimsalih |
Japo devyah samuddistah sulabho durlabho jadaih? [/

En émettant le phonéme SA, il se dirige vers 'extérieur (par le
soufile) ; en énongant le phonéme HA, il entre & nouveau. C'est
amnsi que Vindividu répete inlassablement cette formule hamsa,
hamsa?,

Vingt et un mille fois, jour et nuit, cette récitation est prescrite
comme celle de la supréme Déesse. Trés facile & accomplir, elle
n’apparait difficile qu’aux ignorants.

Ifa c.élebre formule ¢ hamsa ’ prononcée comme il se doil. avec une forte
aspiration de HA forme le rythme méme de la respiration de tout étre
h}lma}n. Le souffle de vie dans son double mouvement d’aspiration HA et
d expiration SA devient I'exercice respiratoire complet, I'informulé (ajapa)
et il est aussi la priere 1a plus parfaite comme la plus primitive et la plus
spontanée, celle que ’homme récite sans arrét jour et nuit car elle n’est
autre que le souffle. Ainsi, rien qu'en respirant, tout ce qui vit récite
inlussablement bien que de fagon inconsciente le supréme mantra hamsa.
En outre, ce souffle qui rythme les jours et les nuits fait participer le yogin
a la vie universelle, car ce qui vide et remplit sa poitrine c'est 'énergie
créatrice et destructrice de 'univers.

l..La Kaumudi dont I'arrangement des strophes différe lit manitrena ¢t omet le
premier hémistiche.

2. Variante vardrohe, O Belle, T. A, V. p. 352, 1. 1.

-3. On a choisi 1a lecture de Ksemaraja (S. S. v.p. 114, 111 27 et glose Sv. VII §l, 56)
qui correspond & celle du comm. du Paramarthasira, p. 151, Sivopadhydya a par contre
pranasyante sudurlabhah: cette pratique est ‘extrdmement difficile car le souMMe expiré
touche & sa fin ' et I'on n’a pas encore inspiré 1'air, Les deux souffles se trouvent done
suspendus et fusionnent 3 leur jonction pour former hamsa.

4. Kgemarija cite ce $loka en méme temps que le 156 (S. S. v. III 8. 27, p. 114).
Nous le restituons donc au Vijitdnabhsirava bien que la version de Sivopadhyaya
Yignore.
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En glosant le Svacchandatantrat, Ksemaraja cite la stance 156 : « Le
fidele, dit-il, repose toujours dans le pranakamsa, souffle du milieu ou
kundalini, et jouit de la reconnaissance de la Réalité supréme. C’est la ce
qu'on nomme sa récitation. Il obtient de cette maniére le fruit de la
libération et des pouvoirs supranaturels. Grice 4 son repos dans le souffle
du milieu (hamsa), au moment ou les souffles inspiré et expiré ne
fonctionnent plus, il participe a I’efficience de la formule et réalise le Je-en
s’y absorbant totalement ». Ksemaraja fait donc du hamsa une concentration
sur le mouvement des souffles par laquelle le soufMe intériorisé prend forme
de kundalini.

Abhinavagupta, de son cétés, identifie la formule hamsa a l’équin_oxe
(vigsuvat) et & 'équilibre des souffles (samana). En effet, de méme que le jour
et la nuit sont égaux durant 'équinoxe et que le soleil s’arréte un peu de
temps a cette époque, ainsi samdna est caractérisé par 1'égalité des
mouvements des souffles inspirés et expirés, lesquels se reposent dans la
cavité du coeur durant un moment. Quand ils disparaissent dans le vide
inlerstitiel (madhya J, le yogin éprouve une grande félicité ; il met_, fin aux
activités qui engendrent connaissance et connaissable et jouit d’une
tranquillité totale.

157-160

Ity elal kathitam devi paramamriam uttamam |
elac ca naiva kesydpi prakasyam tu kaddcana ||

Parasisye khale kriire abhakte gurupadayoh |
nirvikalpamatindm tu viranam unnatalmanam [/

Bhaklanam guruvargasya dalavyam nirvisarikaya |
gramo rdjyam. puram desah® putraddrakufumbakam ||

Sarvam clat parilyajya grakyam elan mrgeksane |
kim ebhir asthirair devi sthiram param idam dhanam [|

O Déessc ! Je viens ainsi de t’exposer cette supréme aqlbrOlSle
que rien ne surpasse, mais qu'il ne faut jamais révéler a quiconque
est disciple d’un autre (ordre), est un méchant, un cruelé, ou manque
de dévotion envers le Maitre spirituel (158). Par contre, qu’on
(la dévoile) aux intelligences intuitives que n'effleure jamais aucun
doute®, aux héros, aux magnanimes® (159), &4 tous ceux qui véné-

1. IIL. p. 206 = VII 41, 56.

2. P.T.v.p.25). 1 et L. P.v, 111, 2 comm. au 19-20, p. 245.

3. Kaumudi : gramam et defam.

4. Krira, au ceeur dur, Méme aversion chez tous les mystiques & 1'égard des hormmes
durs de cceur, .

5. Nirvikalpamatlndm; mati est une appréhension du vrai qui exclut nécessaire-
ment alternalive et doute. Voir p. 189 et §1. 121. Sens restreint que prend ici mkalpa.:
les disciples doivent accepter sans discuter tout ce que leur révéle le guru et ne jamais
mettire sa parole en doute.

6. Unnata, a 1'esprit large, sans mesquinerie. Le magnanime est ioujours prét a
imparlir généreusement et sans réserve a tous les dtres I'enseignement que ses maftres
lui ont transmis.
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rent la lignée des Maitres?. A tous ceux-la, qu'on la disppnse sans
hésiter. O Belle aux yeux de gazelle ! village. royaume, ville, pays.
fils, femme, parent, tout ce dont on peut s’emparer, il faudra
I’'abandonner complétement | A quoi bon ces choses évanescentes,
O Déesse, (scul) ce supréme trésor est permanent !

161-162

Prana api praddtavya na deyam paramdmplam |
Sri devl uvdca:
Deva deva mahadeva paritrplasmi sankara ||

Rudrayamalaianirasya saram adyavadharitam |
sarvasakliprabhedanam hrdayam jralam adya ca |/

Il faudra abandonner la vie elle-méme, mais qu'on ne renonce
pas & I'ambroisie la plus haute.

La Déesse s’écrie :

O Dieu des dieux, grand Dieu ! Mc voici parfaitcment satisfaite,
O Seigneur ! Maintenant j’ai reconnu avec certitude la qu1{1tes.se.nce
du Rudray3malatantra? et maintenant aussi j’ai pergu intuitive-
ment le Cceur? de toutes les énergies différenciées.

Le Ceeur mystique, secret vital des variétés de 1'énergie indivise par
nature, est la conscience la plus intime qui a regu I'illumination, tout comme
le cceur est I'organe qui concentre la vie et le rythme de 'organisme vivant.

163

Ity uktvanandita devi kanihe lagna sivasya tu ||

Aprés avoir proféré ces paroles, la Déesse, pleine de béatitude,
tenant Siva embrassé (s'identifia & Lui).

1. Ce qui signifie qu'ils n'ont pas seulement regu l'initiation d'un maltre trés
respecté, mais qu'ils forment un chalnon de la transmission & travers les Ages car
ils ont parfaitement compris le systéme ésotérique auquel ils furent initiés el vénérent
tous leurs devanciers,

2. Traité qui concarne 'Union de Rudra et de I'énergie. Voir p. 7.

3. La vie rythmée des énergies vient d’dtre révélée a la Déesse qui les per¢oit en leur
centre et en leur source. Sur le corur, voir Introd., p. 34.



POSTFACE

LES CYCLES DE LA PROGRESSION MYSTIQUE

Notre étude a défini les phénoménes cssentiels de la vie spiri-
tuelle en les situant au long des trois voies classtques d’achemine-
ment vers I’absolu. Le commentaire que nous avons donné¢ & la
suite de la traduction de chaque $loka se conforme a l'interprétation
traditionnelle de ceux-ci, selon laquelle on envisage chacun d’eux
comme se suffisant a lui-méme et constituant une voie compléte
vers Siva : « quiconque s’adonne a une seule des (cent douze) instruc-
tions devient Bhairava en personne » (140 et 148). Mais au moment
de conclure et de tracer une vue d’ensemble d’un traité en appa-
rence dénué d’enchafnement, c'est un nouvel aspect de la vie
mystique qui se découvre a nous!. En effet le groupement des
thémes, la quantité de récurrences, mais de récurrences comportant
toujours une ou plusieurs variations, enfin la teneur des dix-huit
derniers sloka qui glorifient les thémes précédemment abordés en
tant qu’activités divinisées d’un Bhairava?, donnent a penser qu'il
s'agit ici, non de procédés exactement paralléles, mais de moyens
obéissant a une gradation secréte.

Lorsqu’on sait que la vie mystique se déroule & Ja maniére d’une
spirale qui ramene encore et encore des cycles analogues aux phases
bien déterminées mais de plus en plus décantées et sublimées a
mesure que la spirale touche a sa cime — le yogin repassant par
des phases qui peuvent paraltre semblables mais qui admettent
de plus en plus de spontanéité, dc constance et de maitrise, en

1. En ce cas, el contrairement a I'inlerprétution tradilionnelle qui insiste sur la
pratique mise en ceuvre au premier hémistiche, tout 1'intérét se concentre sur le second
hémistiche, le premier n'étant le plus souvent qu’un prétexte 4 une absorption profonde.

2. Il existe encore bien d’autres indices, tel ce refrain qui revient & intervalle régu-
ller : yalra yatra...latra talra...Partout oii...c’est 1a précisément que... {33, 51, 75, 116,
129).
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sorte que ce qui n’était d’abord que I’aperception d'un état mystique
fulgurant sert de moyen pour un achévement d’ordre supérieur —,
on prend conscience que la classification de nos sloka dessine pré-
cisément ces cycles. On pourrait établir un grand nombre de ces
rappels, mais pareil exposé dépasserait les limites qui nous sont
octroyées. Nous nous en tiendrons donc a une esquisse qui ne
donnera qu'un apergu de cette vaste perspeclivel.

Il nous a semblé possible de délimiter une douzaine de cycles
principaux, bien qu’en fait la progression spirituelle en comporte
un nombre beaucoup plus important et qui varie dans chaque cas
individuel : Excrcices d'absorption dans l'énergie du souffle —
Pénétration dans I’éther du Cceur ou Vacuité -— Absorption apaisée
dans l'intime du Cceur — Le Centre et V’éveil le plus haut — La
felicité mystique — Les attitudes (mudra) — Révélation de la
Conscience infinie au flot jaillissant — Retrait jusqu'a la source
- de I'énergie et omnipénétration — Réalisation du Soi cosmique
(paramatmalva) — Illumination supréme — Bhairava apaisé qui
réabsorbe I'univers en lui-méme.

Avant d’aborder I'étude de ces cycles, notons qu’a I'intérieur de
chacun on vit en quelque sorte la totalité des cycles : on éprouve
déja dés le premier — mais 4 moindre degré — I'attribut caracté-
ristique des autres, telles la vacuité, la paix, la félicité, I’absorption
dans la Réalité, etc., car, selon la maxime Trika que tout est en tout,
chacun des cycles contient implicitement cc que développeront
clairement les autres. ‘

L:{ vie mystique se déploic en chacun d’eux, du premier jusqu’au
dernier, sclon un schéma qui demeure fonciérement identique :

1. Elape de Réalisalion : on entre dans un domaine de la Réalité
ou Soi (alma) qui, de cycle en cycle, deviendra plus vaste et plus
durable. Puis on se tourne vers I'extérieur grace a l'attitude bhaira-
vimudrd dans laquelle la fixité du regard joue un réle prépondérant.
Cette attitude cherche a équilibrer deux péles (principalement I'in-
térieur et I'extérieur), en scellant le Tout du sceau (mudrd) de
Yunité. Ainsi, 4 la phase de contraction de I'énergie (refoulée, ou
a I'épanchement de laquelle on a fait échec), succéde une pleine
expansion ; ces alternatives de contraction et d’expansion scandant
de fagon ininterrompue le rythme propre a chaque cycle.

2. Elape de Connaissance : Alors, se tenant ferme au Centre, on
commence a discerner la Réalité sous son double aspect intériorisé
et extériorisé. Cette intuition ne fait au début que fulgurer et

I. Ce panorama peut &tre reconstitué i partir du Tantraloka d’Abhinavagupta.
Uhe partie de notre ouvrage sur le Sivaisme du Kashmir cst consacré 4 ce probléme.
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s'éteindre ; puis, peu & peu elle se stabilise et 1'on s’absorbe totale-
ment dans la Réalité jusqu'a s’identifier 4 elle. L’apaisement
s'ensuit. Par voie de conséquence, la perception qu’on avait de son
corps et de I'univers se transforme & mesurc qu’on passe d'un cycla
4 Tautre. _ o , A .

3. Elape d’émervcillement: Lorsque Dintériorisation ot 'exté-
riorisation sc¢ sont bien harmonisées — la jonction au Centre étant
devenue parfaite — la réalité précédemment découverte se mani-
festc dans tout son éclat comme une merveille cosmique (vapus)
¢t le yogin réalise le Sens véritable. Un-double résultat spirituel
est obtenu : d’une part la disparition des obstacles qui se seraient
opposés A la progression ultérieure ; de I'autre, une acquisition
positive : la pleine mattrise de la forme de Réalité dans le domaine
de laquelle on a pénétré au commencement du cycle. )

Au cours des trois premiers cycles qui commencent avec la réali-
sation du Soi -— extase du Quatrieme —' on s'enfonce dans le
Ceeur jusqu’au vide interstitiel (madhya) et la Réalité (lallva)
resplendit. L'Eveil & la vie spirituelle forme leur commune carac-
téristique.

PREMIER CYCLE

PLENITUDE INTERIEURE ET EXERCICES D’ABSORPTION
DANS L’ENERGIE DU SOUFFLE (kundalini)

Aprés un bref préambule (1-24) relatif a Siva-l'absolu au-dela
de tous les attributs et qui ne différe nullement de sa propre f%nerglf",
la $akti, I'auteur décrit un premier cycle dont les exercices de
souffle, la montée de I'énergie intériorisée et la vacuité constituent
les traits dominants. )

On se concentre sur les deux pdles (visarga) ou souffles prana
et apdna (24) en une contraction de I'énergie qui donne accés au
domaine de la plénitude intérieure (sthiti); I'épanouisscment qui
succéde joue sur le souffle intérieur et extérieur (attitude pr(%alablc
a la bhairavamudra) (25) et confére une premiére a.perce‘ptlon de
la merveille cosmique (vapus): Siva uni & son énergie mais encore
distinct d’elle,

1. Turya et non encore turydtita qui le transcende, celui-ci étant la réalisation ininter-
rompue du Soi cosmique vers laquelle tend cette progression. Mais si le début du tantra
met en ceuvre des procédés relativement inférieurs — et qui disparaitront a la fin du
traité —, néanmoins précisons nettement que ces procédés offrent tous également une
tchappée vers 'état supréme, étant donné que le progrés vers Bhairava n’est soumis
qu'a la seule grace de celui-ci.

12
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Lorsque I'énergie du souffle est immobilisée et intériorisée, elle
se libére de la pensée dualisante et s’épanouit au Centre (26). Cette
énergie ‘ apaisée’ du souffle manifeste l'essence apaisée (27);
puis elle s’éléve de diverses fagons dans la voie médiane jusqu’au
brahmarandhra en suscitant un éveil toujours plus intense (28-30). .

Le verset 31 est I'un des plus typiques parce qu’il unit intériori-
sation et épanouissement de 1'énergie du souffle ; cette énergie
devenue extrémement subtile pénétre de force dans la voie du
Centre et achéve son ascension jusqu’au dvadasdnia, a partir duquel
elle imprégne le corps tout entier de vie spirituelle en le divinisant ;
grace a elle, le yogin devient comme elle omnipénétrant.

Ainsi les pratiques relatives au souffle {24-31) préparent I’énergic

a sa tache de médiatrice et conférent la pleine mattrise consciente
de la vacuité’.

SECOND CYCLE

ENTREE DANS L’ETHER DU CEUR ({uvyoman) oU VACUITE

Le second cycle commence avec la pénétration dans lc Ceeur ou
Vide incomparable de la Conscience éthérée dans lequel toute
Pénergie se trouve contractée. Cette pénétration s’effectue ainsi:

L’homme sé¢journe habituellement hors de lui-méme en s’évadant
par les organes des sens ; qu'il renonce a leur activité et il découvre
le supréme séjour en lui-méme (32). Ne discernant plus rien de
l’?xtérieur, il devient capable de discerner la seule chose digne d¢
Uétre (laksya) (34) et que les $loka suivants (35, 41, 92, 147)
s'efforceront de décrire sous le terme de vyoman, expérience ineffa-
ble de I'espace illimité et bien apaisé du cceeur quidissout la dualité
et dans lequel le yogin a I'impression dc flotter®.

Clest au 33 qu’apparait pour la premiére fois le refrain qui revien-
dra 3 intervalle régulier dans la plupart des cycles : partout ou
Fon se concentre, la donneuse de¢ dons — I'énergie du souffle — se
résorbe en elle-mémes3,

L(; verset 35 reprend le théme de la montéc subtile de I'énergie
décrite au sloka 28, mais en tant que découverte du Centre et du
canal médian (madhya), le ceeur étant, désormais illuminé de fagon
constante.

Le 36 correspond égalemcent au 31; méme action sur le centre
des sourcils mais ce qui n'était qu'expérience passagére devient

. Voir a ce sujet Introd. p. 57.
. Impression qui deviendra par la suite la khecarimudrda.
. Théme repris el magnifié au $l. 130 ot Bhairava est lui aussi cetui qui donne tout.

W -~
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séjour permanent. Le bindu ou conscience indifférenciée! joue un
certain rdle dans ce cycle : si I’on médite sur ce point lumineux,
la Lumiére infinie se révéle (37); ou si I'on s’absorbe dans le son
intérieur, on accéde au Son absolu (38).

L’éncrgic se rétracte et s’intériorise ainsi dans tous les domaines ;
devenu ensuite le maitre dc cette énergic vacuitante, on I'utilise
en vue de pénétrer de plus en plus profondément dans Siva-Vacuité
par diverses voies d’accés : vide terminal du son (39-42), vide relatif
au corps et a ses centres (43-49) ; on n’a d'abord qu’un simple apergu
de la vacuité (39), puis, devenu vide, on en assume la modalité (40).
Aprés ces contractions de ’énergie dans le Centre accompagnées
d’obstruction des organes sensoriels (36), on s’identifie a la vacuité
de la conscience éthérée et lumineuse (paravyoman) en tant que
merveille cosmique (41)2 dont I’expansion sans borne s’obtient parla
disparition de la pensée dualisante (43). Lorsque le yogin s’immerge
dans cet éther, son énergic vacuitante agit spontanément et il
s’identifie & Siva au cours d’une série de phases subtiles comparables
aux étapes du $l. 30 (42). Puis, grice a une contemplation simultanée
et globale (bhdvand) qui s’établit fermement (44-47), le corps est
4 son tour pénétré de I’éther de la conscience (47). Au 46 la vacuité
est clairement définie comme un accés & l'essence non dualisante.
Alors, demeurant dans le vide éthéré du Ceeur, aprés avoir ainsi
éliminé toutc la polarité mentale, le yogin a transcendé le médi-
table (48).

TRrOISIEME CYCLE

ABSORPTION APAISEE DANS LINTIME DU GEUR

Reprenant le théme du 32, on s'abime maintenant dans une
Réalité plus intérieure, jusqu’au centre de la cassette de lotus du
ceeur ; les sens anéantis — et non plus seulement obstrués (cf. 36) —
on obtient la trés haute faveur (49). L’énergie infiniment subtile,
qui au 31 remplissait le sommet du crine, entre dans le cceur qui,
lui aussi, doit étre pénétré de vie, éveillé, purifié et plein d’amour
(cf. le &L 121).

L’éveil du cceur suscite un éveil analogue du dvadasania (50-51) :
déja, aux $loka 31 et 34, celui-ci était rempli de 'énergie du souffle

1. Avibhdgavedana selon la définition qu'en donns Ksemaraja, P. H. comm. au
sutra 20.

2. Vapus qui semble désigner Siva et $akti parfaitement unis; voir 25, 84, 112,
138 qui aboutit a I’'apothéose du 163-154 ; la merveille s’aceroft & mesure que la spirale
se déploie et que la Conscience se libére des vikalpa.
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et le yogin discriminait ce qui était digne d’étre discerné. Mais
maintenant c’est de fagcon spontanée que surgit la caractéristique
de la Réalité solidement affermie (failvalaksya et non laksya) et
qu'on pergoit comme teile. Bientot clle échappe a tout sizne
caractéristique (vailaksya) (51). C’est ici que revient le refrain
yaira.. talra qui référe a la stabilité et & I'universalité de cette
Réalité, car partout ou I'on se trouve la pensée se fixe de toutes les
maniéres dans le dvadasania.

A Vlissue de cette absorption dans le Centre supérieur, le corps
et I'univers semblent totalement consumés ou résorbés dans leur
source (52-57) — phase de contraction de !’énergie — et l'on
s'apaise dés que la supréme Déesse se révéle (54).

Puis, étant donné que le souffle a libre accés au dvadasanta et que
méme durant le sommeil on est apte a s’absorber dans son propre
cceur, on acquiert la mattrise des réves (55). Il faut noter ici que
tout progrés spirituel se manifeste généralement d’abord au cours
d’un réve, signe que l'éveil {udaya) envahit la vie onirique et I'in-
conscience du yogin. L’énergie commence 2 faire sentir sa puissaace
dans le domaine des réves de maniéres variées : doit-on comprendre
que ce qu’on désire ardemment — sur le plan mystique surtout —
8e réalise sous forme de réves, ou que les réves cux-mémes se trans-

. forment effectivement en des réalités ?

Dés que P’absorption de la pensée s’avére parfaite dans la veille
et le sommeil, subjectivité et objectivité sc résorbent dans la
Réalité Sivaite et le grand Eveil (mahodaya) sc¢ produit (57).

Le yogin qui s’était efforcé de s’immerger dans le vide en toutes
circonstances a atteint son but : I'univers entier lui parait vide et
Sa penséc s’engloutit immédiatement et sans effort dans la vacuité ;
il est donc devenu le réceptacle permanent de cette absorption (58) ;
en d’autres termes, il subjugue la vacuité et, avec son aide, il accéde
a des réalisations supérieures : par des exercices variés d’absorption
dans la vacuité il s’identifie a elle (59) et sa pensée empirique s’étant
anéantie, les fluctuations mentales disparaissent tout a fait (60).

La fixité du regard (bhairavimudra)} (59-60) indique toujours
une absorption profonde. Au 60 le regard embrasse simultanément.
toute chose, condition indispensable a la pénétration dans la

gonscience pléniére indifférenciée et qui prépare a l'éveil supréme
u 63.

QUATRIEME CYCLE
Lt CENTRE ET L’EVEIL LE PLUS HAUT
Le yogin accéde ici au domaine du vide interstitiel, le Centre

le plus intime du Ceeur dans lequel il s’absorbe ¢t qu’il reconnait
comme l'unique Réalité ({altva) cxcluant toute dualité (61-62).
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Au 61 le yogin apaisé ct intériorisé, toute son énergie reployée 2
Vintérieur de soi, ferme volontairement les yeux a V'univers. Mais
dés le 62 se produit un certain épanouissement de I’énergie sous
forme de bhdvand (réalisation qui a son apogée, au 151, deviendra
la compénétration de Rudra ct de son énmergie); alors le yogin,
ouvrant les ycux'(63), contemple son corps et I'univers imprégnés,
eux aussi, de la Conscience divine qu’il a découverte en lui-méme.
(Vest en cela que consiste I’éveil supréme (paramodaya ou unmesa).

Parallélement au 24, mais 4 un niveau plus élevé, le verset 6
propose unc pratique d’apaisement du souffle par laquelle le yogin,
au moment ou fusionnent spontanément les deux péles de Pexté-
ricur et de Vintérieur (phase bhairevamudrd), devient le réceptacle
d’ou surgit la Connaissance supréme de la parfaite égalité (samatva-
vijiidna), le sujet connaissant prenant le pas sur la réalité connue’.
Grace a cette pratique il pourra percevoir avec toute la lucidité
requise unc conscience toujours et partout égale, en évitant ainsi
le vide inconscient qui le menace a nouveau a ce stade®. Cette
équanimité sera ensuite étendue & toutes les circonstances de la vie
au cours des ¢ycles suivantss,

CINQUIEME CYCLE

[LA FELICITE MYSTIQUE

Aprés avoir découvert la Conscience en son universalité, le yogin
entre dans le domaine de la félicité selon les mémes alternances
de contraction et d’épanouissement de I'énergie. _ .

D’ellc-méme, sans effort, une grandec félicité surgit tout a coup
comme par magie et, grace a clle, la Réalité se gnanifest,c (662 mais
sous un nouvel aspect. Dés que le corps et I'univers sont pleins de
la félicité qui s’était d’abord révélée dans Pintime du Soi (65), !c
yogin accéde a une félicité d’ordre cosmique (pardnanda). Aprés
cet épanchement de la félicité, une brusque rétraction en sox-mém(’e
a lieu : le flot intégral des activités sensoriclles se tl:ouve refoulé
a I'aide de I’énergie du souffle qui s’éléve et la Béatitude la plus

1. Ctf. $L. 34, 50, 51. Abhinavagupta décrit dans son Tantriloka V. $l. 128-130 sept
étapes de réalisation qul correspondent aux points culminants des cyc}es de.notre
Tantra. Ce sont : grahya, objet; grahaka, sujet; cil, Consclence ; vydpli, omnipéné-
tration ; lydga, abandon total ; dksepa, saisie du tout et nivedena, entrée dans le Soi
absolu. Nous serions ici 4 ’étape grdhaka d'introversion sensorielle obtenue grace i
I'¢nergie des mantra.

2. VYoir a ce sujet p. 176.

3. Cf. €. 68, 100, 103, 107, 125-6, 135-6.



haute se répand en lui (67). Cette ascension de la kundalini joue ici
un role considérable : envahi par la $akti, le mystique n'agit plus
désormais que sous la poussée de l'énergie divine ; sans raison il
pleure, il rit, en proie 4 unc puissance qui le dépasse®. Il est, en effet,
en contact pour la premiére fois avec la source méme dec la vibra-
tion qui parcourt-son-corps avec unc cxtréme rapidité. Néanmoins,
il n’a pas encore libre pouvoir sur cette source unique dont pro-
cédent conscience et félicité indiviscs et dans laquelle il baigne.
Seule s’est révélée a lui partiellement la Réalité sous forme d’une
énergie immergée dans la félicité, mais il ignore encorc Bhairava,
essence méme de I’énergie, et ce n’est qu’a partir du 92 qu'il recon-
naitra I’énergie en soi et en deviendra peu a peu le maitre.

La pratique tantrique décrite aussitét (68), et non sans raison, a
pour but de faire redescendre le yogin au plan ordinaire de la vie
quotidienne sans déchoir pour autant de I’état qu’il avait atteint,
afin que I'énergie refoulée au sommet, du cerveau (§l. 67) emplisse
les organes de son corps. y compris les fonctions sexuelles qui,
Z.iviﬁées a leur tour, seront aptes & accomplir leurs diverses fonc-
ions.

Cettc égalisation dc l'intériorité et de l'extériorité propre a
l'attitude bhairavamudra consiste ici, d’aprés le Tantraloka, en ce
que le sixiéme souffle (pranana), source des vibrations expéri-
mentées au 67, intensifie les cing autres principes vitaux qui se
sont précédemment absorbés en lui, non seulement au cours de
liextase (67), mais durant 1’activité sexuelle ou tandis que s’équi-
librent les contractions et les épanouissements de I’Energie. La
Réalité médiane pergue au $loka 61 se découvre clairement comme
So‘usjjacente aux deux péles, Siva et son énergie intimement unis.
Ainsi, en équilibrant ces poles, on discrimine 1'égalité appréhendée
au verset 64, jusque dans le domaine de I’amour et de la félicité.

Al_l cours des stances suivantes (69-74), Vauteur traite de cette
félicité que manifestent a des niveaux différents les plaisirs sexuels,
le bonheur, la détente agréable qui précéde immédiatement le
sommeil ainsi que les plaisirs surabondants ou de pures joies prises
en -lt?u.r source ; {élicité intime de la réalité du brahman (69) ou celle
qui jaillit comme un flot (70), toutes ces formes de la jouissance y
sont décrites. S'étant absorbé dans la félicité, on s’identifie a elle.

Le verset 74 qui sert de conclusion aux expériences concernant
lg béatitude mystique est une reprise des refrains 33 et 51 avec des
différences notables ; car si, au 33, on demeurait recucilli, I'énergie
rétractée en elle-mdme quel que fat I’'objet de concentration, on

1. Le Saktavijidna 41, 19-25 s’étend 4 ce sujet.
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assiste maintenant & un véritable épanouissement de P'énergic :
on fixe la pensée partout ou elle trouve satisfaction — et non plus
seulement sur un objet ou sur un centre (le dvadasanta du 51) — et
on y découvre la béatitude. A ce stade, le corps et la pensée bien
éveillés débordent de félicité.

~Au verset.75.1’énergie se révéle au yogin! qui repose apaisé dans
I’état crépusculaire pré-onirique ou en sommeil mystique (yoga-
nidrd ), ¢’est-a-dire a la jonction de veille et de sommeil, mais elle
ne se manifeste pas pleinement & lui au cours de la vigilance active
de la veille comme elle le fera par la suite (voir Sloka 92).

SIXIEME CYCLE

LLES DIVERSES mudrd ET L'EVANOUISSEMENT DU SUPPORT

Déja le yogin a éprouvé dans de multiples domaines des impres-
sions abondantes et variées : pergée, éveil et épanouissement des
centres mystiques et les extraordinaires expériences qui les accom-
pagnent ainsi que 'oubli du moi et du monde qui en résulte. Déja
la Réalité lui a dévoilé ses divers aspects : vacuité, énergie fj“
souffle, éther de la conscience et tout particuliérement la féhf:lté
dans laquelle il s’absorbe sans interruption ; en un mot il a pénétré
dans le Soi dont il a eu la révélation foudroyante. Pourtant son but
n’est pas encore atteint : le Soi doit étre réalisé dans sa cosml‘c.lbé1
c’est-i-dire toujours et partout comme identique a Paramasiva,
grace a la prise de conscience indivise ‘ je suis cet univers entier ',
Alors jaillit en lui le saisissement émerveillé qui, s’étendant au
cosmos, consiste en la jouissance de sa propre liberté; et l'univers
s'apaise vraiment dans Ja supréme Réalité, le Je absolu®. b

Au début le yogin ne réalise pas le Soi de fagon constante : §'il
est en extase (lurya ou Quatriéme état), immergé dans sa propre
essence, il ne voit plus le monde; mais sorti de I'extase, $)us
linfluence des résidus inconscients, il perd conscience du Soi et
ne pergoit plus que le monde, et un monde qui lui {;emble extérieur.
Mais parce qu'il a reconnu le Soi, il n’est pas victime de cette illu-
sion, tout comme celui qui a percé & jour le secret d'un tour de
jonglerie n’en est plus réellement dupe*.

1. Cf. une révélation analogue de I'¢nergie et la puissance sur les réves qu'elle
confére, 1. 54, Ct. aussi le 4l. 33 ou 1'énergie se résorbe en elle-méme — toute concentréo
dans le canal médian — et par son intermédiaire le Dieu se révéle. De méme, dés que
I'énergie se manifeste (92), la pure progression vers Bhairava commence (93).

2. L P, v. IV 11 vol. I1, p. 240-241.

3. Voir P. H, comm. au satra 20.

4. I. P. v. IL. 3. 17 vol. 11, p. 131, 1. 8.
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Afin que la pleine conscience de soi propre a l'extase imprégne
toutes les activités diurnes — drames et émotions de la vie quoti-
dienne — ainsi que l'inconscience du sommeil, et pour franchir
I’étape qui sépare la réalisation du Soi (aiman) de celle du Soi
absolu (paramdima), le yogin s’exerce & une pratique spéciale, la
kramamudral, qui harmonise extase et activité pratique (wvyultha-
na) en résorbant d’abord l'extériorité dans Vintériorité, puis cn
faisant pénétrer l'intériorité dans l'extériorité.

On ne comprendra bien les pages suivantes qui traitent de la
transition de furya (ou intuition passagére du Soi) a turyatiia
(ilumination ininterrompue de l’état unique bhairavien) que si
ceux-ci sont clairement définis par rapport aux phases de la krama-
mudrad : la premiére consistant cn une compénétration dévorante?
qui dominc en {urya et dans laquelle le corps, 'univers, etc. aban-
donnent leur nature objective (prameya); et comme un métal
qu’on transmute en or a ’aide d’un procédé d’alchimie, V'objectivité
est transformée en dfman par la conscience de soi douée des attri-
buts d’omniprésence et d’éternité, cte®. L.a seconde phase propre
a lurydtila est, & l'inverse, une compénétration vomissante* dans
laquelle la libre conscience brille pleinement en émergeant pour
ainsi dire hors de ’objectivité. On 'acquiert griace a une puissante
prise de conscience d¢ ces mémes attributs divins?,

En fait la différence entre furya et luryalita porte moins sur
I'illumination que sur Pactivité : inactif dans le Quatriéme (état),
le yogin n’y jouit que de conscience et de félicité, tandis qu’en
luryatita, il déploie en outre son ¢énergie d’activité divinisée dans
un univers — en quelque sorte identique 4 Paramasiva — ou tous
les objets trouvent le fondement de leur existence.

La pratique kramamudra, contraircment a la bhairavimudrd, ne
comporte aucun effort et elle s’achéve par I'égalisation spontanée
de 'extériorité et de I'intériorité, celles-ci disparaissant pour faire
Place, a la fin du tantra, & la seule modalité bhairavienne ; le
Jfidnin demeurc inébranlable, au centre de Soi, tandis qu’autour
de lui surgissent ¢t se résorbent toutes les choses qui forment I'uni-
vers.

‘ Aprés la profonde intériorisation du versel 76, I’énergic s’épanche
a nouveau par 'intermédiaire des diverses attitudes (mudrd) aux-
quelles nombre de versets sonl consacrés (77-84) : elles témoignent

1. Aspect avancé de lu bhairavimudrd. Duns un prochain ouvrage nous expliquerons
les caracléristiques diverses des Lrois mudra: bhairavi, khecarf et krama.

2. Grasanakramepaiva samdvesa. P. 11. comm, au sit. 19,

3. L P.v. DML 2. 12 vol. 11, p- 231, L 3.

4. Un samdvesa nommé vamana. P. H. comm. au sii. 19,

5. I. P. v, 11I1. 2. 12 vol. I, p. 130, 1. 15.
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dc la fusion (vyapti) dans le Tout qui s’instaure avec le 77. au
moment important de lintuition globale (drsiikala) ou, sorlant
de Pextase aux yveux clos, le yogin reprend contact avec le cosmos
et son énergic introvertic s'épanouit en une extase aux yeux
ouverts, L’intelligence intuitive exempte de dualité recouvre sa
plénitude et -son activité originaires (78) et, grice - une trés pro-
fonde absorption, le mystique acquiert une paix nouvelle (79).

Par comparaison aux cycles précédents, ce qui se présenlail
comme un échec a 'exercice des organes des sens (36) ou au flot
de 1'énergie (67), prend dorénavant Paspect d’unc pensée subite-
ment privée de son support objectif normal, au moment ou le rc%ard
se fixe intensément (80), attitude qui prépare I'absorption ¢n Siva
méme. Puis, par la mudrad de 'émerveillement, lors de la récitation
intérieure du phonéme HA (81), on s’enfonce jusqu’au cceur de la
pure énergie et I’on baigne dans une paix sans commune mesure
avec celle qu’on avait, précédemment éprouvée puisqu’clle imprégne
les couches inconscientes de I’étre. Sous 'cffet de ces attitudes
mystiques, lc corps étant lui aussi privé de son fondement et la
pensée ayant disparu, les tendances et prédispositions inconscicnles,
& leur tour, prennent fin (82).

SEPTIEME CYCLE

BHAIRAVA S'INSTAURE. REVELATION DE LA ({ONSCIENCE
AU FLOT JAILLISSANT

Au cours des cycles précédents, le yogin n'a cessé de s’absorpttl'
dans un domaine a la fois plus profond et plus vaste de la "Réalnte.
Maintenant, c'est la Réalité qui Venvahit & la maniére d’un flot
puissant parce qu'il est parfaitement apaisé. Un mou\{emex}t lent
est apte ainsi a déclencher le flot divin (83), c’est-a-dirc Siva en
tant que mouvement en soi ou vibration de la conscience (spanda )_.

A cette intériorisation de I’énergie succéde Ja phase kramamudra
(84), le regard étant fixé sans défaillance, 1’étre entier (et non plus
seulement le corps ou la pensée) s’immobilise ct lc yogin atteint
Pétat cosmique de la Merveille bhairavienne (vapl‘xs) lorsque
'extériorité, résorbéc dans l'intériorité, s’}larmonise a clle, .

A la premiére étape de cette kramamudrd, la tota}i'té des objels
sensoriels se trouve progressivement dévoréc par 'énergic de la
conscience, puis les diverses énergies du yogn se résorbent elles
aussi, a tour de role, dans I’énergie & I'état pur. D’abord l'espace
entier!, assumant Paspect de 'ecssence de Bhairava, se dissout dans

1. Notons que la méditation sur l'espace infini est icl comme ailleurs un prélude
a I'¢panouissement cosmique.
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le dvadasanla et I'univers se fond dans la Réalité de la Conscience
resplendissante, expression de ce Bhairava (85). Et parce qu’il est
rempli de la splendeur infinie de la Conscience, le yogin pergoit
sans discontinuer ce Bhairava sous les divers états psychiques :
veille, réve, sommeil profond (86). L’obscurité qui efface les limites
lui révéle ensuite. la -forme bhairavienne indifférenciée a laguelle
il s’identifie (87-88). Puis I’énergie d’activité s’absorbe dans I'Acte
en soi 4 l'instant précis ou, suspendant soudain I'activité d’un
organe’, on pénétre dans le vide sans dualité ; et c’est 13 précisé-
ment que le Soi fulgurc dans tout son éclat (89). Ou encore, par
une prise de contact avec 1I’Acte pur et instantané lors de la
récitation de la voyelle A, tout a coup surgit Siva-torrent d’illu-
mination? (90). Parallélement jaillit intuition de 1’éternel brah-
man chez un yogin dont la pensée (citla), déja libérée de fluctua-
tions mentales et de résidus inconscients, perd maintenant son
support, corps ou objet particulier, et devient pure pensée dyna-
mique {citi 91). Mais si celle-ci est aussi privée a son tour de son
support — la réalité extérieure tout entiére — 1l’énergie apparait
en son essence divine (92) et non plus seulement comme absorbée
dans la félicité (cf. §l. 65 et 74) puisqu’elle se manifeste jusque dans
la douleur physique et par elle. Cette énergic devient alors la voie
trés pure qui conduit directement a la modalité bhairavienne ou
lurgalila (93). Ainsi par la suppression de tout support, et en
méditant sur le vyoman, I'éther vacuitant, le mystique cherche a
revétir le Soi qui s'est précédemment révélé a lui (Sl. 76 et 89)
;i.'u?te dimension cosmique infinie & I'image du firmament sans
imite3,

Le verset 94 est le premier d’une série d’exercices de prises de
conscience répétées (bhavand) qui ont pour but d’affermir ses
convictions nouvelles jusqu’au milieu de son activité journaliére, de
détruire la fausse impression de P'identité au corps, a 'intellect, etc.,
et, ce faisant, d'adhérer pleinement au sens profond (ertha)
de la Réalité. Le yogin acquiert en premier lieu la certitude que
la pensée, I'organe interne n’appartiennent pas fonciérement au
Soi et il se délivre pour toujours de sa tendance a la dichotomie.
Puis, lorsque le cycle s’achéve, étant perpétuellement envahi par
les énergies de Siva, il réalise, grace 4 un nouvel approfondissement
de la bhdvand, que tout est énergie divine y compris lillusion et

1. On comparera un échec analogue A I'activité d'un organe, §l. 36 et 67.

2. Cette expérience doit étre rapprochée de celle du son précipité comme un torrent
(38), de la vibration (67), de I’afMux de la félicité (70), du flot submergeant le yogin
(83) et du Souverain qui s’écoule puissamment (prasarali) (119).

3. Méme type d'expérience qu’au 43 et au 85.
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lactivité fragmentatrice, source de multiplicité (95); en d’autres
termes, il voit Siva partout répandu dans I'univers et méme dans
ses liens et ses limitations!.

HurriEME cycLE

RETRAIT A LA SOURCE DE L’ENERGIE DE VOLONTE
ET PARFAITE OMNIPENETRATION

Bien absorbé dans les énergies de conscience c¢t de féhcité,'le
yogin au cours du septieme cycle s'est efforcé de résorber I'extério-
rité dans Yintériorité, mais il n’a pas réussi entiérement a Pe{'d"f’ le
sentiment de I'extériorité puisque, sorti de I'extase intériorisée
(nimilanasamddhi j, il exerce son activité dans un monde Op]ectlf
pergu toujours comme tel. C’est en vue de porter reméde a cette
imperfection qu'il se tient fermement 2 la source de Pénergie de
volonté (icchasakti)® en mettant brusquement un terme i une
volonté ou & une impulsion naissantc (96) et que, encore tout
introverti, il se dirige vers le monde externe déja Part.le"eme;t
transfiguré en faisant pénétrer ses énergies de conscience, ¢e
félicite et de volonté dans son énergie d’activité afin de la diviniser
a I'image des deux autres énergies®. . '

DUI‘&%IL ¢e nouveau cycle ou pgilus il se rétracte en lux-{nézne et plus
il devient apte & se répandre dans le cosmos tout entieré, le yogin
va réaliser la conscience de soi (vimaréa ou aham) en tant hque
foyer intense de force, selon les étapes suivantes : aprés une phase
d’inlériorisation dans laquelle le Je est saisi a ’état nu e¢n sa sQurge
indifférenciée comme une masse de conscience et de béatlltqu
(réalisation du Soi dans le Quatriéme état (furya)®) (97). le

. ; e dans

1. 11 s'agit de Ia troisitme étape du T. A. V. 128, cil, pure conscience per¢u
toutes les activités mondaines. . ite de

2. Les mantramahedvara sont sur le point d'assumer I'énergie de volonté fa
Liberté, . ! i licité

3. Tandis que le Quatriéme étal n’est qu'une absorptlon.d““; lsé"fl;g:ed: nzig'ies :
la modalité bhairavienne ou furydllla implique une 8bs.°rpl.'°n epgyergie d'aclivite
conscience, félicité, volonté et conmaissance dans la cmqmém;, s Ia talicité intime
(kriyadakli) ; il s’ensuit que-le Soi n'est plus seulement réalisé, atr;che lus ni intro-
de I'extase aux yeux fermés mais jusque dans I’action que n'en p
version ni extraversion. Ve :

4. La projection de I'univers est précisément I'ccuvre d wch_dsaklu.. élove dans le

5. Au cours du Quatriéme état le mouvement du s?ume udana ql:; ns l'unité. La
canal médian amene la dissolution du monde objectif et le repos aé Paramadiva
dualité ayant disparu, ne régne que vydna et s'insta}le. turyatila prop;e 0 230 oL 1
identique a 'univers entier, masse de toute I'objectivité. I. P, v. 1IL IL o
p. 246, fin.
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s’affirme comme une force épanoule et pourvue des énergies de
volonté et de connaissance et lorsque le yogin est parvenu a faire
pénétrer la conscience du Je indéterminé (propre a Siva transcen-
dant) dans le Je agissant (propre a sakii ) en appliquant son mtelh'-
gence (buddhi) a la réalisation antérieurement éprouvée du Soi,
il appréhende le Sens véritable du réel (98). L

La conviction (bhdvana) qui précédemment lui faisait dire :
«la pensée n’existe pas en moi», assume la forme universelle :
«la connaissance n’appartient a personne »; elle est de ce,falt
fallacieuse et illusoire (99). Ayant la certitude qu’il n’existe qu’une
conscience unique et indivise dans tous les corps, il conquiert le
devenir (100)!. Cette conquéte s'explique ainsi : d’une part, le
yogin se tient au centre de l’énergie de volonté, a lorigine de
I'Acte vibrant de la conscience ; de ’autre, étant maitre de sa force
vitale qu'il éléve a son gré jusqu’au brahmarandhra®, il Peut grice
a elle immobiliser en un instant son intellect quand il est sous
'emprise d’une émotion violente ; alors sous tous les état,s. il ne
percevra plus que Vimmuable Réalité (faHva 101). La béatitude®
surgit en lui lorsque le cosmos lui apparait a son tour comme la
vision unifiée que projette la conscience divine, fantasmagpne d un
magicien ou peinture d’un artiste (102). Ainsi, aprés avoir rféahsé
Siva et son énergie dans le monde ($l. 100), le jhdnin réghse l_e
monde unifié en Siva et « qui serait privé d’existence s'il était
séparé de I'universelle Conscience, essence méme de ce qui appa-
rait »4,

Le Centre dans lequel il demeurc de fagon immuable est au point
intermédiaire entre le bonheur et la douleur, licu d’une extrfiordi-
naire Réalité (103). N’étant plus soumis aux extrémes ni aux
alternatives, ayant d’autre part acquis la ferme conviction® de
Lomniprésence du Soi, il peut aisément rejeter les ultimes vestiges
de I'attachement au corps, I'un des derniers obstacles & une par-
faite réalisation. La Béatitude dont il jouit est le repos ineffable

dans 1'Un indifférencié®’ qui transcende la félicité éprouvée aux
cycles précédents (104)

1. On remarquera ici comme ailleurs la progression relative a la condition humaine :
au 41 'homme, devenu vide, prend forme de vide ; au 53, libére, il atteint la plus haute
condition humaine. Au 100, par contre, il est I'homme qui a conquis le devenir, il

n’échappe Plus au devenir ni a ses liens, il en est le maitre. Ensuite il s'identifie
a4 Bhairava,

2. Voir $l. 67-68.

- Sukha remplace désormais le terme dnanda.
P, T, p. 140.

A nouveau exemple typique de bhdvand.
Voir 1. P. v. ITL. II. 20, vol. 11, p. 248, 1. 2.

oA



— 187 —

Le mouvement de rétraction de l'énergic fait place cnsuite a
une veéritable omnipénétration® lorsque le yogin a reconnu que
connaissance et volonté résident en toute chosc ct non seulement

en lui (105).
Cest ici que débute la seconde phase de la kramamudra?, cette
compénétration qui va de l'interne jusque dans l'extérne — la

totalité des objets sensoriels — alors que I’énergie de la conscience
déploic ce qu'elle avait résorbé en clle-méme.

NEUVIEME CYCLE

REALISATION DU Sor aBsoLu. CoNNAISSANCE DE L'UN

Le yogin pénétre maintenant dans la Réalité pléniére, Bhairava
ou le Soi cosmique et, de méme qu'il se tenait a la source del’éner-
gie de volonté au cycle précédent, il demeure ici a la source
du sujet et de Pobjet3, toujours attentif 4 leur union (106), c’est:-
a-dire a la source indivise de I'éncrgie de connaissance ; de la il
répandra la connaissance supréme jusque dans son activité et
d’abord dans I’acte méme de connaissance au moment ol il appré-
hende la conscience dans le corps d’autrui comme en son propre
corps* (107), indice que les limites de son corps se sont totalement
effacées et qu’il a pour corps la totalité cosmique. Le Soi fulgurant
du sloka 76 se perd alors dans le Soi absolu (paramatmalva ) ou
Bhairava pleinement réalisé (108) et doué de ses énergies manifes-
tées. Cette plongée se fait en deux temps : lc premier instant dfa
parfaitc plénitude est Siva transcendant; le second, propre a
I’Energie, est pénétré d’omniscience et de toute-puissance; ce
dernier seul, nous dit Abhinavagupta, doit faire I’objet d'un exer-
cice ininterrompus ; ce qui signifie que le yogin qui a reconnu son
identité a Siva doit cnsuite en prendre conscience intégrale en

L. Vydpli ou quatriéme élape de lu progression décrite par Abhinavugupta (T-.A-
V. 129, p. 441) oi les énergies de Siva sont pergues comme remplissant I'univers entier.
I.e jianin est alors tout-puissant et omniscient. .

2. Ksemaridja donne des deux phases de la kramamudrd la définition suivante :
T'alra ca bdhyal grasyamdnd! visayagrdmdl anlah parasydm cilibhiman gra.:mnaifra.me-
naiva pravesah samdveso bhavali. (Deuxiéme phase : ) abhyantardt cili.a‘akufwarupn'cca
sakgatkrial dvesavasat samdvesesamarthydd eva bahyasvarape idantdnibhdse visayagrame
vamanayukiya pravesah P. H. comm. au §1. 19.

3. Caractéristique du Quatri¢me ¢tat {lurya) qui unit sujet et objet lors de P'inté-
riorisalion propre a la découverte du Soi.

4. Caractéristique de furydtiia qui remplit intégralement le sujet et I'objet.

3. T.S.eh. IN, p. 104, 1. 8.
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affermissant la certitude! qu’il a de posséder les attributs divins
d’omniscience, d’omnipotence et autres (109).

Tandis qu’en furya il résidait précédemment a la source de
Pénergie et percevait le Soi comme la cause de sa {élicité, désormais,
grace a I'énergie de connaissance, il le considére comme le Bhairava
‘supréme dont I'univers procéde (110) et le monde qu’en luryalila
il acceptera dans tous ses aspects n’est plus a ses yeux « que les
ondes qui émanent de la mer de sa propre Conscience »2

Néanmoins cette réalisation ne peut étre complete tant qu’il n’a
pas surmonté un dernier obstacle : l'effervescence dec l'énergie
($akiisamksobha ). Cette effervescence, qui n’est pas sans jouer un
role de premier ordre dans la voie de ’énergie3, fait maintenant
obstruction & P'intuition de I'Un (kaivalya). Elle se produit chez
un yogin qui, plongé dans l'extase du Quatriéme état, n’est pas
capable de prendre connaissance de ce qui I’entoure ou de réagir
a son égard lorsqu'il est pressé de le faire, signe que subsiste une
certaine désharmonie entre I’extase et la vie ordinaire. Dés que
I'effervescence a définitivement disparu, la Merveille bhairavienne
(vapus) — en tant que réalisation ininterrompue et spontanée du
Soi — régne pour toujours (111-112)<.

De nouveau, grice a l'attitude krama, le yogin qui regarde
fixement ne voit plus ni Siva dans le monde (comme au sloka 101)
ni le monde en Siva (L. 102) mais I'exclusivité de I'Un (113). Puis
il pénétre dans V’éternel brahman ou harmonie universelle grace a
la concentration de toute son énergie spirituelle indifférenciée
(bindu ) (114) et le résultat obtenu au moment on le cycle s’achéve
est la dissolution de la pensée empirique, celle-ci étant incompatible
avec I'intuition globale exempte de dualité (115).

DIXIEME CYCLE

ILLUMINATION SUPREME ET EGALISATION (samata)
REHABILITATION DE LA PENSEE ET DES ORGANES
ET LIBERTE ABSOLUE

Ce cycle au cours duquel le jianin atteint la parfaite harmonie
entre intériorité et extériorité commence par le refrain qui réha-
bilite la penséc divinisée, laquelle, partout ou clle se dirige, que

1. Celte bhdvand est le couronnement d’expériences analogues : 94, 99, 100, 104-
105 Cf. 121, 124, 125, 127, 131-133,
$. T. 8. stance finale du ch. VIII, p. 91.
.3, A savoir 'excitation de la félicité au $loka 68.
4. On peut rapprocher ce verset du 86 ol I'on notera une réalisation du Soi duans tous
les états psychiques mais non, comme ici, dans la perception émerveillée de 'univers,
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ce soit vers l'extéricur ou vers V'intérieur, ne rencontre que le seul
Bhairava (116), la Conscience uniformément répandue.

Par un brusque retournement propre au grand mystique —
qui fermement établi dans 'unique Bhairava domine toute chose —
la  Conscience absolue (cailanya) de Bhairava vmniprésent sc¢
déverse mainténant sur lé monde éntier ‘par lintermédiaire " des
organes sensoriels divinisés (117) ainsi que sur les émotions et
impressions de la vie ordinaire sans méme que I'immobilisation de
la pensée soit requise? (118) ; elle se répand aussi sur le souvenir
(119) et sur la connaissance des objets accompagnée de pensée,
parce que tout se résorbe perpétuellement et sans effort dans la
vacuité infinie — c’est-a-dire 1'égalité de toute forme d’existencg—
et qu’il n’existe plus la moindre différence entre la pensée (citla,
manas ) et I'énergie supramentale (unmand). C'est en effet par la
pensée méme qu'on atteint désormais l'unmana, la distinction
entre extase et activité pratique ayant disparu. .

A son acmé, la Conscience épanouie se manifeste dans | m,tun,lon
jaillissant d’un cceur plein d’un universel amour, le jﬁ_'émn r} éprou-
vant en toutes circonstances que I’Energie du Dieu d’amour,
Siva-le-Bienfaisant, (121). ' '

Pas plus que la penséc ou les organes senson’el‘s, les objets ne
forment un obstacle pour celui qui a la Vision ininterrompue de
la Réalité et qui, devenu le réceptacle méme de la Vacuité? (120),
les plonge a son gré dans cette vacuité bien apalsé’e (12?); car
meéme s’il regarde un objet ou l'univers, sa pfms?e s'en detourpe
spontanément (120). Mieux encore, méme s'il jouit de la connais-
sance de cet objet, il entre dans la paix la plus pg\l‘falte (121?~U

Parvenu a cette étape, le jianin en furydlita baigne dans I’'Un
(advaya) ou le Tout indivis dont rien n’est séparé et que not:g
Tantra appelle Réalité bhairavienne ou brahmique, s_eule pul‘cl
véritable, égale chez tous les étres (124). Telle est mamt,enanb a
jonction parfaite des extrémes du pur et de I'impur, de ]a_ttacl:ie-
ment et de la répulsion (123-126), ou la C01_1501enc§> emer\_/elllée u
Soi par laquelle on réalisc, dans tous les domaines et .lmpart,.lalemfant,,
le brahman jusque dans les sentiments et les act‘lvnt,es pratiques ; et,
par la plénitude de ce brahman, on accéde a la béatitude cos-

1. Ou prétendue telle car elle fail place & ce niveau a un état unique, turydllia
ou modalité bhairavienne. R it
2. Cf. le §). 101. 11 ressent encore des impressions douloureuses et autres sinon
serait insensible. . X

3. Rappel du $§l. 58 dans lequel, en se concentrant sur un umvfzrs vide, on devenait
‘ le réceptacle de Pabsorption en ce vide * ; mais ici on s’ident_lne dlrec}ement au récep-
tacle du Vide, ce grand Vide ou feu dévorant de la Conscience qui, au versel 149,
consume toute I'objectlivité.
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mique (125), celle que Abhinavagupta désigne par le terme jagad-
ananda.

Ici commence un dernier approfondissement de la vie mystique
qui méne a l'illumination cosmique (bodha)! : le jiianin s’efforce
de réaliser, au moyen de bhdvana, la nature inconnaissable, insai-
 sissable et exempte d’attribut de Bhairava dans le but de s’idén-
tifier a Vineffable Paramasiva. Il s’exerce en cette fin sur I'espace
éternel et vide? pour conclure que la Conscience indifférenciée est
bien au-deld de I’espace® (128).

A Vissue de cette compréhension?, il est apte & quitter en un
instant I'objet quel qu’il soit vers lequel sa pensée se dirige, a l'aide
de cette pensée méme (129)5. Comparé au mystique du sloka 62,
ce jiianin posséde une véritable maitrise du vide interstitiel ainsi
que de tout objet ; en outre sa pensée (manas) y prend une part
active ; ¢’est que, sans perdre la plénitude de la Conscience indiffé-
renciée, le jidnin se sert de I’activité d'illusion pour délimiter 'étre
total, sinon il ne pourrait agir en vue de buts pratiques®. Mais cette
activité se déploie comme le libre jeu de ses organes ct de sa pensée
divinisés,

A la fin de ce cycle, tout ondoiement a disparu pour toujours.

1. C'est-i-dire en bodhdgra, ce sommet de lu Connaissance, illumination sans vague
ou la pure subjectivité subsiste seule (T. A. VIII, 1. 12-15) .

g 2. Cette méditation sur Vinfni spatial favorise le passage au plan cosmique. Déja,
.91,

3. La meéditation s’étend progressivement au non-existant (127), au non-espace
(128), au non-objet {129) et au non-univers {130).

4. Derniére reprise du célébre refrain.

5. Nous reconnaissons ici ce qui caractérise la cinquitme étape qui succéde a
vydpli et nommée par Abhinavagupta (T. A. V 4l. 159) {ydga, abandon ; bien qu’on ait
rtalisé sa propre essence (svariipa), la satisfaction qui en résulte n'est pas lotale en
raison de la dualité qui s'attache & deux connaissances successives; afin d’éliminer
cette impression de dualit¢, on doit contempler 1'essence qui leur est commune et on les
rejette toutes deux. Alors seulement on jouit d’une parfaite conscience de 8oi (pari-
marda} et d'une pure béatitude cosmique. Cet abandon ou rejet propre & ce cycle
prépare la sixiéme étape, 3 savoir la saisie de 1'Essence intégrale que développe le
cycle suivant,

6. Voir la citation d’Abhinavagupta tirée de I'l. P. v. vol. I, p. 243-244 dans notre
commentaire du §l. 105 trad. p. 139 ; également Utpaladeva I. P. 1V. 1. 12, p. 266:
aprés avolr déclaré que la réalisation de Paramadiva dépend du rejet de toule dicho-
tomie (vikalpa) (kar. 11), il ajoute : « celui qui a réalis¢ son identité a l'univers et sait
que tout n’est que sa propre gloire, est le Seigneur supréme, alors méme que les
vikalpa subsistent encore en luis, ceux-ci n'étant qu'un aspect de sa bienheureuse
activité. La seule différence qui sépare le libéré de 'ignorant réside dans le fait que le
premier considére I'objel comme identique a lui-méme ct ’autre non (Kar. 13).
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ONZIEME CYCLE

BHAIRAVA APAISE 0U PARAMASIVA INEFFABLE DONT LA LIBERTE
SE MANIFESTE PLEINEMENT

Le jhanin parvient maintenant a Bhairava suprémement apaisé,
lequel engloutit la multiplicité phénoménale?! ; d’aprés 1'étymolo-
gie mystique .du terme, il est celui qui, grace a la conscience de soi,
réflechit tout, donne tout et pénétre l'univers entier (130)2 Ainsi
ce Bhairava apaisé ne doit pas étre congu comme retranché du
reste des choses, étant donné que «le corps cosmique (vapus) de
Bhairava est ce en quoi se manifeste un nombre infini de créations
et de dissolutions »3,

Méme si I’on se dit : ¢ tout, cel univers est mien ’, le Je s’opposant,
en quelque sorte a P'univers, la pensée n’en accéde pas moins a ce qui
n’a pas de fondement, sans que la paix en soit troublée (131).

Puis & nouveau, mais pour la derniére fois, la Réalisation {bhdva-
nd) ouvre la voie & une parfaite compréhension : sachant que tout
Jui appartient, qu'il est éterncl, souverain universel et fonciérement
libre — puisqu'il n’a d’autre support que lui-méme — le mys_thue
a la révélation du Sens ultime (artha, 132). C’est un libéré vivant
(jivanmukia) parce qu’il jouit également de I’expérience spiri-
tuelle intégrale dont il a vécu substantiellement tous les aspects
ainsi que de la pleine connaissance de ce qu’elle impliquet. Ou
plus précisément, il a réalisé le Soi pour lui-méme et pour les autres,
puis, devenu le maitrc de cette réalisation, sa pensée étant bien
tlluminée, il peut la communiquer a ses disciples.

Y. Au cours de ce cycle, le jaanin réalise la sixi¢éme étape de la pra!.igue karana,
celle nommée gkgepa, saisie de toute chose dans sa propre essence ; ses activilés rassem-
blées dans le Soi, les catéwories consumées, il percoit la Conscience supréme en son €orps
comme resplendissante du feu qui consume 'univers (T. A. V.).

2. CI. I'énergie donneuse de dons qui se résorbe en elle-mdme du $1. 33.

3. T. 8. X1II, p. 141, 1.10. .

4. Il sait et il sait qu'il sait. On peut distinguer ici trois attitudes pOSSlb“f par
rapport a la délivrance et & la science : 1. celle du yogin pourvu de paurzfsa_;nana,
ayant éprouvé de nombreuses expériences mystiques et qui a réalisé subﬁtantlelle{nent
son identit¢ & Siva. Il ne renaitra plus, mais du fait qu'il n’a pas une pleine conscience
de 12 Réalité el ne jouit pas des énergies divines qu’il posséde 4 son insu, fl n es.t pas
vraiment un jivanmulda ni un maltre utile  ses disciples. 2. Le savant lettré qui a lu
les traités et a reconnu de fagon purement intellectuelle (bauddhajiiana), par la seule
buddhi, son identité a Siva mais ne I’a pas réalisée par bhdvand. 11 n'est nullement libér?.
3. Enfin le jlvanmukla, celui qui associe la réalisation du yogin a la parfaite compré-
hension du gnostique (jitdnin). A la fois siddhayogin et bhdvandjiidnin, ¢'est un maitre
accompli qui peut conférer I'une et I'autre 4 ses disciples. Voir T. A. I, §l. 41-44 et
XIIT 81, 328 et suivants,

18
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Aprés 'épanouissement d’un univers apaisé, succéde une phase
d’intériorisation : on prend conscience que le Soi est libre de toute
modalité ; et puisqu’il n’est pas doué de 'attribut ‘ connaissance ’,
le connaissable ou le monde qui dépend de celle-ct n’a plus aucun
fondement. L’univers est donc vide ; simple spectacle de magie ou
reflet dans le pur intellect divin?!, il ne peut ébranler la paix de
I'unique Sujet conscient indifférencié (133-135) qui, résidant au
Centre?, ignore les extrémes que sont lien et délivrance et ne voit
que la Liberté infinie du jeu de sa propre énergie. Du fait que ce
libéré vivant posséde un corps et des organes, il éprouve plaisir et
douleur, etc. mais, parfaitement détaché de ces organes, il repose
dans le Soi cosmique (136).

On assiste aussitdt aprés a la plus parfaite des kramamudra
samala, harmonie achevée entre le Soi et 'univers. Alors qu’au
cycle précédent le yogin contractait I’énergie en lui-méme en se
tenant vigilant a la source du sujet et de 'objet (106), avec le 137
« toute chose est illuminée par la Connaissance du Soi et le Soi est
illuminé par toute chose ». En effet le Soi cosmique se révéle par-
tout uniformément et par I'intermédiaire de tout ce qui existe, en
quelque forme que ce soit. Paramasiva est la Totalité cosmique
saisie sous tous ses aspects; connaissance et connu n’étant plus
seulement appréhendés en leur source indivise (furya) mais en
leur plein déploiement et comme ne faisant qu’un (turyatila).
Telle est I'identité de vimarsa et de prakasa en Paramasiva, iden-
tité qui marque de son sceau le jivanmukia.

En guise de conclusion ct dernier écho du cycle ouvert au 94 —
lui répondant & une profondeur insondable — on laisse derriére soi
en quelque sorte la révélation de I'dgtman: pensée empirique,
conscience intériorisée (celand), énergie (en tant que voie vers
Siva) et le Soi® s'effacent pour faire place & la Merveille indiffe-

1. Notons qu'en furya, ou Quatricme Etat, aucun reflet des choses ne demeure dans
Vintellect ; au contraire, en turydtila, les énergies de 'univers y sont présentes sous
forme de reflets (dbhdsa). Le Tout se manifeste comme. un reflet dans la lumiére divine
et s, en tant qu'image réfléchie (bimba), il n’est rien, cetle image a une cause réelle,
la libre énergie de Siva (T. S. 111, p. 11, 1. 10).

2. 1l exisle un progreés conlinu dans la prise de conscience du Centre : on repousse
la dualité sous toutes ses formes, & commencer par le couple des souffles jusqu'a celui
de lien et délivrance, en se tenant fermement dans Pindifférenciation primordiale
(cf. 35, 61-62, 68, 81, 103, 125-126 et 135).

3. 11 s’agit moins d'un dépassement que d'un épanouissement de I'expérience
originelle d'un Soi non encore réalisé en sa cosmicité. Ceci correspond 4 la derniére
des sept étapes mentionnées par Abhinavagupta (T. A, V. 130, p. 441-442) : nivedana,
entrée dans le Soi absolu. Voir I'extrait du Tridircbhairavatantra cit¢ par Jayaratha,
p. 440-441,
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renciée {vapus) ou Bhairava cosmique (138}, ce quatuor étant ce
qui limitait, & des niveaux différents, 'unicité du Tout. Il n’y a
plus désormais de non-réalisation du Soi — durant I'activité de
la veille ou l'inconscience du sommeil — qui ferait contraste avec
la réalisation en furya, mais un seul état ininterrompu, turyalita
ou modalité bhairavienne. Au-del, nous sombrons en Paramasiva,
I'ineffable.

CoONCLUSION

Avec le verset 138 s’achéve 'exposé des cent douze instructions
concernant la Réalité qu’aucune houle n’agite (139). Celui qui a
franchi les diverses étapes ou qui a réalisé I'une seule d’entre elles,
est un jadnin qui, plein de gnose, jouit de 'efficience méme de
Bhairava (140). Il échappe au temps et demeure actif en ce monde,
lui, le souverain de I’énergie, qui se sert de sa pensée et de ses organes
pour accomplir tout ce qu’il désire (140-142).

Les derniers $loka décrivent son activité sous forme d’une
vénération incessante en reprenant chacun des thémes développés
au cours des cycles multiples de sa progression : la supréme Ré,ah'
sation (bhavand) qu’il réalise encore et encore & l'intérieur meme
de la plus haute Réalité indifférenciée et apaisée (c’est-a-dire en
turyalita) est la prise de conscience ininterrompue (ui.mars'a) du
Je absolu reposant dans la Lumiére infinie de la Conscience (pra-
kdsa) ou la compénétration de 1'Energie divinisée et de Siva (145).
Elle se déploie sous les aspects alternants de Bhairava-le-cx:éa‘ateur,
Bhairava-le-sustentateur et Bhairava-le-résorbateur apaise, et
ainsi de suite indéfiniment — en tant que jeu spontané de Ia
volonté divine.

Sa méditation consiste en un intellect libre et inébranlable (146,)
et son adoration, en une intelligence intuitive indiﬁérfznc}éc soli-
dement établie dans le firmament du Cceur (147). Satisfait parce
qu’il jouit de la Plénitude (148), il verse sans répit, en guise d.ohla-
tion, toute la multiplicité phénoménale dans le feu de la Conscience,
ce réceptacle du Vide absolu (149). .

Le sanctuaire sccret ou il réside et qui sert de ref}xge a tou
la fusion permanente de Bhairava et de son énergie (151) et son
bain purificateur, la plongée intégrale du Soi (aiman) dans le Soi
cosmique ou Paramasiva doué de toutes ses énergies de conscience,
de félicité et de liberté (152). Il n’existe d’autre véneration pour lui
que la reconnaissance de I'unité de adorateur et de I'adoré; Siva,
I'énergie ct le jiianin ne faisant plus qu’un (153).

La Déesse kundalini dressée, tandis que s’équilibrent spontané-
ment les souffles inhalé et exhalé, est a son tour exaltée comme le

s, est
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sanctuaire le plus haut (154). Le rite de la profonde félicité s’effec-
tue en s'absorbant dans I’énergie qui s’éléve vers Siva et s’identifie
a lui (155). De méme, le souffle intériorisé et ininterrompu du jha-
nin devient la seule récitation digne de sa divine énergie car, pas
une seconde, ni de jour ni de nuit, il ie perd conscience de sa divi-
mits (156)." oo oo ST

L’Agama prend fin sur 'identification de l’énergie et de Siva,
c’est-a-dire sur le retour au Cceur illuminé qui a recouvré sa cosmi-
cité, Centre intime duquel émanent toutes les énergies différenciées
se déployant en forme d’univers ct dans lequel aussi elles se résor-
bent et s’unifient, apaisées, en un cycle indéfini.



" "APPENDICE [

LE BRAHMAN OU L’EXISTENCE BRAHMIQUE

L’existence brahmique (brahmalativa) ainsi que le terme brah-
man revient a plusieurs reprises dans notre Tantra. On la décéle
d’abord dans un accroissement de Defficience vitale (virya) qui
s’accompagne d’une stimulation intense de I'énergie et d'un épa-
nouissement de la conscience. Elle est particuli¢rement sensible au
moment ou I'on réalise une formule mystique ou lors de l'intensi-
fication du son subtil, infini et immanent!. Le son purement
intérieur et inaudible du souffle de 'air (visarga) prend l'aspect,
dit-on, de ’andhatla qui permet d’atteindre sabdabrahman, la
réalité ultime réalisée en SonZ.

Cette existence brahmique se révéle encore au cours du tumulte
d’émotions violentes comme la peur, la curiosité et tout parti-
culiérement lorsqu’on est sous ’emprise de la plus intense de
toutes, I'amour,

Abhinavagupta assimile le supréme brahman 4 P’autonomic et
a la béatitude de I'union de Siva et de son énergie® et notre sloka 69
identifie de son cdté la jouissance intime de soi avec la réalité du
brahman.

IY’autré part, Abhinavagupta, dans son Tantraloka4, apparente
le brahman absolu a la félicité (ananda): le héros (virasadhaka),
dit-il, en se servant des trois moyens prohibés, viande, alcool et
jouissance sexuelle devient un brahmacdrin; «et le brahman est
félicité (ananda) et la félicité réside dans le corps gréce a ces
trois »4,

Si le plaisir ainsi suscité s'achéve dans la béatitude intime,
néanmoins ’expérience véritable..du brahman n'exclut pas un

1. P.T.v.p. 47,1 1,

2. S1 38, 91 et 114.

3. Parabrahmgmayaéiuaéaklisarpgha{!dnandasv&lantryasr§§ipardbha!!drikdrt‘lpe’ nu-
pravesah. P. T. v, p, 50.

4. Anando brakma paramam tac ca dehe Iridhd sthitlam. XXIX $1, 97-98.
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contact avec D’extérieur. Au contraire, elle culmine en samald,
harmonie universelle du sujet et de I'objet, le repos indifférent, a
la jonction de tous les états et de tous les sentiments.

Déja parmi les définitions que donne Jayaratha des six types
de félicité, chacun se trouvant associé a un souffle spécial, la. félicité

- brahmique (brahmdnandae) reléve- du souffle samana, étale, ct se
manifeste significativement comme l’apaisement procédant de la
fusion unifiante de toute I’objectivité, c’est-a-dire 1’égalité (sama)
de I’ensemble des choses?.

Cette fusion de deux énergies complémentaires — souffles prane
et apdna en samdna, condition indispensable a la montée du souffle
dans la voie médiane (madhya) — existe aussi sur le plan moral
ou ’on peut voir le yogin impassible dans I’honneur et le déghon:
neur, libre de haine et d’attachement, réaliser le bonheur grace a
la plépitude du brahman qui se répand en lui dés que les extrémes
ont été éliminés?. Tel est I'état du jivan mukle qui demeure en paix
au milieu d’occupations variées. , .

Cette équanimité présente des rapports avec l'état d'égalité
d’esprit (samacitta) des Bouddhistes ou le Bodhisattva que n’affec-
tent plus ni attachement ni haine, réalise que tout est pour tou-
jours dans le méme états. A date plus ancienne, elle appartient au
quatriéme des états divins (brahmavihdra). D’aprés Buddhaghosat
Pétat brahmique d’équanimité est ce qui développe la_modalité
intermédiaire (madhya = majjha) — ou parfait équilibre — a
Pégard des autres étres. Cette modalité ne surgit jamais dans le
Centre sans étre accompagnée d'un sentiment de neutralité®.
Mais qu’on ne confonde pas cette équanimité avec I'indifférence,
précise ce commentateur, car cet état, un des meilleurs qui soient en
raison de sa perfection, s’il consiste en ’absence de préoccupation
tendue (anabhoga) et porte également sur tous les étres —d’oli sa
nature incommensurable — s’allie toujours & un sentiment de pitié
et d’amour universel (mella et karund). )

Ainsi I'existence du brahman nous apparait comme une exis-
tence infinie et pure dans laquelle efficience et béatitude atteignent
leur summum ; une existence qui s’éleve au-dela de tous les conflits
et de toutes les oppositions et qui est égalité (samaiad) pleinement
éprouvée en ce monde méme.

1. Talo'nantasphuran meyasamghaltaikanlanirvrtah | Samanabhamim  dgalya
brahmdnandamayo bhavel, T. A. V. 41. 46 et comm, p. 351, L. 8.

2. V. B. 8l 125-126.

3. Voir Intred., p. x1v, vol. II. Gilgit Manuscripts.

4. Atthasalini, p. 197, 1. 1.

5. Na hi sallesu majjhattakdrappavalla brahmavikdropekkhd upekkhd vedunan
vind vattall 1, op. cit.
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beauté, forme merveilleuse, essence cosmique de Bhairava, voir

vapus. '
catégories de la réalité p. 18 sq. 48. 99. 131-2. Voir lativa.
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centre (madhya). Défini p. 35. 1) — Centre unique sl 35.36.
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— centre intime $l. 37. 45. p. 32. 34. 39. 43-45. 78. 87.
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dans le —$). 32.49.55. p. 22. 30. 41. 59.96.1 00. 176 sq.
et cing moyens d'y pénétrer : p. 35-46, 109-113. 134.
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p. 36. 52. 182,

conduit subtil, nerf vibrant ¢l. 35. p. 8. 17 sq. 35. 36. 39. 42 sq.
79. 81. 92 sq. — Imprégné de conscience 43. Voir aussi
susumnd, madhyanadi, nadi.

Concentration (cinl-, cintand, ksip- etc.) p. 31.56. Simultanée de
tout 'étre 27. 28. 33. 34. Voir yugapal. — visuelle
p. 178, sans cligner §l. 59-60. 80. 84. 88 p. 124. Voir
bhairavamudra. — Sur la lumicre $l. 76. p. 117. —
Fobscurité ¢l. 87-88. — intersourcilliaire (bhri) $1. 31.
36. p. 83. — sur le corps consumé dans les flammes §l.
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92. p. 98. — le vide $l. 33. p. 23, © de paysage $l. 60. —
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97. 99. 120. 139. p. 134 sq. 160. 2) — de sujet et objet
§l. 134. p. 126. 158-9. — ct connu $l. 137. p- 160. Voir
identité. Etape de connaissance absolue p. 174. Deux
phases de © p. 60 sq. 3. — empirique et fallacieuse voir
maya, illusion. — de 'objet 138 sq.

indifférenciée et supréme (cil, cailanya, cili) $l. 91-
92. 100. 117. 152. p- 12 4 15, 17. 20. 47. 54. 84. 87. 91.
94. 121. 125 sq. 137 & 142. 153. 159. 165. 186. 189. —
cosmique envahissant la © limitée p. 46. Masse de cons-
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citta. Elargissement de la © 41. 48, 189. Voir épanouisse-

ment.
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conviction qui sc réalise  4l. 132-3. p. 156 & 158. 186. Voir bhavand.
COTps  (deha, tanu, sarira) . 43 & 50. 54. 93. 104 p. 15. 31 sq. 38.
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détente p. 29. 42 sq. 52. 116. sl. 79. 82. _
désir ou volonté (icch@) p.16. 26.38. 115, — universel §1. 105. —
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surgissant §l. 96. p. 29. 138. — frustré . 96. p. 39.
132 sq.
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p. 27. 37 sq. 47. 52. 110-112. 143 sq. 188.
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§l. 64. 103-104. 125. p. 137-138. 166. 188 sq. 196-7.
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de intériorité et de extériorité p. 0. 63. 135. 138. 142.
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g0, egocentrisme (ahamkdra) §l. 94. p. 21. 25 sq. 27. 33. 97.

) Sa disparition 41. 119. 131. 161. 195.

élan extatique (udyama) p. 31. 33. 52. 59 sq.
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émotion violente 1. 101. 118. p. 24. 29. 31. 33. 39 sq. 42. 132. 148.

) 186. 189. 195.
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30. 48. 54. 74. 80. 187. — triple $. 3. p. 69. — phoné-
matique, ses phases subtiles §l. 2. 4. 24. 42. p. 48 a 51.
69-70. 82. 92, et leurs vacuités 58. — fragmentatrice
(kala) §l. 2 et 95. p. 15. 187sq. 49. 69. 101. 131. —
d’illusion, voir maydsakti. — de volonté, voir icchasakti.
— d'aclivité (kriyasakti) p. 133. — divinisée 185.
192 sq. — de connaissance {jaanasakti ) 69. 133. 187. —
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de felicité (dnandasakli) 38. 44. 133. 185. — obscur-
cissante (lirodhana®) 14. 133. 143. 159. — Ouverture
(mukha) vers Siva $§1. 20-21, 23, p. 11. 48. 176. 184, —
du vide $l. 39. p. 58. 89. 90 sq. 177. — apaisée ($dnta)
sl. 27-28. p. 79. — concentrée 188. — contractée p.
45 sq. 85. 109 sq. 130. 142. 160. 176. 179. — épanouie
SI. 6. p. 36 sq. 46 sq. 79. 84. 142. 179. Voir aussi



samkoca et vikasa. — divinisée des organes ou yogini
§l. 141. p. 189 sq. — émergente 42. 44. 62. 69. 91, voir
aussi visarga. — envahissante 1. 112. p. 40.48.180. 184.
— intériorisée 79-80. 86. 144. 175. — médiane $l. 26.
p. 49. 79 sq. 109 sq. voir madhyasakii. — omnipéné-
trante_185.. voir vyapini — supramentale. p. 80 sq. 89.
92. Voir aussi unmana. — égale, voir samand. Energie
primitive, abyssale, 4 I’état nu (dadisaki ) 1. 20. p. 28-9.
31 sq. 36 sq. 47. 91. 111 sq. 122. 134. 142. 144. 183. —
stimulée, intensifiée, frémissante 29. 37 & 42. 57. 59.
83. 148. 195 et 1. 118. Voir effervescence et ksobha.
— son actualisation et sublimation p. 29-30. Voir
bhdvana. — sa maitrise 180. — son repos 18. — sa
montée §1. 28-29. p. 36. 48 sq. 85. 156. 176. 180. Voir
lovée. Energie prise en sa source 23. 30. 33. 41. 4. 185
sq. — du souffle (pranaesakii) sl. 24 a 28 et 67.
p. 17 sq. 47. 50. 76-88. 109. 176 sq. 179 sq. — et sommeil
181. Energies brassées et unifiées 83. 194.

épanouissement (vikdasa) — de l'énergie, voir énergie épanoule. —

_ de la conscience p. 38. 41-2. 195. — de bhavana $l. 62.

épuisement du corps $l. 111. p. 24. 44. 120. 144. .

espace, ses directions (dik, digdesa) §l. 43. p. 93. Voir dkasa, viyal,
vyoman. Deux espaces 169. — de la conscience 88. 120.
— du cceur §l. 49. p. 125. — immense, vide et sans
limite $l. 43. 85. 128. p. 34. 125. 154. 183 sq. 190.
Concentration sur I'° 33-34.

essence absolue I, 2, 26. p. 11. 22. 30. Voir ripa, rapald et
Svarupa. .

état (avasthd) 1. — psychiques, passagers 30. 184. — veille,
sommeil, etc. §l. 75. 86. p. 125. — de I'énergie %l. 20-
p. 75. — de plénitude §1. 15. 23. 72. — de $iva $l. 76.
Etat par opposition & essence immuable recouvrée 30.
94. — du milieu (madhydvasthd) voir centre et madhya.
Quatrieme état p. 74. 79. 126. Voir lurya. Exempt
d’état 59. Voir unmana.

éther (viyal, vyoman) de la conscience $l. 41. p. 88. 90-92. 177. —
du cceur p. 176 sq. $e 35. 8D.

évanouissement du support. $l. 80. 82. 91. 96. 108. 119. p. 22 sq.
28 sq. 41. 62 sq. 97. 123. 128-9. 132. 141. 148 sq. 157.
181. 183 sq. Voir aussi nirddhara, nirdsraya.

éveil (udaya) 3l. 28-29. 45. 57. 63. p. 80-81. 102. 128. 175 sq.
Voir unmesa.

évocation — du vide $l. 39. 43-45. p. 89. — du nirvikalpa $l. 46.
P. 29. 37. Voir bhavana, imagination et simultanéité.
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expérience spirituelle. 11. 22. 40 sq. 146. 161. 181. Ses trois niveaux
24 sq. — de la félicité 74.

existence — ultime $l. 19. Voir saiia, taitva. Ses noms p. 11.
Rapport avec existence morcellée 21-22. Pure ° salta-
madira 51. 59. 64. — brahmique $§l. 69. 118. p. 21. 63

e 148,153 sq.- 195 sq.-Voir brahmasalla:-

extase — du Quatriéme (état), voir turya. 175. 181 sq. 188 sq.
voir samddhi les-yeux-fermés, les-yeux-ouverts. Acte
ou élan intense d'0 p. 13 voir udyama. — inconsciente 57.

faim §l. 118. p. 24. 39.

félicité voir ananda, sukha, amria. 20. 30. 44. 63. 113. 170. 186 $1.
72. 155. Sa découverte 179-181. 195. Son jaillissement
8l. 66. 67. 71. p. 184 sq. — de ’amour $l. 68-70. p. 37 sq.
59. 180. — intime, ineffable §l. 15. 65. 69. p. 73 n®. 107,
111-2. Rite de © §l. 155. — cosmique (jagaddnanda)
22.107. 179. 189-190 et ns.

feu (agni, vahni) 14. §l. 19. — Consume les limitations $]. 52-53.
149. p. 168. 189 n3 et 193. — début de I'union sexuelle
$l. 68. p. 46-47. Feu d’udana p. 79, voir ce terme. —
bindu §l. 37. p. 87.

firmament (vyoman) du cceur $l. 35. 147. -p. 193. — illimité
§l. 2. 41. 92. p. 184. Voir immensité.

flot, torrent mystique (ogha) 1. 38. 83. 90. p. 22. 42. 52. 88-89.
113. 123. 148. 183. — de félicité 44. — d’illumination
128. 183 sq.

flux du devenir 135 sq. -— des organes 47. — unifi¢ 165. — de
I'énergie 136.

formule mystique (mantra) définic 164 nz. 19 sq. 69. 91. Nonuple
§1. 3. p. 69 et 92, — d’un seul bloc pindamanira §l. 42. —
du ceur = SAUH 109 sq. AUM $l. 39. spontané,
HAMSA 8. 155 bis. p. 170 sq —-dela résorption MAHA
et de I'émanation AHAM p. 36. 164.

fourmillement (pipila) $l. 67. p. 108 sq. Voir vibration.

fragmentatrice (énergie) (kald) $l. 2. 95. p. 68. Voir kald.

grice (prasiat'f;z anugraha, s‘aklipdta) 15. 25, 28. 62. 143 sq. et
§l. 7.

harmonie achevée (samata) 47. 63. 166. — entre le Soi et I'uni-
vers 46. 64, 124. 135. 142. 146-7. 192. — Entre sujet et
objet 196. Voir égalité, samala.

Homme 3l. 40. 53. p. 186 n'.

identification au corps 135. 167. — aux organes 24. 30. 143. —
a Pintellect et au vide 95 sq.

identité & Siva-bhairava $l. 109. 140. — & l'univers p. 46. 124,
142. 147. 160. — de connaissance et de connu §l. 137.
p. 138. 160. 192. — de sujct et objet sl. 106. p. 27.
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illumination (pratibhd, sambodha mahabodha) $l. 127. p. 13. 24.
27. 40. 63. 119. 150. 152. — pemanente (luryaliia)
79. 182. 188. 190 sq. — de la pensée. Voir citlasam-

L bodha. Illuminé 116.

illusion Energie divine (mayasakii) 14. 55. 132. 184. 190. Le

o monde comme une magie, une fantasmagorie, un réve,

un mirage §l. 9 et 133. p. 53. 55 et n% 72. 145. 186.

) ] comme une peinture, un tourbillon §l. 102 p. 136-7.

imagination créatrice (bhdvand) 30-35. 51. 1567. — son élan 29.
31. suggestion puissante 30. Tendance vers I'expression

) 32. Voir bhdvand, conviction.

!mmanence  (aparatva) él. 153-4. p. 14. 17. 30. 69. 168 sq. Voir

. apara.

'mmensifier, immensité $L. 47. 92 p. 15. 34. 52. 124. — de P'éther
de la conscience §l. 128, p. 34. 63. 154. Concentration

. sur 1’0 124, 129. 138 n? 154.

Inconscience états d’e 26. 56 n4. 57. 116. 131. 178 sq. 182. Voir

. prédispositions inconscientes.

indifférenciation de la Conscience 40. 90. 192 n2. — dans tous les

. corps $l. 100 et 107. p. 135. 140. Voir nirvikalpa.

Individu  (anu). Voie de I'o 26 sq.

ineffable, inconcevable (vyapadesa, akalhya etc.) $l. 14. 22.

. : p. 11. 51, 154. 190. 191. 193.

Instant  présent, inefficace, pont de désir 26 sq. 104. — présent
actuel efficient de prise de conscience $l. 46. 59. 82..84.
129. p. 34. 39. 41. 60. 155. Premier instant de vision,
désir, etc. $1. 118. p. 23. 32. 46. 60-61 et n'. 90-91. 133-4.
138 sq. 150-151. 157. Dernier © 23. 90-91. — de
dépossession 41. — éternel 41. 62. 64. Instant-choc
d’illumination 39. 40. 52. 59 4 61. 106. 128. 132. 148 5q.
Premier instant de la contemplation de 'univers déifié =
pasyanit §l. 96. 101. p. 46. 144 sq. 184 sq. Les deux

) instants de la plongée mystique 187.

Intellect, libéré 193. Voir buddhi. _ _

Intelligence intuitive — indifférenci¢e 183. 193. Voir mali.

intériorisation 41, 80. p. 10. 17. 33. 35 sq. 41 sq. 45. 49.. 11.6'.
121. 136. 142. 144. 148. 174 sq. 182 5q- Intériorité
absolue (pirpdhanta) 10. 20. 39. 44. Voir ce terme.
Harmonie de intériorité et extériorité p. _175. 178 sq.
182 sq. Voir bhairavamudra et kramamudra.

intensification unificatrice de I’énergic 2b. 35. 38. 42. 48. 136. 148,
185. Voir aussi effervescence.

intuition — intellectuelle §l. 121. p. 33. 150. Voir mat{, buddhi.
— globale, indéterminée, voir nirvikalpa.

isolement, exclusivité de I'Un. Voir kevala.
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jouissance sensorielle 43 sq. 114 sq. — esthétique sl 73. —
sexuelle $l. 68-70. p. 109-113. — mystique voir sukha,
ananda, amria.

Je illimité, absolu, voir aham, parpahanta. Prise de conscience du
Je 13 sq. 157. 164. 193. Voir Soi, alman.

libération- (moksa) §l. 135. p. 64. 146. 192. Libéré vivant (jivan
mukla ou bhairava) $l. 142. p. 52. 63 sq. 106. 163.
192. 196. — Doué de réalisation et de connaissance
p. 191 n*.

liberté absolue $l. 152. Voir svelanira, svatanirya.

lien (bandha) $l. 135. p. 146. 159. 185. 192.

lovée (kundalini) énergie ascendante du soufile $l. 154-155.
p. 47 sq. 169-170. 175. Ses deux formes 47. 98.193. Sa
montée §l. 28-31. p. 46 sq. 80 a 83. 92. 109 sq. 119.
168 sq. 175. — indirecte §l. 28. — directe 1. 29. —
en douze étapes $l. 30. p. 82. Voir kundalint et souffle.

lumiére $l. 21. p. 23. 117 sq. Rayons de © §l. 28. Eclair $l. 29. —
tamisée $§l. 76. p. 23. 117-118. — indifférenciée de la
conscience (prakdsa, dhdma, tejas) $l. 37. 85-86. p.
13 sq. 59. 81. 125 sq. 193. Voir prakasa.

maitre spirituel (guru, dcarya) $l. 159. p. 26. 63 sq. 191 et n¢.

méditer, méditation §1. 10. 53. p. 31. 95. Son but p. 72-3. Inci-

' tation a méditer §1. 131. Définition de la véritable ©
sl. 146. p. 157 sq. 164-165. 193. — sur le bindu
§l. 37. — le canal médian §). 35. — les sons p. 164, —
les catégories $1. 54. — I'énergie du souffle 1. 55. p. 100.
. — le §ikhanta §l. 37. p. 88. voir aussi dhyana.

monisme (advaya} défini p. 14. 158.

mouvement $l. 83. p. 23 sq. p. 123. 183. Deux © de I’énergie 47. —
émotifs 40.

moyens de libération. Les cent-douze © p. 22 sq. Deux types de ©
23. Cinq © de pénétrer dans le cceur 35-46.

mur  (bhilti) sl. 33. 48. 59. 60.

musique  $l. 41. 73. p. 91. 114-115.

objet (bhdva, prameya, etc.) p. 11. 15. 21. 26. 48. 57. §l. 105-106.
p- 147 4 149. —du souvenir §l. 119. p. 149. — de médi-
tation §1. 120-122. p. 23. 26 sq. 56. 150 sq. — identique
au sujet 138-139.

oblation (homa) au feu de la Conscience dévorante $l. 149.
p- 166 sq. et 193.

obscurité §l. 87. p. 125-6. 184.

omniprésent, omniprénétration, fusion intégrale sarvogamaiva,
para, °sarvavyapti $§l. 31. 105. 107. 110. 118. 130-132.
p. 138 sq. 142. 146-7. 185-7. Voir aussi vyapli.
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ommiscience (sarvajiialva) $l. 109. p. 20. 34. 139. 142. 187.
organes des sens (indriya, drk, etc.) §l. 117. 136. p. 45. 160. —
absorbés $l. 49. p. 47. 120. — obstrués §l. 34. 36. 67.
89. _1 14. p.56. 86. 109. 179. 183. — sacrifiés 136. 149, —
'{ggﬁés 38. 180. — épanouis, divinisés 46. 110. 188 sq.
paix, quiétude mystique $l. 52. 81. 133. p- 27. 41. 44. 59. 98, 189.
Voir aussi sania.
parole intérieure 31-33.
pénétration (@vesa, praves-, nives-, samdvesa) dans la Réalité ou
le Ceeur $1. 32. 49. 69. 152. p. 22 sq. 35 sq. 114. 176 sq.
178. — dans Pétat de la pure énergie 41-42. 45. 48, —
dans les purs fafve ou manira p. 36. — dans le Soi
cosmique 192 et n3.
pensée dualisante, optionnelle, procédant par choix (vikalpa)
8l. 10. p. 11. 15. 19-22. 31 sq. 53. 78, etc. Voir vikalpa.
ses oscillations $l. 60. p. 15. 26 sq. 33. 37. 104. 109. 165.
— sa disparition §l. 43, 45. 94. 115. 123. p. 34. 37. 52.
) 61. 87. 90. 93 sq. 101 sq. 183. 188. Voir nirvikalpa.
pensce empirique (manas) instable $l. 79-83. 97. 122. 131. p. 21.
Définie 131. — résorbée §l. 58. — unifiée 114-115. —
. divinisée 188-190. 193. Voir stabilité et manas.
phonéme (malrka, varna, etc.) $l. 6. 30. 40. 42. 81. 91. p. 12. 18 5q.
. 48 sq. 122. 164. Voir aussi varna.
physiologie mystique 17 sq. 35 sq. 42 sq. 76. 84. 108. 122. Sl pZ!
_ a 31. Voir kundalini, souffles, centres, sommeil, etc.
plénitude (parpata, bharita) $l. 15. 23-24. 72. 117. 125. 148
p.-59. 113. 119. 166. 187. — du souffle §l. 24. p. 76-77. —
intérieure 44. 147. 175. 193. — du Soi 10. 13 sq. 21. 71.
. 134. 161. Voir parna. .
pointe  (kofi ) — initiale §l. 40. 67. 71. 90. p. 43. 96. 128. Voir
ébranlement, instant. — finale (prdniakofi) 1. 39-41.
69-70. 99. p. 81. 89. 90-92. 128.
prédisposition inconsciente, tendance, sédiment (samskdra, dsaya)
§1. 82. p. 26. 30. 34. 52. 56 sq. 97. 119. 123. 169. 181 sq.
pureté §l. 123. p. 15. 189-193.
réalisation du Soi 174 sq. 188. 191. 193. §l. 62 et 145. p. 105.
163 sq. Voir aussi bhdvand et imagination créatrice.
réalit¢ 1) — ultime (bhava, laltva, mahdsaild, bhairava) et mysti-
que. £l. 50. 57. 66. 69. 103. p. 11. 16. 19. 112. 137 sq.
178. 186 sq. 189. — indifiérenciée $l. 124.  p. 52. 64. 131.
136. 193.—globale 17. 22. 34. 105. Voir cidghana. — émi-
nemment discernable §l. 34. — envahissante 43. 183,
— fulgurante 97. — médiane §l. 61. p. 104 a 110.
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Voir aussi Centre. — se voile 19. 20. 2) — faite de
parties (sakala) 17. — empirique, objective 19. Péné-
tration dans Ia Réalité 22. Voir brahman, lallva.

récitation (Japa) §l. 90. 143. 145. p. 39. 164. 184. 194. — avec
exercices de souffles (uccara) §l. 39. 42. 81 130. 150 bis
156. p. 89 sq. 122. 156. 180.

regard contemplatif intériorisé $l. 120, — fixe $l. 113. 115. p. 144.
Voir bhairavimudrd, contemplation, premier instant.

repos, voir visrdnli. — en sor-méme (svasthili) 37. — dans I’'Un
186. 196. — du souflle p. 77.

résonance (ndda, andhate) 18. 88. 128. §l. 38.

résorption progressive, réintégration, voir vyapti, lina, p. 15. 189.
— des catégories dans le Soi §l. 54. p. 48. — du grossier
dans le subtil, puis le supréme §l. 56-57. p. 99-102. Voir
vyapli (atma° et siva©).

rétention du souffle (kumbhila, kumbhaka) $1. 26-27. p. 45. 79 sq.

122. 128.

respiration 170. Voir aussi souflles, énergie du souffle allégée,
automatique.

réve (svapna) 11.53. §l. 86. Leur maitrise $l. 55. p. 100. 159 n3.
178. 184.

rite  (adhvera) $l. 155.. p. 70. — véritable 194.

roue cosmique, phonématique $l. 4. 12 et centres du corps. Voir
cakra.

sacrifice rituel- (yaga) sl 150-151.

saisissement émerveill¢, ravissement extasié (camalkdira) 36.
39 sq. 62. 97. 103. 106. 108. 111. 122. 151. 161. 175. 181.

sanctuaire intime (pitha, ksefra) 1) Compénétration de Rudra et
de Pénergie §l. 150-151. 2) kundalini dressée §l. 154.
p. 58. 168 n¢. 193-4.

satori du zen 60.

séjour supréme, en soi-méme $l. 36. 136. p. 87. Voir svasthiti.

sens ultime (artha) de la Réalité. §l. 98. 132. p. 157. 184-6. 191.

simultanéité (yugapal) §l. 63. 65. p. 33 sq. 46. 106 sq. — de
directions $l. 43-45. p. 92-94. — des impressions 41. 46.

Soi (alman). La personne $l. 84. Soi leurré, limité 131. Soi intime
ou gham. §l. 138. Sa révélation §l. 76. 89. 137. p. 11.
20. 21. 44. 45. 134. 160. Retrait dans le Soi 134, voir
almasamkoca. Paramalma, Soi cosmique ou Paramasiva
§l. 18. 26. p. 24. 74. 102. 124. 147. 152. 168. Soi réalisé
en sa nature cosmique. $l. 108 sq. 134. 136-137. 152.
p. 141. 146. 160. 161. 168. 181 sq. — Moyens de cette
réalisation $l. 92. 98. 107. p. 129. 138 sq. Prise de
conscience du Soi 51. 128. Voir vimarsa, conscience de
soi. Voir aussi aiman.
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sommeil (svapna) p. 43. 44. 56 notes $l. 5. Nidra §l. 7.
Sommeil mystique (yoganidra) 100. 116 sq. 178. 181.

son  ($abda) $l. 38 4 42. p. 68 sq. 88 sq. 111 sq. Procession du ©
68 sq. Méditation sur le © §l. 91. p. 129. 145. Son
absolu voir sabdabrahman. Sur le son en général voir
sabda ; son intérieur voir dnacka, anahald, nada.

souffle ou vie (prana) 17. 38, 70. — cosmique 25. Vie des autres ©
VOIr pranana. — inspiré (apdna) et expiré (prana)
§l. 24-27. Leur fonctionnement et friction $l. 64. p. 107.
sl. 154. p. 76. Voir prdpa, apdne, visarga, uccdra.
Leur fusion en samdna, souffle équilibré, égal p. 56.
Voir samdna. — s’élevant au centre (uddna) §l. 26. 29.
155. p. 92. 169 sq. 176. — courbé, sinueux $l. 154.
P. 168-9. Voir lovée. — omnipénétrant, voir vyana. —
du sommeil 100. — immobilisé et unifié 43. 56. 77 sq.
86. 122. 175. — spontané $l. 155 bis. 156. p. 170 sq. —
divinisé 194. — intériorisé 29. 169. Voir retention du °.

source indifférenci¢e 30. 36. 58. 75. 154. — de ’énergic 33. 41. 48.
113. 132. 136. 157. 164. 188. — du Je 185. — de I'Acte

] 61. 129. 186. — de sujet-objet 187. 192.

souvenir 1. 70. 119. p. 38. 189. Emergeant du cceur 32.39. 112sq.
148-9.

stabilité — de I’gtre §1. 84. — de la pensée §l. 34. 50. 61. 73. 84.
104, 109. 113. 133. 147. p. 17. 35. 51. 79. 104. 114 sq.
183. 189. — de l'intellect $l. 101. 146, p. 29. 136. 186.
Voir aussi sthira, niscala, dardhya, stabdha. .Y

structures de la réalité empirique 18 sq. 23. 26. — de la personnalité

. s’effondrant 24. 29. 157.

subtilite ($aksmatd ). — de 1'énergie 19. 177. —du souffle 92. —
du canal médian §l. 35. — des énergies sonores. Voir
énergies phonématiques. — des catégories §l. 54. p.

) 18 sq. Voie subtile de I’énergie 19. 28 sq. .

sujet  — pur et illimite 79. 95. 133, — se fait objet 73. Voir aham,
atma, pramatr. — limité 15. 20. 59, voir ego.

tantrisme sexuel 1. 68-70. p. 37 sq. 109-113. 195. Voir union.

temps  (kdla) §l. 14. 22. 52. p. 20. — Défini 60. — surmonté 46.
60. — Les deux © : passé et avenir 26. 27. 34. 56. 59 sq.
155. Leur brisure 61-62. Voir instant, ksana.

tout, totalité 14. 18 sq. 46. 55. 61, 99. 136. 187. 189. 192. — sa
fragmentation 15. -

transcendance 14 sq. 52. 53. 187. — immanence $l. 5-6, 153.

i p- 70 sq. Voir aussi paralva, anullara, niskala.

Un-sans-second (advaya, eka) $l. 124. p. 11. 14 sq. 17. 46. 108.
137-8. 152. 146. 186 sq. 193.

14
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union — de $§iva et de §akti 39. 110. Voir rudrayamala. — sexuelle:

41-47. 109 sq. Voir kuldvesa.

univers (jagal, sarva, visva) §l. 54. 56. 57. p. 46. 185. — diffe-

e

vibration

rencié 17. 55. — manifesté 14. 17. — illusoire 45., voir
illusion. — possédé 191. — matitrisé 51. — apalsé 110.

“181. 192. — transfiguré 142.185-188. — évoqué comme

— consumé §l. 53. p. 178. — imprégné d’énergie $l.,
54. p. 184. — de conscience $l. 63. g) 106. 179. 184. —
fait de félicité &l. 65. p. 179. — de Siva 185. — en tant
que vide $§l. 58. p. 53. 178. 192. Voir jagat, vision.
(spanda), primordiale 19. 29. — de I'énergie 92. — du
cceur 14, 19, 24, 180. 183. — de la conscience 48. 58. 88.
148. 156-7.

vide, vacuité ($@nya, sanyata). 11. 30. 41. 62. — défini comme

LS
vigilance

- -

nirvikalpa $l. 46. 122. p. 54. — se creusant brusque-
ment = vide interstitiel §l. 61-62. p. 35. 60. 62. 104.
106. 128. 175. 190. Voir aussi madhya. Absorption
dans le ¢ §l. 58-59. p. b5l a 59. 102. Transcendant le:
vide 51. 54. 94. Voir s$anyatisinya et unmand. Dyna-
misme vacuitant §l. 39. 42. 149. p. 5l. 54 sq. 57 sq.
92-94. 167. Voir aussi uccdra. Conscience réceptacle du
vide §l. 120. 149. — Vacuité intériorisée 125. — faite
de sédiments inconscients 56 sq. — inconscient, sa,
maitrise 57. 176. 179. Evocation du vide $l. 32. 39. 44-
46. p. 51. 55. 95. Les sept vacuités 57-59. 75. Vide du
ceeur §l. 32. 45. — du corps §l. 48. — du paysage §l. 60. —
du support, voir nirddhdra. — d’univers §l. 134, —
de pensée dualisante, voir nirvikalpa. Voir encore
sanya.

aiguisée pour s'emparer de la Réalité fulgurante 23.

26 sq. 39. 41-43. 48. 52. 56. 61. 74. 90. 97. 103 sq. 113-
115.

vision intuitive 34. 103. — mystique d’un objet 1. 80. 117, p. 121.

147. 189. — de I'univers 15 sq. 21. 46 sq. 63 sq. 146.
178 sq. 185-190. — dans les trois voies 64. — comme
illusion §l. 102. p. 45. — comme énergie 33. 47. —
comme félicité §l. 65. — dans la conscience illuminée
96. 99. 102. 106. 138 sq. 143. 147. 152. 159-160 et
§l. 105. 135. Voir aussi cillasambodha.

voie d’accés, moyen (updya) 22 sq. Par I'intermédiaire de 'énergie.

Voir énergie. Les trois voies d’accés vers Siva : — de
lmd1v1du 26-28. — de V'énergie 28 sq. — négative, de
Siva 51 4 65. — bréve 59 sq. — médiane, voir madhya.



INDEX SANSKRIT

Akl{la Siva sans rapport avec I'énergie p. 129, 164.

agni feu 8152, p. 47. 166.

anu Infinitésimal, individu 18, 24.

advaya pyp sans-second sl 124. p. 14, 189.

adhvan  cheminement ¢l. 56-57. p. 12, 18 sq. 101.

anacka consonne sans voyelle $l. 4, 114. p. 70, 122.

andhata résonance intérieure ininterrompue $l. 38. p. 29, 50, 70,
88 sq., 122, 145, 195.

anugraha pgrace 143.

anuttara incomparable — vide $l. 32 ou Siva p. 13, 18, 68 sq.
Phonéme 4 68, 128.

anusvara résonance nasale, incarnant I’essence dc Siva 49, 69,
128, 145.

antarvyoman espace intérieur ot se dissolvent les souffles et la
dualité sl. 35. Voir vyoman.

apara inférieur, immanent §l. 5. p. 19, 24, 71, 81, 169.

Apana = soma = jiva, souffle inspiré qui descend $l. 24. p. 76-
79, 81, 110 sq. 122, 169. Voir aussi jiva.

amrta  ambroisie, félicité mystique la plus haute $l. 65, 157, 161.
p. 11, 41, 44, 110. )

artha  Sens ultime, compréhension parfaite de la Réalité §l. 98,
132. p. 157-8, 184, 191. Objet 148.

ardhacandra demi-lune $l. 4. p. 49, 69, 72, 82.

ardhendu énergie subtile du son $l. 42. p. 90-92.

avastha eétat &l. 7, 15, 20, 23, 72, 75, 116. p. 30, 57, 59.

avikalpa intuition indéterminée $l. 115. p. 37, 59, 139, 141, 146.
Voir nirvikalpa.

asinya non-vide 59.

asamya inégalité, rugosité, opposé de samata 22.

aham Je 89, 110, 152, 185. Soi absolu, $l. 97. p. 24, 164. Ses
phonémes composants 69. Formule AHAM 12,

ahanta intériorité 20, 77. Voir pdrna®
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ahamkara ego, agent du moi 21-23, 131.

akasa espace §l. 76, 128. p. 169. Ciel §l. 84. p. 159. Eternel,
indivis $l. 128. p. 63; plénitude infinie, valorisée dans
le cceur $I. 44, 76, 84. p. 78, 92, 96.

dgama texte révélé 7-9. Défini 9.

dnavopdya voie de 'individu 26 sq.

atman personne §l. 84. Le Soi $l. 76, 89, 92, 108, 134, 136, 138,
145, 152, 158. p. 11, 154, 161, 174, 182, 192, 193.
© vyapti, absorption de toute chose dans le Soi 99, 101.

ananda félicité sl. 15, 65-66, 68, 70-72, 74, 150, 152, 155. p. 69,
195. Brahmananda 133, 196. Parananda, °supréme 179,
Jagadananda, °cosmique 190.

adaya sédiments inconscients $l. 82. p. 30, 32, 97, 123.

iccha désir, impulsion, volonté $l. 96-98, 105. p. 133 sq. 157.
osakti, énergie de volonté, 51, 115, 133, 185 et n¢.

idam, idanta, objet, objectivité 20, 71, 77.

indrajala spectacle magique $l. 133.

indriya organe des sens $l. 89, 136.

uccara, samuccira, fonctionnement du souffle qui s’éléve, poussée
ascentionnelle $l. 24, p. 76, 156. © du vide, §l. 42.
p.- 92. associé a la récitation de Bhairava sl 130,
de HA, $l. 81. de AUM sl. 39 et p. 48 sq.

udaya avénement, Eveil §l. 28-29, 45, 57, 60, 63. p. 81,178-179.

udidna ou agni, souffle qui s’éléve jusqu'au brahmarandhra 20,
36, 78 sq. 85, 170.

udyama acte d’illumination 13, 52, 59.

unmana énergie qui transcende la pensée 19, 49 sq. 58, 69, 75, 84,
92, 94, 97, 189.

unmesa Eveil supréme 62, 97, 132, 179.

0jas puissance virile concentrée dans le corps 38.

ogha flot divin $l. 83, 90.

kaficuka cuirasse qui entrave I'homme 17, 20, 131.

kanda bulbe inférieur 82.

kantha centre de la gorge 82.

kala pure énergie §l. 2 et 95. © sakti énergic déterminatrice a la
source de la fragmentation 15, 18-19, 49, 69, 101.
° tattva, catégorie déterminante $l. 95. p. 20, 131.

kala temps &l 14, 22, 52. otattva, catégorie du temps 20.

kalagni Feu du temps destructeur $l. 52. p. 98.

kundalini Lovée, énergie divine du souffle et de la virilité concen-
trée (virya) ou visarga 10, 18, 29, 48 sq. 69, 70, 76, 180.
Sa montée 80 sq. 92, 109, 119, 168 sq. 180. Deux sortes
de © : inférieure, 42 et dressée (Grdhava) 47, 98, 193.

kula énergie indifférenciée 62, 70. Kulavesa, absorption dans la
pure énergie sexuelle 37-38, 112.
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kutilakrti a forme recourbée, sineuse, ou kundalini §l. 154.

kumbhaka rétention du souffle 78, 79, 122, 128.

kuhana procédé magique ou chatouillement §l. 66. p. 43.

kevala, kaivalya, isolé, isolement, absolu §l. 68, 113, p. 83, 111,
144, 188.

koti pointe (initiale ou finale) 43. 81. _

kramamudra attitude mystique spontanée d’égalisation ; ses
deux phases quasi simultanées 182 sq. 187 et n2
© samata, harmonie achevée 188, 192.

kriya activité §1. 134. osakti 133, 185 n3.

ksana instant précis, catalyseur $l. 46, 59, 82, 84, 129, 132.

ksip- fixer ou projeter la pensée sur $l. 51, 68, 103.

ksetra sanctuaire $l. 151 et 154. p. 167.

ksobha et ksubh- agitation ou effervescence de l'énergie $l. 37,
69, 112-111. p. 37 sq. 143.

khecarimudra attitude mystique définie p. 119-120, $l. 77.

grahaka et grahya, sujet et objet limités, §l. 106, p. !5'.

cakra roue, centre, étape de la montée de la kundalini §l. 29.
p. 81 sq. Roue cosmique $l 4 et 12. p. 70.

candrardha ¢énergie sonore subtile, voir ardhacandra. )

camatkaéra saisissement émerveillé lors de la prise de conscience
de soi 40, 62, 97, 111, 122, 151.

cit Conscience absolue $l. 100, 117, 152. p. 20, 55, 63, 94, 96,
125, 133, 135, 139, 167. © akasa, éther de la Conscience
86, 88. © ghana, masse indivise de Conscience 11, 2,
63. ° anandaghana, masse de conscience et de féhf]'té
43, 74, 133. o kala, énergie de conscience 68 sq. oprakasa,
Lumiére de la Conscience 65, 150.

citi pure conscience en son dynamisme $l. 91-92. p. 21, 26, 47,
48, 129 n3, 161, 167, 184.

citta conscience empirique $l. 68, 91, 94, 98, 103, 112, 120. p. 21,
26, 37, 48, 116, 146, 161, 184, 189. samacitta p. 196.
© viranti, repos de la pensée (voie de individu) 27., 64,
79, 98, 121, 136. %sambodha, éveil de la pensée (von'e_de
I’énergie) 30, 65, 85, 106, 118, 128. © pralaya, disparition
de la pensée (voie de Siva) 562, 65, 101.

cint- cinta, cintana — pensée concentrée $l. 28, 33, 48, 52, 56, 58,
146.

cetana conscience introvertie intermédiaire entre citta et cit
§l. 81, 93, 138, 149. p. 21, 161, 166 sq., 192. .

cetas pensée indifférente i tout hormis l'objet de concentration
sl. 41, 49, 53, 98.

caitanya Conscience absolue $l. 117. p. 189.

jagat univers $l. 53-b4, 63, 65, 134,
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jagadananda félicité cosmique 22, 107.

japa récitation $1. 90, 145. p. 164.

jlva (ame individuelle) ; souffle apana §l. 24, 154-155 bis.

jlvanmukta libéré vivant, déifié sl. 142. p. 64, 163, 192 4 196.

jiidna connaissance en général §l. 97-99, 120, 134, 137. p. 133.
o supréme $L 19, 139. p. 36,81, © Sakti, énergie de
connaissance p. 69.

jianin le gnostique, ou jiianavid supérieur au yogin p. 46, 52,
100, 139, 142, 182, 189 sq.

tattva Réalité ultime $l. 50, 57, 61, 66, 69, 98, 101, 133, 151, et
p- 11, 19, 131, 178, 186. Catégorie de la réalité $l. 54,
95. p. 18 a 22, 53.

Tantra ouvrages révélés 7-10.

tilu centre situé au niveau du palais 82.

tirodhanadakti énergie qui voile et obscurcit la Réalité 143.

turya quatri¢éme état ou extase 20, 74, 175 n!, 181 sq. Différence
avec turyatita 182, 188, 192 sq.

turyatita illumination permanente au-deld du Quatriéme 79,
175 n1, 182, 184, 185 notes 3 et 4, 189 et n!, 192 sq.

tejas Eclat de la conscience $l. 76, 85, p. 125.

Trika systéme fondé par Vasugupta 7, 67, Sl 1.

Tridiromata, Tantra perdu mais trés apprécié par Abhinava-
gupta.

darsana intuition $l. 98.

dardhya fermeté de la pensée $l. 34, 109, 133.

drdha ferme, bien concentré, stable, §l. 50, 104, 147, p. 9.

drsti intuition globale $l. 120. p. 183. vision $l. 104.

di§ direction $l. 103, 136.

desa région, espace §l. 14, 22.

deha corps $l. 6, 43, 47-8, 54, 63, 65, 82, 83, 100, 104. p. 93,

dvadasanta fin de douze largeurs de doigts. 1. — extérieur, ou
le souffle expire 76, 103. 2. — T'un quelconque des
centres du corps p. 80 n? 83. 3.— nommé dvisat-
kanta, dvada$agocara, mirdhanta, brahmarandhra,
centre supérieur a I'intérieur du crane §l. 28, 31, 50,
o1, 55. p. 43, 47, 76, 78, 80, 83, 88, 96, 100, 107 sq.
155 sq., 176 sq. 4. — Cosmique omniprésent, p. 96 sq.

dhyai- et dhyana méditer, méditation, $l. 10, 32, 35, 37, 48, 53-
55, 67, 71, 92, 102, 114, 122, 131-2, 146 et p. 31, etc.

nara individu 69 cf. anu et pasu.

navatma nonuple formule $l. 3 et 11. p. 69 et 92,

nadi conduit subtil 17, 42-43. Madhya © $l. 35.

nada résonance intérieure $l. 4, 12, 145. p. 18, 29, 50, 68, 72,
88, 164. © bindu, son et lumiére 89 ou Sakti et Siva.
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nadanta fin de la résonance, énergie subtile, sl. 42. p. 50, 58, 92.

nidra  sommeil §l. 75. Voir yoga © et p. 181.

niradhara sans-support $l. 80, 82, 91, 99, 108, 119, 131, 132.

nirasraya privé de fondement §l. 78, 92, 128, 146.

Nirodhika ou mnirodhin, énergie subtile du son, I'obstruante
si. 4, 12. p. 49, 69, 72, 82.

nirvikalpa intuition inexprimable dépourvue de pensée duali-
sante Sl. 26, 31, 43, 45-6, 63, 123, 147, 158. p. 20, 30,
33 sq., 40 sq., 52, 57, 90, 93 sq., 123, 130 sq., 141, 149,
151, 157, 160. © avastha, état passager et © pramaitr,
sujet dépourvu pour toujours de vikalpa 94. .

nives- nivesana pénétrer, §l. 76, 98. Pénétration dans le Soi
absolu 192 ns3.

niskala indivis 17, 52-53, 68, 74. Spontané 49.

nistaranga exempt d’ondulation $I. 129, _

para, paratva supréme, transcendance, §l. 5-6, 30. p. 24, 51,71,
82, 169.

Paramasiva I’Absolu, la Totalité. 8, 13, 15, 65, 83, 124, 128, 130,
133, 161, 185 et n*, 191-193. .

paramatma (° tva) Soi supréme $l. 19, 108. p. 141, 174, 182, 187.

paramaria procession des phonémes 12. Prise de conscience de

a so1 114, 156. 8 i subtil du transcen-
parapara supréme — non-supréme, niveau
g daI:lt-immanent, él? 154. p. 20, 24, 28, 71, 82, 169 =q.

pasu esclave des énergies = anu ou jiva, mdlv-ldu !OG, 140,

pasyanti son indifférencié 91, 146. Xgir prathama tutl.

pipila fourmillement &l. 67. p. 88, 109. )

purusa sujet limité mais norI: encore individualisé 20, 21, 99.

piijd vénération, culte, adoration §l. 147, 151, 153. P. 158 sq.

pirna, piirpata plein $l. 78. p. 139. plénitude sl 120,01?%
p. 44, 110. © ahanti intériorité de la conscience 10, 13,
15, 71, 134, 161. ) . -

prakasa Lumiére de la Conscience indifférenci¢e §l. 86, 137.
p. 13 sq., 59, 69, 81, 85, 114, 125 sq., 147-149, 156, 160,
192 sq.

pratibha illumination 24, 28 n. ) I

prathama tuti ébranlement de l'acte de conscience, 51, 39, 61,
91, 132, 134. Voir koti, ksana.

pradhana nature primordiale 20, 21.

pramatrta essence du Sujet conscient 30, 114.

prameya objet connu 182. )

prana souffle de vie 35, 38, 49, 56. Souffle expiré = sirya $l. 24,
154. p. 76 a 82, 110, 169. ° indifférencié 17. © Sakti,
énergie vitale §l. 67. p. 35, 79, 111, 161.
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pranana sixiéme souffle animateur des autres, Vie cosmique
infinie 35, 41, 79, 110 sq., 180.

bindu symbole de I'unique Siva $l. 4, 12, 36-37, 42, 90. p. 12, 15
n3, 77, 92, 164. Concentration de 1I’énergie lumineuse
$l. 36, 37. p. 86 sq.n¢, 177, 188. © de I'énergie de la
parole $§l. 42. p. 49 sq., 69 sq., 119, 145. Point, 110
o des formules $l. 90. p. 36, 49, 77, 128. i

buddhi intellect $l. 10, 50, 101, 135, 146. p. 29 n3, 33, 56, 97,
131, 150, 165, 186. Atmabuddhi conscience de soi
§l. 98. o tattva, catégorie de I'intellect 21.

bodha illumination $l. 127. p. 150, 152, 190.

brahman sens du terme dans les Tantra, Appendice p. 195-6,
o supréme, éternel $§1. 91, 114, 125, 126. p. 38 n3,
111 sq., 115, 148, 184. © ananda, félicité du brahman
113-115. © nadi, = madhyanadi p. 36. © tattva ou satta,
existence du brahman, équanimité, $l. 69 et 118.
p- 37, 111, 148, 189, 152 sq. © vihdra 196. Sabdabrahma,
brahman phonématique, créateur $l. 38. p. 18, 129,

brahmarandhra fente du brahman, centre supérieur = dvadaéan-
ta 18, 36, 43, 50, 52, 83 4 86, 93, 96, 124 sq., 175, 186.

bhakti dévotion ardente §l. 121. p. 16, 29, 33.

bharitd plénitude, surabondance $l. 15, 23-24, 72, 117, 148,

bhajana réceptacle, vase d’élection §l. 58, 59 et 64.

bhava modalité du devenir, objet $l. 61-62. Modalité supréme,
réalité universelle dévoilée par bhavana p. 105 ns,
8l. 124, 145. p. 50, 152, 164.

bhavana réalisation mystique, contemplation, $L. 20, 39, 62,
145, 151. p. 163 sq., 177 sq., 184, 190, 193. Explication
du terme 29 a 35, 51, 57. Conviction 186, 188 n!, Evo-
cation puissante de l'imagination, son élan, §l. 47.
0 jiidnin p. 191 n4.

bhuvana monde p. 18 sq.

bheda différenciation 67, 81.

Bhairava ses divers aspects 12-15. $l. 3, 8, 20-26, 28, 93, etc.
° apaisé p. 161, 191. Voir niskala et sakala.

Bhairavi ou Sakti, Energie dec Bhairava §l. 15, 25. p. 11 a 13,
74, 78, etc.

bhairavamudra ou bhairavi °© attitude mystique qui équilibre deux
pdles ; définie 46, 57, 81, 121 n?, 124, 142, 144, 146,
149, 157, 179 sq. et fixité du regard et de tous les sens
§1. 77. p. 119-121, 146, 174 sq., 178.

bhrimadhya centre situé entre les sourcils, sa percée et contrac-
tion §l. 31 et 36. p. 18, 47, 49, 82 sq., 86, 88.

mati intelligence intuitive $l. 78, 115, 147, 158. p. 33, 120 n3,
121, 146, 150, 165.
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madhya centre, intervalle §l. 26, 35, 36, 49, 61-62, 68, 103, 126.
p. 15, 23 et n?, 30, 34 sq., 46 sq., 58 sq., 62, 77, 79, 86,
96 sq., 100, 104 sq., 109 a 111, 116, 137, 155, 175, 196.
° nadl conduit central $l. 35. p. 35 sq., 86, 107, 109,
176, 196. o akti, énergie du centre p. 36, 113.

madhyamapada état du milieu 52, 54,63.

manas sens interne, pensée naturellement instable $l. 31, 34, 43,
50 sq., 55, 58, 60, 63, 71-75, 79-83, 97, 104, 108, 1186,
119, 122, 128-129, 131, 149. p. 21, 27, 52, 96, 161, 165,
189 sq.

mantra formule mystique $l. 145 et 155 bis. p. 10, 14 nt, 18 sq.
69, 91, 101, 164. © virya, efficience de la formule 119,
164.

marut souffles inspirés et expirés $l. 25-26.

mahidbodha grande illumination 13.

mahavyapti grande fusion 58.

mahdsinya grand vide 38.

maya illusion &l 9, 95. © akti, énergie d'illusion 14, 20, 55, 132.

mudrid sceau de l'unité p. 174. Attitude mystique sl. 77 p. 46,
83 nt, 86, 118-119, 181 sq. Voir bhairavi © et krama-
mudra.

miladhara centre inférieur du corps sl 28, 44, 45, p. 80, 8254,
93, 169.

moksa libération §l. 135.

moha (vimohini) illusion $l. 101, 95. p. 131. ..

yugapat simultanément, concentration portant sur I'instant -
5. 43 a 45, 61, 63, 65. p. 34, 103.

yoganidra sommeil mystique 100, 116-117. 1

Yogin $l. 106. yogindra, maitre des yogin, celui qui parcourt a
voie de Siva 13, b1 sq., b9, 64, 1‘?4: 147; 62 né

yogini énergies divinisées du bhairava, le libéré &l 141 p. 162 n
et p. 169.

rasa quintessence $l. 1, saveur esthétique p. 114. .

rudrayamala union intime de Rudra et de l'énergie 39 et nom
d’un Tantra $§L 1. p. 7 et 67.

ripa forme, essence 8l. 87-88. o7

laks- discerner $l. 34, 50, 51. p. 97.

laya, l- nilaya absorption, s’absorber, etc. Sl. 37,50, b4, 56, 58-
59, 71, 79, 112, 115, 117, 120, 147. p. 26 5q. 29, 52, 81,
96

lina résorbé, dissous él. 33, 36, 58, 60, 85, 97.

vapus beauté de Bhairava, essence cosmique, rarement corps de
Bhairava p. 191. SI. 16, 25, 41, 84, 112, 138, 142.
p. 124, 161, 175, 177 n2, 188, 193.
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varna phonéme, énergie subtile de la parole &l. 6, 40, 42, 91.
p. 18 sq., 164.

vayu souffle $l. 64, 68. .

vikalpa pensée dualisante, alternative, dichotomie $l. 10, 15,
94, 108. p. 15 n%, 19-23, 29, 31 sq., 48, 53, 78 sq., 87,
93 sq., 109, 121, 130 sq., 141 sq., 151, 156 sq., 190-n*.
Purs vikalpa 33, 142, 146.

vikas- vikdsa s’épanouir, épanouissement $l. 26, 62. p. 46 sq.,
84, 142.

vijidna connaissance, ordinaire $l. 105, © supréme $l. 64, p. 11,
50, 105 sq., 179.

vidya science pure 9. © tattva, catégorie, science limitée 20.

vimarsa prise de conscience 9, 13 sq., 31, 38, 48, 73, 92, 164, 170,
185. Rapport avec prakasa 85-87, 114, 156, 160, 192 sq.

viyat espace aérien entre ciel et terre, symbole de l'expansion
infinic de la vacuité spatiale $l. 43, 85. Corps pénétré
de © §l. 43, 47 ; les deux © §l. 5. p. 78. Et p. 15 n".

visa poison ou omnipénétration §l. 68. p. 46-47, 109-111.

viéranti apaisement 77. Voir citta °, visrantisthana, lieu-de © p. 54.

visarga souffle de I'air 195. Ses deux points §l. 24, 90, 91. p. 76-
77, 128-129. Pure énergie d’émergence et de projection
de la dualité 62, 69-70, 110-111, 145 n?, 175.

virya efficience vitale et virile 38, 41, 52, 112, 115, 145, 150, 195.
mantra® efficacité de la formule 119, 164.

vrtti  agitation $l. 51, 60, 103.

vaisamya rugosité, déséquilibre dd a la dualité 130.

vyana souffle ou vie cosmique 79, 185 n®.

vyap- vydpta pénétrer complétement, omnipénétrant §l. 47, 107,
109, 116, 128, 130, 132.

vyépti omnipénétration, fusion dans le Tout §l. 77. p. 46 sq., 0,
95, 99-102, 108, 118-120, 142, 147, 179 n!, 183, 187.
atmac et sivae 101-2.

vyapini énergie omnipénétrante 50 sq., 58, 82-84, 120.

vyutthdna dispersion propre a l'activité quotidienne 58.

vyoman  voussure du ciel, firmament illimité de la conscience
§l. 41,92, 147. p. 177. — Espace dynamique engendrant,
le vide ou tout vient s’engloutir 69, 91, 165, 176-7.
antar® cavité du cceur, espace intériorisé du canal
médian, lieu intime de la paix §l. 35. p. 36. ovyapti
pervasion de l'éther cosmique 50, 69.

éakti Energie, puissance $l. 11, 20-21,'69, 92, 111-112, 121, 138,
151. p. 14, 18, 46, b1, 78, 144, 150, 175, 185 sq. Définic
75. Identique a Siva §l. 18, 19, 121. p. 12 sq. 150.
— Phase de 1'énergie cn soi, phonématique 50, 82. —
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médiatrice §l. 20-21. p. 11, = femme $l. 69-70. p. 112,
37. ¢ ksobha effervescence de I'E. 1. 111-112. p. 37 sq.,
69, 112, 143, 188. o pata grace 25. ovikisa épanouisse-
ment de I'E. 84, 142. ovisarga flot de E. 136. Voir
visarga. © samkoca contraction de I'E. §l. 114. p. 85,
: 142, 160. L - -

sabda Son. 4. 41, p.50. °brahman, Son absolu §l. 38. p. 18, 145,
195. obhairava $l. 130. © rasi totalité des sons $l. 2, 11.
p. 68, 72, 128. obhavani élan 32.

sambhava = Siva ou Sankara.

Sarira corps §l. 44, 50, 107, 111, 119.

Saktopaya voie de I’énergie p. 28 4 51, 84.

sambhavopaya voie supréme de Siva 51 a 65.

§anta (Sam-, éami, prasanta) s’apaiser, apaisement, etc. §l. 27, 28,
52, 79, 81, 83, 96, 122, 131, 133.

sikhanta ou brahmarandhra.

ivavyapti résorption de I'univers en Siva 99, 102.

Sinya vide $l. 32, 33, 39, 40, 42, 44-45, 58, 89, 120, 127, 128, 134,
149. p. 54 sq. et notes, 89, 95. $linyatisinya, vide absolu ;
ou au-dela du vide 15, 51, 54, 57, 93, 97, 102, 167.

$inyata wvacuité $l. 39, 46, 122. p. 11, 30, 52 sq., 135.

samkalpa activité synthétique de la pensée 21, 31, 161

samkoca contraction (de 'énergie) 136. Moyen de pénétrer dans le
ceeur 45, 47, 134, 136, 160.

samvid, samvitti, conscience universelle $l. 106-107. p. 48, 155.

samskara tendances subconscientes = asaya 30, 123.

sakala tout, de nature composite, opposé a niskala $L 5, 6, 8.
p- 17 sq., 35, 55, 70. ) . 51

sattd existence, réalité ultime $l. 19. °maétra, pure existence ol,
59. Mahao réalité transcendante 11, 193 sq. brahma®
existence brahmique d’équanimité §l. 118. ’

sadasiva éternel Siva, catégorie inférieure & celle de la pure éner-
gie 110, 138.

sama égal, semblable $l. 125. p. 53.

samatva;gsamatﬁ, harmonie ache}\)rée, sgalité Sl 64. p. 47, 50, 63,
110, 130, 135, 137, 142, 147, 153, 166, 179, 188, 192, 196.

samand énergie phonématique étale, égale, 49-51, 58, 82 sq.

samarasa, sdmarasya réalité & une seule saveur 64, 138.

samadhi extase 100, 144. Nimilana® aux yeux fermés 119, 127,
132, 134, 185. Unmilana® aux yeux ouverts 46-47, 119,
127, 132, 142.

samana souffle équilibré 77, 79, 171, 196. )

samivi§- samivesa s'absorber totalement, compénétration par-
faite $l. 85, 112,128, 151, 1565. p. 36, 52, 182 notes.
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sarvaga omnipénétrant $l. 31, 105.

sarvajfia omniscient $l. 109.

sara moelle, quintessence 1, 9, 152, 162.

siddhi pouvoir supranaturel 80, 120, 141.

sukha béatitude mystique plus haute que ananda $l. 67 a 70,

... . 102 a 104. Sukhin, bienheureux §l. 123, 125.

susupti sommeil profond 100.

susumna conduit du milieu = madhyanadl 79, 85, 92-93, 109.

siksma subtil §l. 28, 30, 54, 56. p. 19, 50.

stabdha stable ¢I. 84, 113.

sthiti séjour $l. 24, 36. p. 175. station spirituelle §l. 30, 56.
Conservation de 1'univers p. 12.

sthula grossier $l. 30, 42, 56. p. 19.

spanda acte pur, vibration primordiale 14, 40, 48, 63, 109, 115 sq.,
136, 148, 183. osakti énergie vibrante 92.

sphuratta prise de conscience vibrante et jaillissante 75, 153.

svatantra, svatantrya, liberté absolue, autonomie $l. 55, 152.
p. 14, 51, 54, 133.

svapna réve $l. 5.

svarupa essence $l. 92, 152, p. 11, 58.

avasthiti, svastha, séjour en soi-méme $l. 136. p. 21, 160.

svatma son propre Soi $l. 152.

hamsa Cygne, souffle du milieu ascendant 49 sq. Formule mys-
tique ; sa formation $l. 155 bis. p. 77. prana° souffle
du centre 171.

hrdaya Geeur, centre mystique $l. 32, 37, 45, 49, 55, 162. p- 11,
37, 82-84, 96, 100.



ABREVIATIONS

I.P. v I$varapratyabhijiavimarsinl d’Abhinavagupta.
LP.v.v. Isvarapratyabhijiavivrtivimarsiol. . )
M. M. Maharthamanjarl. Ed. Trivandrum Sanskrit Series.

Ne 66 et Kasmir series également, No 11. (Buvre de
Goraksa; avec un commentaire du méme auteur
nommé Parimala.

M.V.v, Malinivijayavartika d’Abhinavagupta.

P. H. Pratyabhijiizhrdaya de Ksemarija. .

P.s Paramarthasara d’Abhinavagupta. Traduction de
L. Silburn, Paris 1957. )

P.T Paratrimsika ou Paratri§iki comme Abhinavagupta
nomme ce Tantra. ) . ’

P.T.v. Paratrisikavivarana, commentaire de Abhinavagupta.

S.D Sivadrsti de Somananda.

S. K Spandakarika. ) .

S.n Spandanirnaya, commentaire Qe Ksemaraja.

S. 8. v. ivasﬁtravityaréinl de Ksemaraja. )

T. A Tantraloka de Abhinavagupta avec le commentaire de
Rajanaka Jayaratha.

T.S Tantrasara de Abhinavagupta.

V.B Vijiianabhairava. ] . .

V.S Vatulanatha siatra. Traduction de L. Silburn. Paris,
1959.

La Plupart de ces textes sont édités dans ¢ Kasmir Series of
Texts and Studies *. $rinagar.



ERRATUM

Page 22 ligne 4 supprimer plus.

Page 22
Page 33

Page 51
Page 93

Page 94
Page 102
Page 123

Page 136
Page 148
Page 153
Page 168

»
»
»
»
»
»
»

»
»
»
»

20
44
11
18
11

4
25

18
40
20

5

Page 186 note 1
Page 193 ligne 11

»
lire
»
»
»
»
»

lire
»
»
»
»
»

fat-ce.

a tout vikalpa aussi pur qu’il soit.

inlassable,

mitlaslinyam.

si on se pénétre sans cesse de cette vacance.
Pinfinité du soi.

divyaugham dpnuyat est devenu pour raison métri-
que divyaughipnuyait.

ekagrata.

I’homme qui surplombe un précipice, pris de vertige.
y compris de ce qui n’existe pas.

distorsion.

au devenir ni a ses liens.

qui a réalisé une seule d’entre efles.
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