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Au Swami Lakshman Brahmacarin 
mon matlre en Bhairav<lSâsana. 



AVANT-PROPOS 

La version française du Vijfianabhairava que nous publions 
~ujourd'hui fait partie d,une série de traductions entreprises à 
Srinagar voici de nombreuses années et dont plusieurs sont 
achevées, entre autres : la SivasütravimarsinI, la Spandakarikâ 
avec les deux commentaires de K~emaraja, la Maharthamafijarl 
de Mahesvarananda, la Sivastotràva1i d'Utpaladeva, la Stavacin-
1.amaI)i de Bhattanarayal)a, la Virüpak~apaficasikâ, Lallâvakhyani ; 
nous terminons aussi actuellement un ouvrage sur la kur:u/.alinl 
qui contient une traduction du Sâktavijiiana attribué à Somananda 
ainsi que des extraits de l'Amaraugha Sâsana de Gorak~anatha. 
Mais notre effort a plus encore porté sur l'étude du Tantraloka 
d'Abhinavagupta - sorte de libre commentaire du Malinlvijaya 
Tantra - pour la compréhension duquel ce nous est une joie 
rl'exprimer notre gratitude envers le Swâmi Lâkshman Brahma
cârin 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 mattre, le dernier à posséder 
la clef d'une doctrine profonde et mystérieuse entre toutes, qui 
nous a permis de commenter le difficile Vijfianabhairava. 

Nous avons aussi une grande dette de reconnaissance envers 
M. Louis Renou qui nous a fait bénéficier de ses conseils et a bien 
voulu revoir cette traduction comme il l'avait fait pour celles 
que nous avons déjà publiées dans la même collection. 

Enfin nous voudrions remercier tout particulièrement Mlle Anne
Marie Esnoul d'une aide qui nous est constamment si précieuse 
en ma,ints domaines, ainsi que M. et Mme Jean Bruno dont le vif 
intérêt pour la mystique indienne fut un puissant stimulant et 
rlont nous mtmes à profit les remarques averties. 

L. S. 



INTRODUCTION 

... -
LE· VI.JNANABBAIRAVA TANTRA 

Le Vijiianabhairava 'la discrimination de la Réalité ultime ' 
est un livre sacré dont se réclame l'école Sivaïte moniste du 
Kashmir 1

• Il fait partie des plus anciens Tantra ou Agama, textes 
révélés qui furent probablement codifiés au début de notre ère 
quoique leurs éléments constituants remontent à une époque plus 
lointaine. Les adorateurs de Bhairava le tiennent en haute estime 
et le mettent, avec le Malinlvijayatantra

1 
le Rudrayamala et la 

Paratrirpsika, au premier rang des Tantra. Dès qu'il est question 
d'expériences spirituelles, ils en citent de nombreux versets. 
Pour lui témoigner son respect, Abhinavagupta le nomme même 
• Sivavijnanopanif?ad , 2. 

Notre traité se donne comme la quintessence du Rudraya~ala 
tantra dont le titre signifie ' union intime de Rudra et de son 
énergie ', la Déesse Rudrâi.11. Le texte publié sous ce nom à 
Travancore3 n'en est probablement qu'un fragment, car il se présente 
comme un recueil de formules ainsi que d'initiations et de cérémo
nies n'ofTrant qu'un intérêt médiocre ; notons qu'à l'inverse des 
autres Agama, Siva y apparait comme Je disciple que la DéesRe 
ParvatI initie. 

Si l'étude du Tantrisme n'est qu'ébauchée 4 et celle des Âgama 

l. Système désigné encore par les termes 'Trika ', la triple (science}. ' Pratynbhi
ji\à' la Reconnaissance (du Soi comme identique à l'absolu), mais de préférence 
Suatantryaviida, système de l'autonomie ou de Ja Liberté, celle-ci formant son trait 
caractéristique. 

2. I. P. V. v., 11. p. 405. 
3. Rudrayamalatantra {Uttaratantrn) corrjgé et composé par Jivànandavidyiisa

garabha~~iitâcyyena. Calcutta. Vacaspati Printing Press 1937. 
4. Sur le Tantrisme en général voir éditions et traductions de divers tantra par 

Arthur Avalon et l'article de M. Eliade, lnlroduclion au Tantri8me
1 

Cahiers du Sud. 
Approehes de l'Inde, p. 132 et la bibliographie qu'il y donne. Nous consacrons un 
ouvrage au système Trika et à ses iigama qui paraîtra bientôt. 
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kashmiriens pas même abordée en orient ni en occident, on peut 
en donner plusieurs raisons :· ces textes portent sur une doctrine 
secrète tran.smise par une initiation de maître à disciple et qu,il ne 
faut pas divulguer. Aussi, rares sont dans l'Inde actuelle les 
mattres qui en détiennent le secret, car il faut à la fois être des 
yogin et des pandil1 bien afTermis dans la tradition, disciples de 
bons maîtres et prêts à impartir leur savoir à d'autres. Sans l'aid_e 
d'un pandit initié, les difficultés demeurent insurmontables 2• 

De plus ces ouvrages sont écrits dans une langue obscure3 

hérissée de termes techniques afin de décourager la curiosité du 
lecteur. En ce qui concerne le Vijiianabhairava, une autre difficulté 
s'ajoute à celle-ci : la très ancienne tradition à laquelle il appartient 
s'est perdue depuis des siècles· et aucune glose ne demeure sauf 
celle, inachevée, de l\!?emaraja' qui s'arrête au dix-huitième verset. 
Quant au commentaire de Sivopadhyaya 5 , auteur tardif du 
xvme siècle, on ne peut se fier à lui car il accueille sans discerne
ment diverses explications possibles avec une préférence marquée 
pour l'interprétation védântine. La glose d'Anandabhatta intitulée 
I<aumudl ne fait que résumer la précédente 6• 

Nous avons heureusement découvert, épars dans le volumineux 
Tantraloka d' Abhinavagupta ainsi que dans les œuvres de 
K~emaraja, certains de nos versets cités et commentés, ce qui a 
grandement facilité notre tâche et nous· a permis d'interpréter à 
notre tour ces célèbres sloka à la lumière de l'école postérieure du 
Tri ka. ' 

Rejetant les rites des Veda qu'ils considèrent comme désuets, 
les Tantra s'adressent à tous les hommes sans restriction de race, 
de caste, de sexe ou de croyance. La nouvelle révélation qu'ils 
a~po~tent au monde est faite par Siva à la Déesse, l'énergie divine 
(sakll). Un Tantra tardif le Kàmakalavilasa 7 relate de quelle 
manière les Tantra appar~rent ici-bas : Paramasiva, la Réalité 

1. .C'est-à-dire un iniliù qui pratique le yogu, IJaigne dans la vie 111ystique et co111iuit 
perf91tement ses textes, à l'image du swami Lakshman Brahmacarin de Srinagar. 

2. Né~nmoins l'étude de certains tantl'a est plus facile parce qu'ils furent commentés 
p1:1r Abhmavagupta et K~emaraja, ce sont la PnratriSikà le 5,,.acchanda, le Netra
tantra. ~l, jusq~'â un certain point, Je Màlinivijaya en ~e qui concerne ln tradition 
kashmmenne. 

:i. Un exemple typique de langage au sens ohscur et poh nilent se trouve au ~loka 
68 de notre tantra. · 

4. Commentateur célèbl'e qui vivait au x1" siècle. 
5. Il existe encore des disciples de ce maitre au Knshmil'. 
6. Ces deux textes sont édilt'!s, dans le même volume de K1:1shmir Series or Texts 

and Studies, Bombay, 1918, n° VIII, sous le titre: Srt vijnânabhairava. 
7. SI. 50-51. Œuvre de PuJ)yanondanâtha et commentaire de Natanàmrndanôlha . 

.l!.d. t>l traduction par Arthur Avalon, Muc1ras, l 95:J. 
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ultime se divise en un couple céleste : Siva et son énergie ; Siva 
le Maître confère la science mystique (vidyà) à sa propre énergie. 
la cause universelle devenue son disciple, ce qui lui permet de se 
révéler, Lui et son système ésotérique (rahasyalanlra). Puis à des 
âges ultérieurs, tout spécialement à notre époque ténébreuse 
(kaliyuga}, c'est elle, l'illustre Dame, qui transmet à son tour cet 
enseignement aux maîtres spirituels. 

Selon Abhinavagupta 1• l'àgama, «parole divine qui forme la 
vie des autres moyens de connaissance », est l'activité intérieure 
d'Isvara, la pure conscience. Il consiste essentiellement en une 
ferme prise de conscience ( drr/.havimar5a) et doit son nom à ce 
qu'il permet de connaître (gam-) l'objet sous tous ses aspects (à)~ 
d'où le terme agama 2• On appelle donc agama un ensemble de 
telles prises de conscience ou croyances exprimées en paroles. 
Mais les Agama ne suscitent de fortes convictions que sous certaines 
conditions, en des lieux et à des époques déterminés, chez de3 hommes 
qualifiés pour les suivre et qui leur accordent créance3

• 

lJ ne faut pas considérer les Tantra comme des traités de philo
sophie abstraite ; négligeant les problèmes métaphysiques, ils 
s'intéressent avant tout à l'obtention de la fin dernière et indiquent 
les meilleurs moyens pour y parvenir. Ils comportent habituel
lement des descriptions très détaillées de pratiques rituelles, 
formules sacrées, diagrammes mystiques, gestes, postures, initia
tions, etc. Mais leurs auteurs s'efforcent de disséminer leurs révé
lations dans les diverses parties d'un tantra donné ou encore dans 
plusieurs tantra de façon à les rendre inaccessibles au public 
qui n'en a pas la clef, si bien que même un lecteur attentif ne 
saurait y découvrir la voie de la libération seul, sans l'aide d'un 
maître. 

Ce que les Âgama nous offrent de plus profond et de plus original 
relativement à l'expérience mystique, se trouve condensé dans le 
Vijfianabhairava. Celui-ci, distinguant nettement rituel et mystique, 
ne cache pas son mépris pour le premier qui convient aux dévotes: 
aux enfants, à tous ceux qui attendent aussi bien la satisfaction 
de leurs désirs durant leur vie que les jouissances célestes après 
leur mort, et il s'attache à la seconde, expérience personnèlle 
intime réservée à ·qui veut s'identifier à Siva. Dans cet esprit, 

1. (igamas lu citsvubhâvasya [~varasya anl1ira1'1ga ri•a vyàp<rra~1 walyak~iider upi 
jfoalafwlpa~. I. P. v. li, p. 80, 1. 3. 

2. Dr<f.havimarsanarüpaTfl .~abdanam a-samantc1d arlhuqi gamayali ili ü.gamasm!1j
iiakaTT1 .•• idem, p. Ri, l. 14. U. p. 186, 1. 1 l <i9<1ma.r; Io aparir.rhirmaprahl.~iitmalmmii· 
he...:Uaravimarsaparamfirlha~. 

3. Jd. p. 8:J, 1. ~. 
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il laisse de côté rite et théologie, et se contente d'exposer de façon 
concise les états mystiques ainsi que les pratique5 ou les circons-
tances qui en favorisent l'apparition. · 

En fait, il synthétise toutes les techniques traditionnelles de la 
mystique indienne : souffle, ku~1<Jalinl, manir'a, 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 systèmes de yoga 1 aussi bien brahmaniques que boud
dhistes ou jaïna, mais leur formulation obéissait à une symbolique 
reçue qui nous paraît froide et figée, tandis que le Vijnanabhairava 
a une spontanéité, une liberté d'allure et une verve pleines de 
saveur. On sent à sa lecture que l1auteur reste docile aux impres
sions qu'il éprouva lui-même, 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 l'humour, l'exprimant en 
un langage psychologiquement nuancé mais stylistiquement 
elliptique et abrupt. 

Quant à la méthode elle-même, 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 
point des rapprochements avec des écrivains modernes nous ont 
paru possibles, à titre d'évocations-repères pour le lecteur occi
denta~ contemporain plutôt que d'équivalences. En effet, si ces 
expénences 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 l'objet ou surtout 
des sensations, ne peuvent échapper vraiment à la pensée duali
sante normale pour réaliser une intériorisation très poussée : 
leur expérience tourne court . 

. Ce sont précisément l'intériorisation et l'arrêt du processus 
d1chotomal de la pensée qui forment la clef de voûte de toutes les 
voies mystiques. Le Vijnanabhairava est entièrement axé sur 
l'expérience de l'intériorité, une intériorité absolue de la conscience 
(pü~1pïh?~lii), fondement de l'unité, par opposition à la dispersion 
de l exter10r1té qui implique une relation extrinsèque du sujet et 
de l'objet. La conscience intériorisér. se concentre si puissamment 

1. La plupart des œuvres connues de Hathayoga sont nettement postérieures à 
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 \'ers 
l 'Acte ou la pure énergie consciente dépouillée de ses différen
ciations. Perçue alors du sommet de l'Acte (spanda), la dualité 
prend l'aspect d'un relâchement de l'activité consciente : la vie 
ordinaire à double pôle ' moi et non-moi ', sous quelque forme 
qu'elle se présente, dévotion ardente, pratique rituelle, rêve, 
hallucination, concentration des yogin, œuvrc des arlistes, contem
plation de la nature, etc., ne ressemble en rien à la Réalité que 
découvre le mystique lorsqu'il se replie dans la profondeur du 
Soi et repose en lui-même ; ainsi, comparée à la vraie paix qu'il 
éprouve, une sérénité d'ordre moral ou religieux ne serait pour lui 
que tourment. Cette Réalité qui échappe à la délerrpination et ne 
renferme aucune des modalités habituelles de la conscience est 
ici nommée bhairava, existence brahmiquc, cœur ( hrdaya ), 
ambroisie ( amrla), réalité ultime (lallva ou mahiisalla ), essence 
(svarüpa), Soi (atman), vacuité (sünyata); elle demeure essen
tiellement ineffable et peu importe qu'on la qualifie de plénitude 
ou de v.acuité, tout vocable perdant nécessairement son sens 
normal lorsqu'il s'applique au contenu de l'expérience mystique; 
en raison de son infinie simplicité, on ne peut ni l1imaginer ni la 
penser, ni la suggérer; il est donc nécessaire de l'éprouver par 
soi-même 1

• 

C'est l'accès à cette expérience que notre traité a pour but 
d'enseigner, ou plus précisément sa fin est l'identification à l'absolu 
Bhairava par la médiation de l'énergie (sakli) discriminatrice 
(vijiiana), (<l'ouverture vers lui nz, cette énergie pouvant revêtir 
l'apparence de l'un quelconque des cent douze moyens de 
concentr~tion qu'il décrit. 

Notre recueil ne s'occupe que des moyens aptes à faire recouvrer 
l'unité originelle et ne se soucie guère de processus d'émanation. 
:Mais comme ce retour vers l'Un ne se comprend bien qu'en fonction 
de Ia procession totale dans laquelle il s'insère, nous nous proposons 
d'esquisser brièvement en une première partie le cadre méta
physique avant d'aborder en une seconde partie l'étude des voies 
du retour vers le Bhairava-indivis, ce cadre étant indispensable 
à la compréhension des voies d'accès à la Réalité. 

l. Voir S .• K. 41 • unme{fa~ M lu vijrîeya~1 svaya1ri tam upalak~ayet •. 
2. V. B. si. 20 saivi mukham ihocyale. 
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MÉTAPHYSIQUE 

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. 

Pour désigner la Réalité, le système Trika ainsi que les Agama 
plus anciens se servent de trois dénominations du Dieu suprême : 
Bhairava. Rudra 1 et Siva qui situent clairement les trois niveaux 
de toute expérience possible. En Bhairava il n'existe pas encore de 
différenciation entre énergie et détenteur de l'énergie (§akti et 
Siva) tandis qu'en Rudra cette difTérencc commence à poindre et 
qu'elle se dessine nettement en Siva. 

De son côté. Abhinavagupta distingue trois plans df: la voie 
de Siva 2 auxquels correspondent trois réalisations successives du 
Bhairava 3• 

1° Bhairauiilmatü, la nature du Soi de Bhairava dans laquelle 
l'ensemble des phonèmes allant de A à HA se manifcste perpétuelle
ment et sans dualité mentale. Elle coïncide avec la création et, 
sur le plan phonématique

1 
avec l'émanation des lettres (paramarsa) 

qu'illus~re la roue des lettres-Mères (miilrkucakra). Celui qui réalise 
ce ~hairava reconna1t que l'univers entier procède de son propre 
m01. A!fAM (A+HA+bindu) sert donc à exprimer cet aspect 
du Bhairava défini comme «une prise de conscience du Je absolu n. 

Les ver~ets 2 et 3 de notre tantra y font une brève allusion. 
2° V tfoarüpalii, Bhaira va en son essence cosmique dans la 

conscience duquel l'univers difTércncié en six cheminements 
(adhvan) se reflète~; Abhinavagupta le rattache à la conservation 
du monde (slhiti)5. Jouissant pleinement de sa nature de conscience 
cosmique infinie, le Bhairava-protecteur est sup-érieur au Bhai
rava-créalcur qui ne considère le Soi qu'en lui-même. Notre 

1. )) se lrouve dans l'expression rtldray<imala des si. 150-151 el 162. 
2. Voir à ce sujet 1 nlrod., p. 51. 
3. l'. A. J 11, ~l. 268 à 285 avec écl~ircissemenls du comnienlaleur : 

Sucilmanyeva r.idükàse viAvam asmy auabhâsayan / 

sralJ{<Ï visuiilmaka ili pralhaya bhniravcïlmatii / / 28~ 
$arjadhvajalaf!? nikhilaf'!I mayeua prali bim bilam / 
slhilikarlcïham asmili .~phufeyaq1 vi1'var0patrï / / 284 
Sadodilamah<'ibudhajviiliijafilal<ilmani ; · 
uijvaf!l dravcili mayetad ili pagyan pl'<l.~1imyflli / / 285 

4. Aspect reflet (pralibimba) de la voie ile !Siva. 
5. T. A. 111. 2f1~, 280 et 283. 
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tantra offre de lui maintes illustrations : «Ce monde apparaît 
comme un reflet dans l'intellect à l'image du soleil dans les eaux »1 • 

3° Bhairava apaisé qui réabsorbe le monde. Sa découverte 
appartient à qui trouve l'apaisement en s'immergeant dans la 
plénitude du Je {pürl)iihanta) au moment où l'univers est consumé 
par la flamme de la grande illumination (mahübodha) éternellement 
jaillissante. L'état apaisé du Bhairava se révèle lorsque le yoglndra 
engloutit l'univers en lui-même, à la dissolution cosmiquc 2• 

On ne devient un digne adepte de Bhairava qu'après avoir 
maîtrisé cr.s trois niveaux d'expérience spirituelle, en allant de 
Bhairava-le-créateur à Bhairava-lc-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 Vijfüinabhairava et qui donnera son nom au système Trika. 

En commentant Ja Parâtrisikâ 3 , Abhinavagupta précise que 
Bhairava ne saurait être différent de la réalité à double pôle : 
prakasa-vimarfo ou bhairava-bhairaul: 1< A I7origine, la Réalité 
consiste uniquement en une Lumière (pralcii8a) qu'anime l'acte de 
prise de conscience ·d'elle-même (vimarsa); elle n'est autre que 
l'essence du Bhairava pleine de la modalité du Je transcendant 
fait de la conscience de la liberté absolue•. )) 

K!?emaraja définit clairement le terme ' bhairava ' dans sa glose 
aux Sivasutra : ' udyamo bhairava ', l'acte d'extase, c'est le 
Bhairava. « Udyama, dit-il, est le jaillissement de la suprême 
illumination, essor imprévisible de la conscience, c'est-à-dire, 
acte de prise de conscience de soi. » Puis il ajoute : (( Lorsque cet 
acte se confond totalement avec l'énergie universelle, on le nomme 
Bhairava parce qu'il remplit de façon intégrale l'univers et qu'il 
engloutit toutes les imperfections des constructions mentales 5• '' 

Bhairava désigne donc Paramasiva en lequel s'unissent 
indissolublement Siva et sakti : mais pour qu'un dialogue devienne 
possible, ces deux aspects de la réalité doive__nt se différencier en 
prakiisa et vimarfo: prakiifo, l'anultara ou Siva-Bhairava est la 

l. Sl. 135. Voir aussi le 124. Cf. ~J. 86. 100. 102. 108-109. 130 et 132 sui· l'étymologie 
fantaisiste de bhairaua au sens d'~cho ou de reflet. 

2. T. A. Ill. ~l. 270. 285. Cet aspect c>st célrhrl! par notre si. 12ï. Cf. f>2-54. 57-58 (\t 
85. 

3. P. 901 l. 12. 
4. Pralhamala eua talhci vimarfojf1•11l<1prakü:jamuyalvam eva saltuarri lal ca 

.w<ilanlryauimar.fos<Jriiharnbhiiva bharilam ili bhairavarüpam e1.1a. 90. 
5. Yo' yal]l prasarad rüpiiya vimarsamayci!i sarrwido jliagiti llcr.halaniilmakapara

pratibhonmajjanarüpa • udyamal) 11 3aiva sarvm1aldisâmarasyena ase~auisvabharitalvàt 

sakalakalpant'ikuliila'Tlkavalanamayalvtic ca bhairavo... bhaklibhâjâm anlarmukhailat
laflvâuadhànadhananfi'lJ jiiyale. I. 5. p. l 8. 
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lumière indivise de la Conscience qui brille toujours identjquc à 
elle-même ; vimarfo, sakti ou la Déesse-bhairavI, est l'énergie qui 
prend conscience d'elle-même en révélant cc la béatitude du Soi, 
sa plénitude indifférenciée et sa Beau lé qui remplit l'univers » 1• 

En dernière analyse, le Bhairava est identique à BhairavI comme le 
feu à son pouvoir de brûlerz et si la Bhairavî, qui ne peut se 
concevoir comme différente de Siva 3

1 semble s~ distinguer de lui 
en l'interrogeant, c'est pour le bien des hommes que le Dieu 
instruira par ses réponses. 

Qu'on se garde surtout de considérer l1éncrgic et son détenteur 
sous le biais de l'appartenance en faisant d'elle l'attribut d'une 
substance, parce que le système Trika se refuse à toute distinction 
entre substance et attribut. D'autre part, c'est sur le plan de la 
connaissance et nullement sur celui de l'être que se pose pour lui 
le problème de la manifestation du cosmos : lumière indifférenciée 
de la Conscience (praküfo) et sa réflexion (vimar5a) révélatrice 
de_ la différenciation ne forment qu'une seule et même Conscience 
qw est acte par nature et ne demeure jamais inerte. Il s'ensuit 
que Paramasiva n'a rien d'un créateur qui, après avoir fait évoluer 
une multiplicité contenue en son sein, resterait inactif à côté de 
son œuvre une fois celle-ci accomplie. Il n'est pas non plus un 
substrat passif de qualités qui de temps à autre manifesterait 
ses ~nergies en devenant actif, position incompatible avec le 
lD.orus~e de cett~ école selon lequel l'advaya, défini comme (( ce 
en quoi apparaît en même temps dualité et non-dualité 4 est un 
T~ut dont rien ne se trouve exclu n. Paramasiva qui embr~sse en 
lm-même la transcendance et l,immanence - à savoir Siva et 
saldi parfaitement indifférenciés - est la conscience absolue qui 
a pour caractère essentiel la liberté (svalanlrya), éternelle vibration 
(s~anda) ou Cœur du Seigneur. Cette Conscience révèle sa toutc
pmssante liberté en se niants, c'est-à-dire en se voilant elle-même 
et c!1 ~~ ca~hant à elle-même. A l'aide de sa propre énergie d'illusion 
(mayasaklz), elle suscite la diversité dans l'unité et l'unité dans 
la diversité 5

• Mais afin de manifester un univers varié qui serait 
comme séparé de Lui-même, Paramasiva fulgure d'abord en tant 

1. V. B. sl. 15-16. 
2. Id. §I. 18-21. 

3. Na hi 'akti~ Sivad bhedam ümarsayel. P. T. p. 3, I. IO. 
,1, M. V. v. si. 628·630. 
5. I. P. I. 5. 13-14 et comm. d'Abhinavagupla p. 205, 1. 1. 
6. I. P. v. I. 1. I. vol. I fin de ln p. 31. Cette manifestation revêt l'apparence chez 

les êtres purs d'un libre jeu de la Conscience infinie qui, à travers pensées el manlru. 
ee réalise comme un mouvement autonome et unique. Mais elle est perçue par les 
êtres impurs comme une multiplicité asservissante parce que séparée de la Conscience. 
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que vide absolu (siinyàtisünya)1. 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 l'apparence de 
sujets limités 2• 

L'énergie (kalü) semble ainsi fragmenter la totalité indivise de 
la conscience absolue en la faisant miroiter en reflets variés 
- intellect, souffie, corps, - puis, s'opposant à eux comme sujet 
limité ( griihaka) à des objets également limités ( gràhya), elle 
engendre les notions de moi et de non-moi. Le centre (madhga) 
unique se dédouble et l'alternative3 qui en résulte détermine un 
trouble et une fluctuation incessants ; mais la plénitude remplit en 
fait les interstices de la dualité. Il suffit donc que la Conscience 
ou Centre 4 s'affranchisse de ses processus dualisants pour qu'elle 
recouvre sa pureté native dans laquelle l'univers se reflétera en 
son intégrité et non plus dans sa fragmentation mutilée 5• Rien, 
en effet, ne doit être nié dans la véritable conscience de soi, car 
rien ne s'oppose à elle 6 , tout n'étant que conscience. 

L'effort de yoga consistera à réintégrer les deux aspects de Siva 
et sa/di dans l 1unité indivise de Paramasiva, en réabsorbant l'univers 
en Siva avec l'aide de l'énergie - celle de la grâce - à travers 
laquelle Paramasiva se révèle en sa plénitude absolue (pilrrpihanliî). 

Pour atteindre Paramasiva il est donc indispensable que l'énergie 
ait surgi de Siva et qu'ensuite, embrassant le monde distinct, 
son œuvre, elle s'engloutisse à nouveau en Lui. Immanence et 
transcendance, ne formant plus qu'un, se trouveront alors 
dépassées. 

Pour mieux comprendre te Bhairava, la Réalité indivise, et ses 
rapports avec les structures difiérenciées que la pensée lui impose, 
comparons le Rhairava à un ciel ,·aste, lumineux et sans limite 7 

1. Vide qui ne dillère pas de la· Lumière Consciente : SrlparamaAiual) ... püruaT[l 
... fünyafüünyâlmalayà prakâAiibhedena prakâsamânalayii sphurati. P. H. Début du 
comm. ou sutra 4. 

2. P. H. p. 9t 1. 1. 
3. Vikalpa. Voir ù cc sujet p. 21. Cf. bindu, point unique qui l.lirurque en c.leux 

points, visarga. 
4. Comme Je V. B. se plait à la nommer madhya, vide interstitiel entre deux objets 

ou plénitude indUTérenciée sous-jacente résidant au cœur des choses. 
5. Notre image pèche, elle aussi, par son dualisme. En fait l'univers ne se reflète 

plus dans la conscience, il s'identifie à elle dès qu'on parvient à ln suprême êtape. 
6. Voir 1. P. v. 1. VI. -t-5. 
ï. Akiisa ou uiyat de notre texte. Cette comparaison qui correspond à celle Urée 

des Âgama où ~iva fait miroiter sur l'écran de son Moi l'universelle fantasmagorie, 
n'est pas exacte car la néalité lumineuse et sans brisure n'est pas extérieure à nous 
comme l'espace; nous ne pouvons la flaisir qu'en nous-mômes et c'est de notre moi 
profond que le réseau nous sépare. 
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qui ne serait perceptible qu'à travers un fin réseau de découpures 
bariolées, variées à l'infini et de surcroît constamment agitées ; 
n'ayant jamais vu le ciel autrement qu'à travers cet écran, on 
le confondrait avec la multitude de découpures tangibles et mou
vantes, alors qu'en fait le ciel - à l'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 à passer sans trêve de l'un à l'autre sans 
plus pouvoir saisir l'ensemble. 

Néanmoins tout plaisir éprouvé, toute lueur de connaissance 
jaillissent du fond de la félicité et de la conscience infinies qui 
demeurent sous-jacentes aux structures, tout comme le bleu 
.découpé par l'écran, malgré la fragmentation qui l'obscurcit, 
appartient au vrai ciel. La connaissance que nous avons des 
objets n'est autre que la lumière du soleil de la conscience qui 
éclaire tout1; et il en va de même en ce qui concerne activité, 
amour, elc., car il n'existe pas d'action ni d'amour autres que 
cette réalité. Malheureusement, une fois prises dans l'étroit réseau 
d'engrenages et de relations imaginaires, ces formes de l'énergie 
no~s apparaissent si tronquées, si endiguées qu'elles perdent leur 
unité, leur sens et leur grandeur. 

Toµtes les fois pourtant que nous regardons une 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 lumineux sur lequel eHes 
se détachent . 

. On voit ainsi en quel sens la vie ordinaire conditionnée par le 
reseau des notions semble factice et arbitraire, tandis que la 
Réalité apparaît libre d'artifices. 

Poursuivant la comparaison, on peut dire que les yogin éminents 
et 1.es, ~ystiques à la dévotion ardente (bhakli) aperçoivent la 
r~aht~ a travers un réseau immobile aux grands découpages 
sunph~és, alors qµe les hommes égoïstes dont les désirs sont 
mesqums et multiples, se contentent d'une partie restreinte d'un 
réseau compliqué et tellement agité par leurs passions qu'il leur 
cache presque entièrement le ciel. Le monde visible masque la 
troisième dimension par sa présence même. 

1. H. Suso se plaint que l'homme esl si occupé à regarder tel ou tel objet ou la 
variété des couleu" •qu'il ne perçoit pas la lumière par laquelle il voit tout le reste ou, 
s'il voit la lumiere, il ne le remarque pas • (Vie, chapitre L l ). 
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Étant donné que S;iva indivis ( ni~kala) et l'univers différencié 
de nature composite (sakala) ne sauraient coexister, l'homme 
face à 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 et 
l'objet; nous reconnaissons là l'œuvre des cuirasses (kancuka) 
qui font de l'activité infinie et libre par essence des activités 
fragmentatriccs limitées par le temps, l'espace et la causalité. 
Dans Pautre, introvertie, l'homme plonge dans la réalité, bhairava. 
Que le regard perce - ne fût-ce qu'une seconde - cet écran, 
celui-ci s'efface et il ne reste plus que le grand ciel et sa lumière 
èblouissante. 

L'homme ne peut donc jouir à un moment donné que de l'une 
ou l'autre de ces deux visions : ou bien vision intériorisée d'une 
Réalité totale (Siva ni§kala), ou bien vision extériorisée qui 
découpe artificiellement cette même réalité (jeu de l'énergie 
se manifestant de façon variée~ sakala). 

DIFFÉRENCIATION DE LA RÉALITÉ FAITE DE PARTIES 

(BHAIRAVA SAJ\ALA) 

Après avoir examiné les rapports du Dieu indivis, Bhairava, 
et de 1 'énergie Bhairav1, nous voudrions décrire la _procession à 
partir de l'unité fondamentale en faisant quelques emprunts 
au système Trika, mais sans trop insister, car notre Tantra appar
tient à une école ancienne qui, d'après les bribes demeurant ici 
et là, semble avoir négligé les questions métaphysiques au profit 
de la seule expérience mystique 1• 

Nous n'envisagerons la différenciation de Siva que sous l'angle 
de l'énergie du souffie à laquelle Je Vijnanabhairava 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 
à l'origine comme l'énergie du grand souffie de vie (prii.r.zasakti). 
Elle descend jusqu'à )'étape de l'intellect, puis à celle de corps 
en suivant le cours de milliers de conduits ( na<J,l) dans lesquels 
elle se repose 2• Mais comme ce fonctionnement du souffie sert encore 

1. Nous ne nous étendrons pns sur ce sujet difficile qui est examiné actuellement 
par l\I. R. Gnoli. 

2. 'Prdk sarrwit prà!Je pari1:wtii ', ili nltyâ prâi:iasaklibhümiqi svlkrlya auarohakra
me~a buddhidehâdibhu1,•am adhiAayünii naçllsahauasarar:iim anusrfâ. P. H. comm. 
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à l'articulation des sons, on l'examine sous l'aspect d'une procession 
de résonances subtiles ( niïda et var~w) à partir du brahman-Son 
(fabdabrahman). Celui-ci quitte le centre le plus élevé (le bralzma
randhra), traverse en tant que résonance le centre des sourcils 
(bhrü) et s'ache.mine par la voie médiane jusqu'au centre inférieur 
(müliidhiira) où l'énergie tout entière gît endormie et inconsciente 
sous forme de la lovée (kur;u/.alinl). C'est de cette voie centrale que 
toutes les fonctions procèdent, en elle aussi qu'elles trouvent 
leur repos 1• 

I .. es cheminements ( adhoan) 

~i l'on se place maintenant du point de vue cosmique des 
cheminements, l'énergie absolue et autonome (sviilanlrgaJakli) 
assume la fonction d'une énergie fragmentatrice (kalii.Sakti) 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 l'univers" tel qu'il se découvre 
à nos yeux en tant que 'aspect différencié (sakala)' du Bhairava 
selon l'expression de notre traité. Lorsque cette énergie se spécialise 
en six cheminements au fur et à mesure de sa descente jusqu'à son 
ultime palier~ la terre, le Tout se révèle comme partiel et prédicable. 

La classification en adlwan offre la plus vaste des synthèses, 
celle 9ui englobe tous les aspects de la réalité et permet de passer 
du ruveau suprême au niveau subtil et, de ce dernier, au plan 
grossier de l'univers sensible. 

Ordre subjectif temporel 
manifestation phonématique 

Ordre objectif spatial 
manifestation cosmogoniqu.-

Indifférencié .......... phonème ............ Énergie fragmentatricc 
et ~uprême (varr;ta) (kala) 
lnd1fTérencié- ......... mot ............... facteur de réalité 
difTérericié (mantra) (laltva) 
difTérencié ............ phrase .•............. monde 
et non-suprèmc (pada) (bhuvww) 

au sü. 17, P· 38, 1. 15. Nous verrons que cette descente prend encore l'aspect du man/ra 
A_JI AM: A, le transcendant (anulfara) ou Bhairava ni!lkala devient Panimateur 
(Jlvana) des énergies fragmentaires (kalcï); il accède ensuite à l'énergie pure (uuarga) 
et gràce à HA, la kuf)<falinl, il achève de se déployer par l'intermédiaire du point, 
bindu ou ~. symbole de l'individu (atpz). 

I. P. H. SO. 17, p. 38. 
2. Su~chayt'J svabl1iltau uisvam unmllayati. P. H. sûtra 2. K5emariija précise fJUC 

l'énergie déploie le cosmos sans l'aide d'une cause matérielle. 
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Les énergies créatrices ultimes, phonèmes (varr;a) et h:ala du 
plan le plus haut, amènent respectivement à l'existence les formules 
mystiques (mantra) et les facteurs ou substances simples (lallva) 
du plan subtil (sük~ma). Puis, à leur tour, les mantra donnent 
naissance aux phrases ordinaires ( pada) associées à la pensée 
dualisante (vikalpa) tandis que les lalfoa engendrent les substances 
composées que sont les mondes sensibles (bhuvana). 

Plutôt que lettres ou phonèmes, varl)a désigne la vibration 
primordiale (spanda) qui les suscite ; au même titre que les énergies 
fragmentatrices (kala}, ils ne sont pas encore scindés du Tout. 
Par contre, formules et facteurs de réalité (mantra et tallva) sont 
pourvus de caractéristiques spécifiques bien qu'ils relèvent de 
l'énergie subtile, au-delà de l'univers tangible et visible. Le tattva 
apparait comme une base princîpielle qui trouve sa véritable 
expression dans la formule mystique (mantra). 

Enfin, sur le plan inférieur1 à l'échelle des sens (apara et sthüla), 
se situent les mondes tangibles ainsi que les relations conceptuelles 
( l 1ikalpa) 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 fo~ules et des 
catégories jusqu'au plan suprême des phonèmes (uarl)a) et des 
pures énergies (kalà), au sommet desquelles réside unmanasakli1. 

Les catégories (tallva) 

Les Sarp.khya en analysant la personnalité humaine n'avaient 
dénombré que vingt-cinq facteurs qu'ils appelèrent lallva. Les 
partisans des Âgama, 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, et 
atteignent le facteur essentiel de la personnalité, Siva lui-même. 

En dépit des trente-six tailva 2 qu'ils reconnaissent, il n'existe 
à leurs yeux qu'une seule réalité véritable (lallva), Siva. Mais, 
de par sa libre volonté, cette Réalité se cache et, ce faisant, révèle 

1. Sur cette énergie, voir le comm. du V. B. p. 47, 1. 8. Les sloka 56-57 font briève
ment allusion à la méditation sur les adhvan. 

2. Les tattva ne doivent pas être considérés comme des bases ontologiques stables 
mais comme les apparitions successives des aspects divers de l'énergie divine. N'étant 
constitués que par l'assemblage d'énergies subtiles (kalâ), ils ne sont pas indestructibles 
oomme celles·ci. 
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à tour de rôle une succession d'aspects qui s'engendrent les uns 
les autres selon une séquence causalP-, l'un devenant visible lorsque 
l'autre s'obscurcit. Bien que le latfva-cause semble précéder le 
taffoa-effet, cause et effet sont simultanés, la succession ne 
surgissant qu'à un niveau bien in(érieur, lorsque le temps fait son 
apparition. 

Au cours des cinq purs facteurs de la réalité (sphère du nirvi
kalpa), l'extériorité ou l'univers objectif (idanlâ) demeure iden
tique à l'intériorité ou conscience unique ( ahanlâ) et se présent.e 
comme un jeu de reflets à sa surface. Mais, parce qu'il ne s'agit 
encore que d'une simple tendance à se voiler, la réalité est 
conçue telle qu'elle est en son essence 1 • 

Les êtres qui appartiennent à 1a dernière des pures catégories 
baignent dans l'unité du Quatrième (état, turya). L'activité du 
principe de vie assume en eux la forme du souffie udana qui s'élève 
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 très 
haute félîcité i. 
. Puis la libre volonté de Siva projette son reflet .dans le miroir 
immaculé de l'énergie suprême-non-suprême (parâpara)3 en 
renversant la relation entre intériorité et extériorité ; la conscience 
purement fotérieure (cil) .perd sa suprématie aux dépens de 
l'e~tériorité (idam) qui la masque. Miiya5akti, l'énergie d'illusion, 
voile la plénitude du Soi et la différenciation commence à poindre. 
L~ sujet limité (puru~a) s'encombre de cinq cuirasses (kancuka): 
vidyiiiallva, le savoir limité morcelle l'omniscience en connaissances 
fi!1i~s ; kalalaliva, le dynamisme parcellaire réduit la toute-puissance 
div!ne e~ humaine faiblesse ; ragaialtva transforme la parfaite 
satisfaction du Soi en aspiration déterminée · kalalallva' le temps 
f . ' ' ' ait de l'être éternel un être soumis à la succession des époques ; 
enfin, niyalitattva restreint ·la liberté absolue et omniprésente à un 
objet déterminé. 

La manifestation infinie par nature s'extériorise alors et on 
aboutit au domaine impur et inférieur ( apara)' de la délimitation 
conceptuelle et verbale, tandis que l'énergie de Siva prend l'aspect 
de la Nature primordiale (pradhiina) qui contient tous les objets 

J. 1. P. V. VOL 11, p. 197 ou Il 1. 1. sl. 4 corn m. el p. 248, l. 3. 
2. 1. P. v. vol. IJ, p. 247, 1. 2. Quant aux laltua, nous t·e.nvoyons a la description 

que nous en avons faite P. S. Jntrod. p. 27-34 el à J. P. v. le chapitre lallvasa,,.graha 
qui leur est consacré. 

a: l!:tant pur-impur, il correspond à la voie de l'énergie que nous allons 'bientôt. 
examiner. 

4. Propre à la voie inférieure, celle de l'individu ; \'Oir Inlroct. p. 26. 
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{}Jl elle-même. Elle forme une catégorie qui s'oppose au puru~a
ialtua comme l'objet de jouissance au sujet qui en jouit. 

De la nature procède la catégorie suivante, buddhilaltva, l'intellect 
impersonnel et exempt d'égocentrisme qui appréhende l'objet en 
son caractère générique et non comme une chose particulière. 
Bien qu'il confère à la connaissance certitude et clarté, il apparaît 
comme le substrat de la conscience erronée de soi en engendrant 
rahatflkâra, l'agent du moi qui se cristallise en un sentimr.nt 
~goïste à l'égard de l'objet qu'il fait sien. 

Puis succède le sens interne (manas) qui, réagissant aux données 
des sens, les fixe de façon définitive en des constructions mentales 
(kalpanii.) et façonne artificiellement, pour les besoins de l'utilité 
pratique, des objets individuels·, extérieurs au sujet, soit qu'il 
discrimine l'objet en le séparant de tout le reste (activité vikalpa), 
soit qu'il effectue une synthèse de la multiplicité des données 
sensorielles (activité sal!zkalpa). Après avoir évolué en trois organes 
internes, l'énergie de connaissance se manifeste sous forme d'organes 
des _sens et l'énergie d'activité en cinq organes d'action; viennent 
en fin les dix derniers lallva: éléments subtils et éléments grossiers, 
ce qui porte au nombre de trente-six les facteurs du système 
Tri ka. 

Ainsi, à travers les phases de son émanation, le Soi prend de 
Jui-mêmc une vision toujours plus fragmentée, toujours plus 
limitée jusqu'à ce qu'il s'identifie erronément au corps et à ses 
organes en imaginant que les actes l'entravent. Rendu prisonnier 
des chaînes du devenir phénoménal, il transmigre en conséquence. 

Ayant perdu le sentiment de sa propre réalité intime et de ses 
énergies toutes-puissantes l'homme existe en ·autre chose, pour , . 
autre chose et non plus en soi (svaslhili) et pour soi. Sans répit 
il se projette vers l'extérieur, l'objet devenant sa raison d'être. 
Victime des vikalpa, pris dans une constante alternative, il oscille 
entre les deux pôles du pensant et du pensé qui, dans l'être total, 
ne se différencient pas. 

Pourtant la vie divine - l'existence brahmique - ne se trouve 
jamais lésée ; elle reste la souple plénitude débordant toutes les 
relations arbitraires et .rigides qu'on prétend lui imposer. Il suffit 
que la conscience limitante (cilla) 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 à la phase 
de celana 1, au cours de laquelle, grâce à un acte de profonde intério-

1. Tatparijrïiine ciliam eua anlarm11kflll.Jl1c1vena celanapadâdhyarohàt citil;i. P. H. 
Sil lra ] 3. 
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risation, elle retourne au Bhairava, la totalité dépouillée de ses 
accidentst de ses grincements et de ses aspérités ( asamya), masse 
indivise de félicité cosmique (jagadiïnanda) dont la douceur est 
telle que la pensée s'y engloutit sans être plus capable de fonc
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 1• Bien au contraire, c'est du fond du réel -
cette homogénéité compacte de conscience ( cidghana) - que les 
impressions de l'existence morcelée surgissent à tout moment. 
Il s'ensuit qu'une impression quelconque, en dépit de son insigni
fiance, peut devenir l'expédient qui nous fait basculer de façon 
imprévue dans Je flot mystique. C'est pourquoi le Vijfüinabhairava. 
en subordonnant tout à l'acte d'intériorisation, tire parti de 
n'importe quelle circonstance susceptible de faire atteindre 
l'intimité du cœur. Il n'est rien qui, en cette fin, ne lui semble bon. 
C'est ce que dit clairement Abhinavagupta au risque de choquer 
ses contemporains : «Au moment de pénétrer dans la Réalité 
~uprême, on considère comme un moyen tout ce qui se trouve 
a portée, fût-ce licite ou illicite ; parce que, d'après le système 
Tri ka, on ne doit alors se soumettre à aucune restriction. 2 » 

Cet acte de l'être intégral qui fait vaciller les couches superficielles 
du moi peut se produire à tous les niveaux de vie, à condition 
q_ue la personnalité bien unifiée soit apte à se délivrer de sa dialcc
bque d'écartèlement (vikalpa). 

LES VOIES DU RETOUR 

Caracti~res des cent douze moyens 

Le cadre métaphysique que nous venons d'esquisser détermine 
les modalités particuliè1·cs des voies du retour vers l'Un. Le 
Vijfüinabhairava qui se consacre entièrement aux méthodes de 
découvertes de la vie spirituelle nous ofirc un très grand choix 
de moyen~, dans tous les domaines imaginables, a fin de supprimer 

1. Dans ces conditions, sl les myslitiucs accordent quelque importance à leurs 
expériences spirituelles, simples tèlus de paille que charrie le fleuve puissant de la 
vie mystique, c'est que ce fleuve est indescriptible tandis que les états et les pratiques 
peuvent prêter à des récits permettant de suggérer quelque peH la plongée dans la 
merveilleuse essence de Ilhairnnt. 

2. Paralatluaprave~~ lu gum et•a 11ilia/am yadâ upaya111 uelli sa yrühyas ladû tyéijyo' 
lha va kr.oacil / na yanlra~atra lairyeli prnklaf?1 srllrikasasa11c. T. A. I\' ~l. 273-275. 
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1'ëcran des structures mentales que la rigidité de l'ego (ahaTfllàïrrz) 
a plaqué sur la Réalité absolue. 

Les cent douze moyens se ramènent à deux types : ceux du 
premier visent à tarir l'activité qui tisse le réseau, soit par un retour 
à la source de l'énergie, soit par une plongée dans la vacuité rendue 
possible par la destruction du processus qui engendre les notions 
à double pôle (vilmlpa). Les autres s'attachent à percer le réseau 
lui-même : si l'on se concentre sur rune de ses découpures, par ce 
seul interstice on percevra le ciel 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 à onduler et à cacher le ciel 1 ; néan
moins l'image entrevue laisse une impression incflaçable 
d'éblouissement serein ; et, à l'issue de cette première aperception, 
l'homme sera constamment aux aguets, prêt à saisir au vol toute 
nouvelle occasion de percer à nouveau cet écran. 

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

Certaines concentrations cherchent à transformer notre vision 
coutumière à l'aide d'impressions aussi banales que la lumière 
tamisée, l'obscurité qui, en brouillant les structures, peuvent nous 
précipiter dans un domaine nouveau et insolite, cc brusque change
ment de perspective mettant à nu la grande réalité ineffable, 
l'en-soi dépouillé de ses notions. 

D'autres versets nous enseignent la manière de nous emparer 
de l'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 après s'être mani
festé ; à moins que, délaissant le mouvement perpétuel qui nous 
pousse d'une chose à une autre, nous freinions brusquement en 
nous arrêtant sur la chose même, coupée de tout le reste, ou sur 
le vide qui sépare les choses (madhya). 

1. • Comme le reflet de la lune se meut dans une eau mouvante el reste tranquille 
dans une eau tranquille, ainsi en esl-il du Soi. .. le grand Seigneur, dans l'ensemble des 
mondes, dee organes et des corps 11 P. S. ~I. 7. Nous verrons que seul le Centre (madhya), 
calme miroir des profondeurs, est apte à réfléchir toutes choses en leur harmonie 
originelle. 
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Chaque verset du Vijfianabhairava condense à lui seul une 
pratique nuancée de yoga qui présente plusieurs phases successives. 
Mais l'auteur, s'astreignant à la décrire en deux vers, ne peut 
tenir compte des transitions qui mènent d'une phase à l'autre ; 
c'est ce qui explique l'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 l'expérience à laquelle ils se réfèrent : les uns 
conduisent à l'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 Pabsolu, 
il est nécessaire de les replacer au sein des trois voies dont ils 
relèvent ; ces voies coïncident, 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 
l1individu (m;zu) asservi par son identification aux organes et aux 
éléments, il arrive qu'au cours d'expériences futiles comme l'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 ( parüpara) appartenant à la ré~lité 
de l'énergie se développe chez le yogin qui se purifie et qui « perpé
tuellement absorbé en lui-même, s'attache à l'illumination 
(pratibha) ». Celui-ci ne se concentre pas sur un objet mais sur 
~a c?nnaissance qu'il en a ou sur des impressions purement sub-
1ect1ves, émotions violentes, adoration intens~, ·amour, colère, etc. 
!o?jours à l'affût des mouvements les plus secrets de son être 
1~t1me dont il est capable quelquefois de se rendre mattre, il 
s empare de l'acte même de connaissance ou d'amour, acte à peine 
dégagé de la conscience indifférenciée d'où il fuse. Malheureusement 
il ne jouit que d'une ill~mination instantanée et ne peut faire du 
Soi sa demeure permanente . 

. 3. Au niveau supér~eur (para) propre à Siva, ne règne que le 
v1d~ après l'effondrement des couches superficielles de la person
nalité. Seul y accède le grand yogin qui «s'aventurant jusque dans 
la chute même de l'énergie se délivre de l'océan du devenir et 
s'identifie à Siva n1• Le Soi cosmique se révèle à lui en toute sa 
plénitude, alors qu'extériorité et intériorité fusionnent à jamais 
dans le Bhairava universel et apaisé. 

l. Ces diverses citations sont extraites d'un passage d'Abhinavagupta qui caractérise 
ainsi brièvement les trois plans de la voie spirituelle : l;lhülendriyadiyogena baddho'J)ul) 
sal]'laaret dhruvam /Sa eva pratibhâyukfa~ 8aklilalluarn nigadyale Il TalptUaudato 
mukta~ ·siua eva bhaviirryaual JI T. A. XI Il §I. 186-188. 
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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 très claires 
pour le lecteur indien d'autrefois mais moins évidentes pour le 
public occidental moderne. Si nous avons choisi la division en 
trois voies pour schème d'étude, c'est qu'elle a eu la faveur de toute 
la tradition sivaïte du Kashmir à commencer par les Sivasütra 
jusqu'aux nombreux volumes du Tantrâloka 1 d'Abhinavagupta 
qui adoptèrent cette triple perspective en répartissant la réalité 
en trois plans nettement différenciés : Siva, Énergie et individu, 
division à laquelle le système Trika doit son nom. 

On peut se demander pour quelle raison l'adepte suit telle voie 
plutôt que telle autre. Les partisans dû Trika sont unanimes 
à répondre que la grâce divine fournit la seule explication possibl~ : 
une grâce (sakiipàla) intense correspond à la voie de Siva; une 
grâce moyenne à la voie de l'énergie et une grâce plus faible à la 
voie de l'individu. Mais comme le Vijfiânabhairava ne fait qu'une 
brève allusion à la faveur de Siva, nous réservons ce problème 
pour un exposé ultérieur 2• 

Le souci de laisser à chacune des expériences décrites à la fois 
sa spécfficité et son entière portée a entraîné des répétitions que 
le lecteur voudra bien nous pardonner ; ces répétitions sont 
aggravées du fait que certaines expériences, même si elles paraissent 
identiques à un œil peu averti, offrent des différences notables 
selon la voie empruntée, l'exercice préparatoire, l'-enchalnement 
des phases et le but atteint. Mieux encore, une même strophe 
peut être diversement interprétée selon le niveau où l'on se place; 
ainsi deux exercices de- souille apparemment semblables ont une 
tout autre portée si l'on se concentre sur les souffies en s'efforçant 
de les équilibrer - plan ordinaire - ou si, progressant sur ~a voie 
de l'énergie, la respiration quasi impersonnelle surgit des pro
fondeurs de l'énergie indifférenciée tandis qu'on s'ab!J:.~donne au 
grand souffie de la vie cosmique. Si des exercices préparatoires 
sont indispensables dans la voie inférieure, il suffit, dans la voie 
de l'énergie, d'une orientation entièrement nouvelle de la conscience 
pour que la transmutation d'un acte quelconque devienne soudain 
un moyen d'accès à la Réalité. Nous verrons que la stimulation 
de l'énergie et l'accroissement de la puissance du cœur jouent un 

1. Le premier ahnika est consacré à l'exposù comparatif des trois voies; le second 
à l'anupaya, la non-voie; le troisièmP. à la voie de Siva ; le quatrième à celle de l'énergie; 
le cinquième et une grande partie des suivonts à la voie de l'individu. 

2. Dans notre Sivaisme du Kashmir en préparation. Quant à la gr='\cc, voir T. A. 
Ch. XIII enlier et P. S. lntrod. p. 41-rl2. 
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rôle primordial au moment de l'éveil de la Conscience. Mais un 
acte, aussi intense et exceptionnel soit-il, n'unit l'homme à son 
origine que si ce dernier est adonné à une contemplation ininter
rompue et demeure vigilant et apaisé ; ou à défaut - sur la voie 
de Siva - si l'amour divin atteint en lui une telle acuité qu'il 
l'entraine au-delà de lui-même. 

Dissipons enfin une dernière équivoque : il ne faut pas croire 
que ce traité est au seul bénéfice des ascètes ou des yogin. Le mot 
yogin que les nécessités de la traduction nous ont amenée à intro
duire un certain nombre de fois y est très rare. A l'exclusion des 
cœurs endurcis et des pusillanimes, il s'adresse à tous les hommes 
indifféremment sans tenir compte de distinction d~ castes, de sexe, 
de force corporelle, etc.1. Abhinavagupta précise même qu'on ne 
doit pas donner l'ultime initiation, celle d~ücarya, maître, à celui 
qui déploie des signes extérieurs de piété, à celui qui couvre son 
corps de cendres ou accomplit des actes ascétiques (lapas), car 
elle est à l'intention du saint caché 21, et selon notre tantra, du 
héros au cœur généreux exempt d'égoïsme et dont la faculté 
d'.i~tuition est profonde et pénétrante 3• Qu'on la donne sans 
hes1tcr, conclut Abhinavagupta, à ceux qui ont reçu la grâce ou 
sont pleins de pitié (krpa) et de maiirT, amour universel'. 

VOIE DE L'INDIVIDU (A1~''AVOPÂY...t) 
ET ABSORPTION DANS L'OBJET (LAYA) 

, Nous avons dit comment l'énergie de la Conscience (cili) assume 
l apparence d'une pensée bornée et instable (cilla) qui, sous la 
poussée des désirs, vise un but en utilisant la pure conscience à ses 
fins personnelles ( arlhakr.iya ). Elle engendre ainsi par ses remous 
une zo~e mouvante et dispersée où règne un conflit perpétuel. 
Alourdie de structures adventices, de raisonnements, de relations 
et d'expressions verbales conventionnelles, la pensée se trouve, 
en 0~1tre, encombrée d'expériences accumulées durant les vies 
anté~1eures, ces tendances inconscientes qui s'agglutinent autour 
de l attachement au moi. Il s'ensuit que le processus psychique 
norm~l s'ancre dans le passé et, en réponse au passé, crée l'avenir; 
le present n'est plus qu'un pont de désir jeté entre le passé et, 
l'avenir. Obéissant de la sorte à une nécessité inexorable, l'homme 

1. :Même aux eunuques. T. A. XXIII st. 21, voir sl. 16 et 20-21. 
2. Id, sl. 8-10 el 20. 
:i. V. B. ~l. 157-160. 
4. T. A. XXIII, sl. 22-23. 
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perd sa 1iberté native ; enchaîné par se~ cxperiences antérieures 
et se projetant aussi sans arrêt vers ravenir immédiat, il ne peut 
vivre le moment présent, le seul où pourrait jaillir la connaissance 
vraiment désintéressée, l'IHumination. 

A tin de porter remède à cet état déplorable, la voie de l'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 
eoncrète, puis de s'absorber en lui. Parce qu'elle comporte un 
effort puissant de la pensée (manas) et de l'attention: on la nomme 
' voie de l'activité' (lïriyopiiya). 

Elle commence par mettre en œuvre une concentration de 1 'être 
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 l'objet d'une pratique ininterrompue et offrent l'occa
sion d'acquérir l'attitude spécifiquement mystique, à la fois oubli 
de l'ego et conquête de la véritable condition humaine1 grâce à la 
disparition de l'intentionnalité ou centralisation sur soi-même. 
Sous l'effet d'une vigilance constante, tout ce qui est rigide et 
automatique s'imprègne à nouveau de conscience ; n'importe quel 
objet peut ainsi devenir le thème d'un exercice de concentration. 
Que cette concentration atteigne une certaine intensité et l'objet 
demeurera seul au centre de la conscience ; celui-ci n'étant, plus 
relié aux autres objets, les structures de la réalité phénoménale 
s'aholissent et on le saisit dans son être sans limite. Parallèlement, 
à mesure que la personnalité entière du sujet converge sur un point 
uniquei l'excitation qui accompagne l'effort ainsi que l'agitation 
du corps, du souffie et de la pensée se calment. Si le sujet arrive 
à 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 cette voie est donc 
1 'apaisem_ent de la pensée ( ciilavi~rtinli) 1 : tout en accompli:sa~t 
ses devoirs et ses tâches journalières dans un monde obJecbf 
qu'il perçoit encore en sa dualité, l'homme y vaque r.n grande 
tranquillité d'esprit. Mais déjà il s 1agit, notons-le, d'une paix 
substantielle qui est bien autre chose que l'absence de bruit ou 
d'excitation, autre chose qu'un simple équilibre physique et. 
mental ; et pourtant ce n'est pas encore la quiétude indescriptible 
de la voie de l'énergie dont on jouit jusque dans le plus vif tumulte 
et au paroxysme de l'émotion, car cette quiétude provient, en ce 
cas. de l'apaisement du conflit qui oppose sujet et objet. 

1. V. B. sL 100 et 5:t 
2. T. A. 111si.211. 
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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 
œuvre l'effort, le vouloir ou la méditation, implique toujours 
,choix, ténacité, toutes opérations de la volonté tendue vers une 
fin à réaliser. Elle n'échappe donc pas à la dualité de penseur et 
pensé, de Siva et de son énergie. Néanmoins elle n'est pas dépourvue 
d'utilité parce qu'elle conduit à la voie de l'énergie et même aussi 
directement à l~ voie de Siva lorsque la faveur divine ( 5aklipiïia) 
intervient avec intensité en cours de route. Notre Tantra décrit 
en cfiet maintes pratiques qui, après un bref exercice de concentra
tion, s'orientent vers la vacuité de la voie supérieure. On notera 
la fascination de l'attention 1 parmi elles : il arrive qu'un détail 
insignifiant ou un objet qui n'éveille par lui-même aucun intérêt, 
le fond d'un vase, d'un puits, des taches de lumière, etc.: accaparent 
sans motif décelable toute l'attention. Rien n'existe plus que cette 
unique sensation : le regard devient fixe, le corps immobile ; 
perdant son point d'appui sur le monde ambiant, le yogin s'en 
isole et cesse en même temps de savoir qui il est ; puis la chose qui 
l~ fascinait s'évanouit à son tour. C'est alors que, sa pensée étant 
bien apaisée, il sombre dans le vide de dualité (nirvikalpa) propre 
à la pure Conscience. A la voie de l'individu succède ainsi sans 
intermédiaire la voie de Siva, l'absorption de la pensée ayant 
conduit à sa disparition. 

Vorn DE L'ÉNERGIE tS.AKTOP.AYAJ 

ET ABSORPTIOI" DANS LA PURE ÉNERGIE 

Cette voie subtile de la connaissance qui sert de transition 
entre les voies inférieure et supérieure - d'où sa qualification 
de parâpara - est plus courte et plus directe que la voie précédente. 

l.. Étant donné qu'Abhinarnguplu désigne par une même expression intuition 
mystique el intuition esthétique (pralibha), il ne sera pas arbitraire de citer un extrait 
du conte 'Dfat!nice' d'E. A. Poe dans lequel il note les conditions favorables au 
jaillissement de l'inspiration poétique. Tout ce qui sert à endormir momentanément 
sens et pensêe provoque un retour vers la vie intérieure, vers le Soi pour le myslique 
kashmirien el vers la rê\'erie proronde pour l'êcri\'ain : e Rêfléchir infatigablement 
de longues heures: l'attention rivée à quelque citation puérile sur la marge ou dans Je 
texte d'un livre. - rester absorbé la plus grande partie d'une journée d'été dans une 
ombre bizarre s'allongeant obliquement sur la lnpisserie ou sur le plancher - m'oublier 
une nuit entière à surveiller la namme droite d'une lampe ou les braises du foyer ... 
- répéter d'une façon monotone quelque mot vulgaire jusqu'à ce que le son, n force 
d'('lrc ré>pétc\ cc~srit de présenter â l'esprit une id<'e quf'lron'l11e - perdre toul 
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Elle ne répond pas comme ce1le-là à un effort délibéré de la volonté, 
mais à l'intensité d'énergie que suscitent spontanément l'amour 
envers Siva ( bhakli) ou des émotions violentes telles la passion, 
la stupéfaction~ la terreur 1 1a fù.reur 1 etc.~ qui uni fient soudain 
l'être tout entier. 

La sublimation y joue un rôle prépondérant : le yogin ne s'ancre 
plus dans le concret immédiat, mais travaille sur un concept ou 
une image (uilwlpa) qu'il purifie en le portant à son paroxysme 
jusqu'à ce qu'un seul vikalpa finisse par absorber exclusivement 
son attention. L'énergie dont il fait alors preuve n'est autre que 
l'énergie à la forme prïmitive, saisie en la nudité de son acte, 
encore profondément immergée dans ia félicité et dans la 
conscience indivises 1 , celles du pur sujet illimité. 

Afin de réanimer cette énergie subtile! l'adepte délaisse la 
concentration sur des objetsz pour assumer une attitude spécifique
ment mystique sur laquelle nous reviendrons longuement : il 
s'agit de bh<foaniï., élan de l'imagination accompagné d'une convic
tion si intense et si totale qu'elle est apte à fixer ,l'intellect «qui 
se stabilise n3 alors sur l'énergie originelle appréhendée en ms 
manifestations jaillissantes : félicité, connaissance. désir à l'état 
naissant, soume introverti s'élevant Je 1ong de la voie médiane 
(la kur;ujalinl), résonance intérieure (anâhala), vibration sonor.c 
primordiale (niida), etc. Ainsi, à l'aide de la seule énergie que son 
évocation éveille et sans effort corporel ou mental, le yogin entre 
en contact avec l'énergie très pure et indifférenciée de sa 
conscience. Détente ·parfaite, spontanéité, apaisement de l'agitation 
issu d'un détachement naturel ou de l'adoration, caractérisent la 
première étape de cette voie que prépare ou ne prépare pas la voie 
inférieure. 

Puis le yogin s'absorbe dans l'énergie prise à sa source qu'il 
vient de susciter de manières diverses, tandis que les limites et 
structures d-e sa personnalité s'effondrent brusquement (seconde 
étape, absorption, laya). 

se11time11l •le. mouvement ou tl'exislence physi4ue lluns un repos uhsolu nbsolumont 
prolongé - telles él:1ient quelques-unes <les plus communes cl moins pernicieuses 
;1lJf'rralions de mes facultfis mentales, uherrations qui ne sont pai;:, ousolument sans 
exemple, mals qui drOent cerlninement toute explication et toute analyse. • Cit~ par 
.Jticques Ma sui dan~ • D~ ln vie inlérieuro », pp. 1 ~•-20. 

1. Âdinïpriqi ridf°inrmdriv~amagniiTJi .t(udclha11ilmlpaxaklim .•. P. 11. comm. uu sü. 12 
p. 28, 1. ~. 

2. L'attention !!Îrnullanëe porte sui· le vide. 
:1. Buddlli ou mali, intclli~encc i11tuilivc, fac11ll~ t~.litl.lverncnt slitblr. à la ditlé1·encc 

du manu11, pensée instable de la voie inf4'•rie.urc. Par contre, hi certitutte fulgurante de 
lu voie de ~iva est d'cmhlée in•"hrnnlnhle. 
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Le vide se creusant ainsi tout à coup, PintuiLion affranchie de 
dualité fulgure inopinément. Tel est l'état d'illumination de la 
pensée (cillasambodha) propre à la troisième étape, la vacuité 
(siïnyala) et disparition momentanée de la pensée dualisante 
(état nirvikalpa). 

Le yogin essaie ensuite d'affermir cette intuition instantanée en 
utilisant à nouveau l'énergie universelle sous sa forme de bhavanii. 

En effet, l'intuition mystique ne peut transformer la personne 
entière ni l'apaiser défmitivcment. Seule une suggestion puissante 1 

qui pénètre graduellement jusqu'aux sources de la libre énergie 
dont la cristallisation a engendré les croyances nocives qui 
confondent le Soi et ses appartenances (corps, pensée, etc.) est 
apte à faire échec aux suggestions engendrées de longue date par 
les tendances subconscientes (saq1skiira ou à8aga), à dénouer les 
complexes et à opérer la refonte de la personnalité (quatrième 
étape, bhavanâ). 

Tout l'être peut alors se ramasser et s'unifier de façon perma
nente dans la félicité et la tranquillité auxquelles il est parvenu. 
A la suite de contacts répétés avec la Réalité, ce qui n'était qu'un 
état passager (avaslha) se révèle peu à peu comme l'essence 
durable du Sujet connaissant (pramâlrla) et l'on atteint le Bhairava 
en son immanence (cinquième étape). Ainsi, dans cette voie, on 
~e ~ranscende pas l'existence, comme dans la voie de Siva 2 , mais 
~existence attire spontanément le yogin dans ses profondeurs 
Jusqu'aux sources de la vie, là où tout conflit se résorbe .. 

Après avoir retracé brièvement les phases principales de la voie 
~e, l'énergie, nous nous proposons de consacrer quelques pages 
al étude de bhiivana, l'actualisation de la pure énergie qui constitue 
le trait majeur de cette voie. Puis comme bhavana ouvre le chemin 
du cœur, ou madhya, le centre identique à la conscience intime 
sour~e d'une énergie infinie, nous examinerons ensuite en détails 
l~s cmq moyens qui y donnent accès. Enfin, en manière de conclu
s1on, nous traiterons de l'ascension de la kuTJ.<f.alin[ qui offre une 
vaste synthèse des divers aspects de la voie de l'énergie. 

Bhcîvanâ 

. Ii:i~gination saisie dans le vif de son acte en tant, que puissance 
intuitive et créatrice, bhavana. nous l'avons vu, joue un rôle 
privilégié dans la voie interm:édiaire. Cette tcndanct~ forte et 

J. Telle: i je suis ~iva, omniprésent et omniscient "· 
2. Voir O. ce sujet la description de la voie de la transcendance ou ~iimbhauopaya; 

p. 52. 
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obstinée qui se tourne vers la fo/iii ou vers le Dieu Siva, vit l'être 
en son immédiateté. Si elle s'allie toujours à une conviction intime 
et sincère, c'est qu'elle plonge direc.tement ses racines dans la 
pure énergie.· 

Il faut donc se garder de 1a confondre avec la concentration 
de la voie inférieure qui s'attache à un ou à plusieurs objets particu
liers et que notre Tantra désigne par les racines verbales k~ip
et cinl-, fixer la pensée ou encore par sarµkalpa, représentation 
imagée ou dhyàna, méditation intellectuelle, ces diverses fonctions 
impliquant toutes un dédoublement de l'être concentré et de l'objet 
sur lequel il se concentre. Par contre, en ce qui concerne bhiïvanâ, 
thème et objet demeurent imprécis, 1a pensée à peine ébauchée et 
l'expression verbale reléguée ou défaillante. 

C'est pour cette raison que la voie de l'énergie, dans laquelle 
bhâvana règne en maîtresse en tant qu'énergie créatrice de la 
conscience, forme la transition entre la pensée conceptuelle 
soumise à la dualité (vikalpa) que connote clairement le langage 
conventionnel de la voie inférieure et l'intuition inexprimable 
(nirvikalpa) de la voie supérieure. Bhavanâ est une énonciation 
purement intérieure, une simple indication qui précède 1a parole. 
mais où l'on peut déceler déjà un rythme semblable à celui du 
langage dont elle est l'origine et le substrat interne. On compr~nd 
ainsi qu'elle mène indifféremment de l'une à l'autre de ces voies, 
allant du multiple à l'unité indifférenciée propre à la vie mystique 
ou retournant de cet indifférencié au domaine de l'expression 
sans perdre pour autant l'intériorité retrouvée 1• 

Nos auteurs comparent l'élan de bhâvanii à 1a précipitation 
haletante d'un homme qui s'élance 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 stencombre pas de mots. 

Abhinavagupta ~'efforce d'éclaircir à l'aide d'exemples cette 
zone intermédiaire et silenciel)se dans laquelle les mots même se 
forment et qui relève d'une conscience subtile (vimarSa ou pra
lyavamarfo): «Il existe, dit-il, dans la connaissance immédiate 
(srïk~iilk<îra) elle-même une prise de conscience défi~ie_ (vimarfo) 
de l'ac~c qu'on accomplit mais qui ne s'accompagne pas de pensée 
dualisanlc (1Jikalpa); on ne s'expliquerait pas autrement comment 
atteindrait la fin qu'elle vise une personne qui se hâterait vers son 
but ou qui réciterait de façon rapide des lettres ou qui lirait à 
haute voix dc~s formules avec précipitation. Ainsi t>-homme qui 

l. Attitude bhairaulmudra que nous définissons p. 46. 

3 
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court a conscience du lieu où il se trouve, du désir de marcher, etc. 
et ]e 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 (saf!lyojana 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 grossière mais néan
moins une prise de conscience subtile faite d'une tendance 
intuitive obscure vers l'expression verbale, le processus dualisant 
ordinaire n'étant que le développement ~;ous forme bien définie 
de cette tendance vers la connotation verbale, fobdabhavana »1 • 

On décèle cette même tendance subconsciente en tant qu'élan 
répété de la conscience chez l'homme qui cherche à se souvenir 
d'un mot oublié et qui après chaque échec reprend obstinément 
contact avec l'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 à elle et bande tout son effort vers le seul qui lui 
conviendra et qu'elle reconnaitra lorsqu'il jaillira dans la conscienct~ 
«comme un produit direct du cœur ».En effet, d'après Somananda 2 ~ 
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 cœur, au moment où le souvenir émerge. 

Bhüvanà 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 
se .manifeste comme la saisie intuitive globale et non développée 
qui annonce l'illumination; ou, à un niveau inférieur, comme une 
représentation dynamique et vague de l'acte à accomplir. Sur le 
plan de la volonté, elle est intention première, ébauche de l'acte~ 
: propension vers 1 

; sur le plan de l'imagination, conscience 
imagmante dans l'exercice de son acte, alors que l'image va surgir. 
Enfin sur le plan mystique, bhavana 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 
caractère affectif et pratique. Le but qu'elle poursuit n'est jamais, 

l. Tathuiuu tvaritaluam ili sük~me1J.U pralyauamarAena su1!1Uarlita .-iabdaûhiiuu11ii
n~ayena bhâvyam eua saqwarlitii Ili sabdabhavanâ pra:JaraQena viuarlyamanli slh1ïlo 
v1kalpa~. 1. P. v. 1. \'. 19. vol. 1, p. 2::\0, 1. 1. Les logiciens bouddhistes font é!?alemcnt. 
de bhàvanli une tendance obscure de l'énergie vitale qui oriente dans une direction 
donnée le flot de la conscience. C'est elle qui fournil la clef de l'association des ictecs 
che.z différentes personnes, cette associalion n'étant pas la même chez un nscète, un 
fils et un mari à la vue d'une m~me femme. Al>hirlhormakofa J X. p. 27:J lt-act. la VaJlëe 
Poussin. 

2. Ce passage de Som~nandn est donni· plus loin in extenso, p. 3~1. 
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en cfTet, un exercice du raisonnement mais l'identité au Bhairava , 
la connaissance spirituelle y est acquisc 1 non par l'effort de l'intelli
gence, mais par rétat même où l'on accède spontanément : on 
connaît ainsi l'immutabilité ou l'éternité de Siva en se tenant 
imperturbable au Centre de soi-même, n'éprouvant plus qu'une 
tranquillité parfaite à l'image de l'immutabilité et de l'éternité 
divines. 

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

Bhâvanii se situe au même niveau de la voie de l'énergie que 
mali 1 intelligence épurée et libre de l'esprit qui pénètre de toutes 
parts les choses à connaître. Cette fotuition intellectuelle se 
rattache à la buddhi 1 parce qu'elle surmonte l'effort intentionnel 
de ·l'ego tendu vers une fin précise ainsi que les fluctuations 
émotives qui en découlent. Comme bhavanâ, elle réside à 
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 
identifié à 1 'énergie divine prise en sa source. Le monde qu'il 
perçoit est commun à tous et non spécifique à chacun et sa pensée, 
dégagée des entraves ordinaires, réalise par son efficience ce qu'elle 
désire 2• 

Avec mali et surtout bhiivanii nous atteignons la zone spécifique
ment mystique, zone obscure. silencieuse et calme de l'émergence, 
frange d'intuition qui borde la· pensée où rien n'est encore cristaqisé. 
Contemplation, ravissement, paix, parole intérieure qui se cherche, 
intérêt passionné et balbutiant, attirance irrésistible vers ce qu'on 
aime, don de soi irréfléchi, élan de tout l'être, ces divers éléments 
se trouvent parfaitement fondus dans cette forme dynamique 
de la conscience 1 mais qui est trop simple et trop indéterminée pour 
faire l'objet d'une claire définition. 

La bhiiuanii est à l'œuvre dans certains versets du Vijnanabhai
rava qui recommandent la simultanéité de l'attention afin de 
triompher de l'espace et du temps, soit qu'on envisage l'espace 

1. Gau(,lapada lui aussi, dans son commenlAire aux Siiqlkhyakflrikâ, 22, donne 
l'ëquivalent buddhi-mali. Vofr Introd. p. 21 le rôle assigne à buddhi dont mali constitue 
une forme spéciale lorsqu'elle s'achève en un mouvement afJeclir du cœur, car elle 
s'allie étroitement. à la dévotion (bhakli) si. 121 et 147. ll arriv~ que l'id6e examinée 
at.lenlivement prenne tout à coup un tel éclat qu'elle suspend l'activité mentale et 
;1hsorbe le dévot dans l'enivrement de l'amour. 

2. Néanmoins elle ne pourra appréhender le Soi qu'en renonçant à tout vikalpa, 
mt~me li:' plus pur, au profit d'une intuit.ion indi!Térenciée, J'illuminalion niruikalpa. 
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dans toutes les directions à la fois, soit qu'on adhère sans réserve 
au vide ou à la félicité, appréhendés dans toutes les parties de son 
propre corps ou dans celles de l'univers et toujours sans la moindre 
séquence (yugapat). Lors de ces concentrations si difficiles à 
réaliser1, il arrive que la pensée, déchirée le temps d'un éclair par 
ces orientations divergentes de l'attention~, ne puisse se fixer sur 
aucune d'elles et le yogin, sombrant dans l'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 l'avenir mais vit dans un éternel présent; de même, il ne conçoit 
plus le haut et le bas en suivant les directions spatiales, mais se 
contente de vivre l'immensité sans limite ou la félicité sans bornes 
parce que, dans ce coexistcntialisme, le cœur devient le centre de 
tout l'espace ou de toute la béat.itudc3 • 

C'est cette même puissance de l'imagination qui brise les attaches 
avec le passé en secouant les automatismes qui donnent naissance 
à la pensée dualisante. Dressant un obstacle à la projection du 
réel hors du Soi, elle met un terme aux impr~ssions erronées qui 
font du Soi infini un soi confiné au temps et à l'espace. C'est 
pourquoi bhavanü joue fréquenunent dans notre tantra le rôle 
d'une actualisation en vue d'une sublimation absolue : la limitation 
qu'il convient de dépasser étant solidaire de son expression, 
bloquée sur ses images de morcellement et d'incomplétude, il est 
néces~aire d>opposer à celles-ci pour les contrebalancer des images 
cos~1ques de l'illimité. A cet efTet, le yogin se représente l'immensité 
~pat1ale_ ·ou l'omniscience et s'en imprègne jusqu'aux couches 
mc~ns~1entes (<i8aya) de son être4. Lorsqu'il adhère enfin tout 
entier a l'image sans limite, son acte d'imagination exceptionnelle-

1. .Voir si. 43-46, 59, 63, 76, 80, 113 et 115; également les 61 et 65 mais qui ne 
menUonnent pas la racine bhü- comme les autres. 

2. Il est. possible que celle simultanéité de l'attention engendre le phénomène assez 
rare ~e la paramnêsie chez l'homme qui ne peut pénétrer jusqu'au centre du cœur 
en ral.Son de l'agitation qui subsiste encore en lui. 

3. Un_e belle strophe du Kak~yâstotra que nous citerons plus loin (p. 46) fait allusion 
à cette s1mullanéité de toutes les énergies centrées en madhya l'intime de l'être ainsi 
qu'à la sécurité et à la fermeté que confère cette unicité. ' ' 

4. On peut discerner trois étapes de cet acte d'imagination réalisatrice qui s'enracine 
dans l'inconscient (sédiments du passé} et qui modèle l'avenir. D'après un exemple 
concret : un homme placé dans des circonstances où le danger menace essaie d'abord 
de se convaincre par des raisons que sa peur est sans fondement. JI se répète ensuite 
à Ht.iété qu'il n'a pas peur Jusqu'à en saturer sa subconscience. Sa conviction devient 
à la fin si totale que, face à un danger réel, il réagit avec courage sans éprouver la 
moindre peur. 
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ment intense fait de Pimage une réalité ; sa conviction ayant 
supprimé les limites qu'il s'attribuait erronément, il retrouve son 
infinité et sa puissance originelles. 

LES ClNQ MOYENS DE PÉNÉTRER DANS LE CŒUR 

En décrivant le Tout qui se différencie (bhairava sakala), on 
a vu de quelle manière l'énergie vitale indéterminée (priïQa ou 
priïl)ana) descend le long des conduits du corps jusqu'au centre 
inférieur {müliidhara) où elle demeure assoupie. Elle ne retrouve 
sa condition primitive qu'en effectuant une percée à travers la 
voie médiane (madhyana<Jl) grâce à l'accroissement de la puissance 
vitale. 

On ne peut examiner les procédés qui servent à ouvrir le Centre 
sans avoir au préalable défini le Centre lui-même. Strictement 
traduit, madhya est le milieu ou l'intervalle, mais dans le Vijiiâ
nabhairava dont il forme la charnière maitresse ce terme est 
prégnant de sens; ne pas le comprendre serait renoncer à com
prendre ce Tantra. Pourtant comment déterminer l'attitude si 
simple et si profonde qu'il implique ? Envisagé du point de vue 
du yoga, madhya est conçu 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 considère 
comme l'intervalle qui les sépare. Le yogin s'efforce de centrer 
à tout moment son attention sur la jonction de son choix : jonction 
qui peut porter sur deux souffies, deux sons, deux mouvements 
en vue de découvrir le juste point d'équilibre, seul et véritable 
lieu de repos 1• Dès lors, il commence à vivre à partir du point 
central (le Cœur), se tenant toujours imperturbable à la jonction, 
ses moindres actes et pensées imprégnés du sens profond qu'il 
y découvre. 

Ce Centre vivant qui unifie toutes les énergies du moi est identifié 
par K~emaraja à la Conscienc~ «que l'on appelle ainsi, dit-il, 
parce qu'elle réside en tout ce qui existe comme la chose la plus 
intime qui soit »2• La vraie nature de cette conscience indivise 
demeure cachée à l'esclave3 des impressions internes et externes, 
en proie à l'illusion parce qu'il vit à la périphérie de son moi. 

1. T. A. I ~I. 83-88. Le si. 87 énumère les 6nergies les plus diverses physiques et 
mentales, veille ou sommeil, etc. Si on demeure en Riima seul, au cours de toutes les 
activités, en se concentrant sur le Centre on s'identifiera a Dhairava. 

2. Sarvéinlaralamalvena vartamiinalvâl ... sarywid eua bhagavatl 'madhyam ' P. H. 
p. 37, 1. 13 comm. au sütra 17. 

3. Le pa.-iu. 
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Madhya étant à la fois -moyen et fin ultime, on s'explique les 
nqmbreux emplois du terme : il désigne le conduit du Centre 
( madhyanü</-ï ou brahmana<JJ) que perfore l'énergie médiane 
(madhyafokli)" afin de se frayer un chemin Je long de l'épine dorsale 
jusqu'au brahmarandhra, mais un conduit qu'au lieu d'assimiler 
à un réceptacle passif! il faut considérer comme une voie vibrante 
qui se confond avec l'énergie à laquelle elle livre passage. 

En fait, les divers sens de ce mot se rejoignent dans 1a pratique : 
~u moment où les souffles inspiré et expiré éfTectuent leur jonction 
(madhya) dans le canal médian (madhyana<J.f) et que s'élève 
l'udana ou souille de l'énergie médiane (madhyafokii), le cœur 
s'ouvre d'une manière subtile et le yogin pénètre effectivement 
jusqu'à l'origine de toute vie, dans l'intimité de la Conscience aux 
pouvoirs vivifiants, véritable Centre du cosmos qu'on appelle 
anlarvyoman, d'un mot qui s'applique aussi bien au firmament 
qu'à la voûte du cœur . 
. Ce même processus permet d'accéder au pur royaume des 

formules, là où l'on obtient l'illumination {jtiâna) 1 • Dans ce but 
on utilise l'efficacité du mantra de la résorption MAHA 1 contre
partie de la formule de l'émanation AHAM, Je. Grâce à la prise de 
conscience de la formule MAHA, l'univers différencié soµs l'aspect 
de l'individu (nara) se condense et s'absorbe dans l'énergie du bindu 
pour donner MA. Puis la kur:uf.alinl s'intègi:c à la pure énergie HA 
et l'on réalise enfin le transcendant A au cours d'un saisissement 
émerveillé et ~ans obstruction. Abhinavagupta identifie la réali
sation de la formule MAHA ainsi obtenue à la cavité du Cœur 2 • 

Aucune vie spirituelle n'est possible tant que le Cœur n'a pas 
été ouvert ; mais pour que l'éne~gie du Centre s'épanouisse en 
révélant la saveur de la félicité et de la conscience cosmiques3 , la 
dualité des tendances (vikalpa) doit d'abord disparaître ; telle 
est la condition sine qua non à laquelle tous les procédés concer
nant l'ouverture du Centre sont subordonnés. Dans cette fin, 
l'école Pratyabhijfüi t indique trois méthodes dont les deux premières 
appartiennent à la voie de l'énergie et la troisième à la voie supé
rieure : la première consiste à placer l'intelligence dans le Cœur 

1, D'après une cil0tion du Trlsirobhairavalunll'U donnée par Al.Jhinavaguplu 
T. A. V. ~l. 71. ' 

2. SaT]lhiirarüpakalanena MA-H A.-A-ili narûfmakaq1 lïna'fl bindv<ilmasaklau, Al. t
iti kw:ujalinl-H A- kaliiri1p<iy<iT]1 pravisya, pariplirf)anirargalacamallcüre sarucfoicchim1e 
A-ily anupravi~laTfl tathübhavali, tlad eva marna hrdvyoma. P. T. v. p. 87, J. 9. 

3. P. H. comm. au sùtra 17. Par l'ouverture du centre (madhyauikâsa) on atteint 
d'après Ki;;emaraja la samopatli ou sama11da, compénctralion ou extase du suprême 
yogin; voir P. H. fin de p. 45. 

4. Voir lntrod. p. 7. 
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(hrdaye nihilacitla), c'est.:à-dire au cœur mème des choses. La 
seconde propose d'écarter tout souci, bannissant ainsi la tendance 
dualisante qui fait obstacle au repos en soi-même 1• La troisième, 
en fin, est considérée comme radicale : par la prise de conscience de 
] 'absence de dualité ( avikalpa), on contemple son propre état de 
sujet conscient que ne souillent plus le corps et ses appartenances 2 

: 

« Si on se détourne de la pensée dualisante, par concentration sur 
l'Un, on parvient peu à peu à la condition de suprématie divine3

• » 
Mais si l'école plus tardive de la ({Reconnaissance du Soi» s'en 

tient exclusivement à la destruction des vikalpa, le Vijiianabhairava 
fait appel à bien d'autres procédés et Abhinavagupta énumère lui 
aussi dans son Tantràloka cinq moyens en vue de percer le Centre 
et de s'introduire dans son propre cœur : 1( Il faut, dit-il, que le sage 
pénètre dans son cœur au moment où son énergie est fortement 
stimulée, quand il s'absorbe dans la pure énergie subjective ; quand 
il accède à l'extrémité de tous les conduits nerveux; lorsque l'éner
gie .se rétracte dans le Soi universel ou encore s'épanouit (en s'inté
grant) à tout l'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 
l'étude détaillée de ces divers moyens qui serviront de schèmes 
dassificateurs à nombre de nos Rloka. 

Effervescence de l'énergie et absorption en ku/a 

Nous traiterons ensemble des deux premiers moyens qui relèv~nt 
principalement du commerce des sexes. Le premier met en Jeu 
une puissante agitation ou effervescence de l'énergie ( saklik~obha) 
que suscite la présence d'une femme avec excitation égale du sujet 
et de l'objet : «Cette jouissance (éprouvée) au moment où s'achève 
la pénétration dans l'énergie fortement agitée par l'union avec 
une femme (fokli) est celle de la réalité du brahman qu'on appelle 
' jouissance intime ' n (si. 69). Le second nommé ' absorptio.n dans 
! 'énergie sexuelle pure ' ( kuliive.fo) par la simple évocation d 'u.ne 
femme dont on se souvient, intensifie l'énergie vitale du seul sujet 

1. P. H. corn m. au sO. 18 Suaslhilipralibanrlhakal]i 11ika/pam aki1iciccinlakalvma 
p. 40, 1. 2. 

2. Avikalpaparâmarsma ... s11adtpram<ilrtanibhiilanaprauar;ial] ... idem. 
:J. Vikalpahânenaikàgryat kramel')e.foaratâpadam. J. P. cité par K~cmaraja P. If. 

p. 40, 1. 8. 
4. Sâkle kJJobhe kulâvde aar11anarjyagragocart! / Vyaptau saruàlmasaq1kor.e hrdaya1?1 

prm•iAel 8udhT~ Il T. A. V, p. 377 si. 71. 
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en l'absence de l'objet : « •• L'affiux de la félicité se produit même 
en l'absence d'une énergie (femme) si l'on se remémore intensément 
la jouissance née de la femme grâce à des baisers, des caresses, des 
étreintes )) (si. 70). 

D'une part, la tension exceptionnelle et l'unification de toutes 
les tendances au ,cours do l'union sexuelle suppriment les oscilla
tions de la pensée et les préoccupations ordinaires ; de l'autre, 
la volupté qui assouvit l'être entier peut inaugurer l'expérience 
d'une félicité plus haute. 

Abhinavagupta revient souvent au cours de ses dernières œuvres 
sur Jes effets que provoque l'effervescence de l'énergie : « De beaux 
sons, des touchers et des goûts agréables se présentent comme 11ne 
forme du déploiement de l'énergie divine et expriment l'unicité du 
sujet qui' jouit. Par l'affiux de la virilité1 qu'ils suscitent soudain, 
se produit un élargissement de la conscience chez -les êtres dont Ja 
pensée se recuei1le sans inteITUption 2• » 

Dans son commentaire à la Paratriip.sika, ce même philosophe 
do~e quelques explications complémentaires à ce sujet3 : tout ce 
qui pénètre dans un organe interne ou externe et réside en tant que 
conscience ou souffie de vie ( priil)a) dans la voie médiane en ani
mant toutes les parties du corps grâce à une efficience virile (vlrya), 
c'est là ce qu'on appelle vitalité ( ojas p. Intensifiée ensuite par 
son contact avec les organes des sens, vue, ouïe ou formes et son.s, 
celle-ci éveille en s'accroissant ainsi le feu du désir et revêt l'aspect 
d'une effervescence ou d'un choc de l'énergie {foldik~obha). Chez 
ceux qui sont intensément pourvus d'efficience virile (vlry<.L}, 
c~ choc peut être suscité par n'importo quoi, une impression senso
~elle quelconque, couleur, chant et également un souvenir, 11ne 
image ... Cette grande virilité - faite de tout cc qui existe - ne 
peut nourrir {le feu du désir) ... que si clic est pleine et. adulte. 1 .ors 
~u cho~ intense de la virilité, le plaisir éprouvé a pour cause la 
hbert~ identique à l'énergie de félicité ; liberté qui n'est autre que la 
consc1en.ce même ou Bhairava en sa plénitude et qui consiste en une 
f~rte prise de conscience (vimarfo), acte vibrant que ne limitent 
m le temps ni l'espacet>. 

l. Que Jayaralha idenlifle à parabrahman. T. A. III, p. 218 fin comm. au ~l. 229. 
Ylrya rappelle uir lat.in, efficience au sens humain et transcendant . 
. ~· Sabdo'pi madhuro yasmâd ulryopacayakürakal) / Taddhi ulryar11 paraf[I foddlrarJt 

vmsrk~alma1'·a'!l malam JI T. A. Ill ~l. 229, Voir comm. p. 218-219. 
3. P. 45-~6. 
4. Ojas reste concentrè dans le corps; c'est une puissance virile qui ne se rl>pand 

pas au dehors. 
5. Viryauik-!lobhe... ade8akalakalilaspandamayama1u'iuimarlarüpam eva paripli1·

{1abhairauaaa1rwidiïlmakaf!l sualanlryam iinandaAalrlimauaf!l srikhapra.rnuahhLïh. P. T. 
Y. p. 17, L :l, 
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Seul l'homme dont le cœur sensible s'alimente à cette vitalité 
infinie est doué de la capacité de s'émerveiller : il pénètre dans la 
grande voie du Centre et réussit à se confondre avec l'énergie ainsi 
excitée lorsqu'il porte à leur plénitude toutes les énergies vitales 
qui emplissent les conduits des organes sensoriels; alors, toute dua
lité s'étant évanouie, il plonge dans l'émerveillement - intériorité 
de la prise de conscience de soi où sa propre énergie atteint sa 
plénitude. C'est en cet instant et lorsqu'il s'enfonce au cœur de 
runion de Rudra et de RaudrP que se révèle à lui la modalité du 
Bhairava, félicité d'une pleine créativité 2• 

Font encore partie de ces deux premiers moyens d'accès dans la 
conscience intime d'autres états -psychiques qu'énumèrent la 
Spandakarika 3 et la Sivadr~ti, à la suite du .Vijfianabhairava : joie 
excessive au retour d'un parent après une longue séparation (V. B. 
si. 71) ou à la vue de la bien-aimée qui surgit inopinément ; furie 
déchaînée lors du combat ; frayeur et affolement quand on fuit le 
champ de bataille pour sauver sa vie 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 u~e 
curiosité extrêmes se trouvent tout à coup frustrés. Surprise ravie 
au spectade d'une jonglerie ou d'un tour de magicien. Notons 
encore le début et la fin de l'éternuement, les premières et les 
dernières heures de Ja faim au moment où ces états atteignent 1 :mr 
maximum 4• 

Somananda donne aussi les précisions suivantes : «On perçoit, 
dit-il, le premier ébranlement de la volonté dans la région du cœur 
au moment où l'on se souvient soudain de quelque chose qu'on 
doit accomplir (mais qu'on avait oublié), à l'instant précis où l'on 
apprend une nouvelle qui cause un grand bonheur ; lorsqu'un 
éprouve une peur inattendue ; quand on perçoit de façon imprévue 
une chose que l'on n'avait jamais vue ; à l'occasion de l'épanc~e
ment du sperme ou lorsqu'on en parle ; et aussi quand on récite 
d'une façon très précipitée ou lors d'une course (échevelée). Dans 
ces multiples circonstances, toutes les énergies de la conscience sont 
frémissantes (vilolalii) et -- selon la glose d'Utpaladeva - elles 

1. De cette union nommée rudrayamala découle ln félicitù du brahman. Voir 
appendice sur le sens de ces termes. 

2. P. T. v p. 49, I. 14 Yadci sakalendriyanâçilbhülamarudiidiparipürar;ie lu 
mah<imadhyamasau~mmnapaddnupraveAt nijasaktik{'abhatadâtmya111 pradipadyatt tada 
sarvalo dvaitagalane .•• paripur{la!r~lyânandarüparudrayiimalayogdnupravtlena ... dhru
vapadatmakanislarangakulabhairaua bhduâbhivyakli 1,1 // 

3. S. K. strop~e 22 et comm. p. 40 de K~emaraja. 
4. V. B. si. 118. 
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sont brassées les unes ave~ les autres en un seul acte vibrant 1 . » 
Comment, se demande-t-on, l'énergie brusquement excitée ou 

intcnsi fiée peut-elle déclencher un tel retournement d'ordre pure
ment spirituel cl révéler l 'actc vibrant indéterminé et primordial 
(spanda)? 

Abhinavagupta ·en fournit l'explication : si ces mouvements de 
colère et autres fluctuatio!'ls mentales permettent d'atteindre 
l'essence même de la conscience, c'est, dit-il, «qu'à l'instant précis 
de leur apparition, ils ne revêtent que l'aspect unique d'indifîéren
r.iation »2

• Véritables ' rayons ae soleil de Siva , ' ils correspondent 
à un saisissement étonné de la conscience ( camaikiira); reco~nus 
comme les énergies divines, animatrices des organes, ces mouve
ments forment le jeu spontané de cette Conscience, mais ceux qui 
i~norent leur véritable nature deviennent ïcurs esclavcs 3 • 

Une fois éclâiréc la nature du rapport entre l'intrusion subite 
d'une énergie puissante et l'illumination qui lui succède, il reste 
?ncore à comprendre de quelle manière un homme peut transférer 
a sa conscience la force instrumentale qu'il découvre tout à coup 
en lui-même. Nous allons essayer en ce but d'analyser 1 'instant
choc ou le saisissement de l'émotion que nous décomposerons, non 
sans quelque arbitraire, en facteurs, les uns simultanés, les autres 
?uc?essifs• qui se montrent particulièrem~nt favorables à l'intuition 
md1fTérenciée ( niruikalpa): 
, 1. Au moment de l'explosion d'émotions violentes ou dans 

l urgence de certaines circonstances, toutes les énergies, excitées et 
portées à leur paroxysme, se trouvent puissamment brassées. 
L'accélération des processus de la pensée et de ses images est te1le 

l. 
Wiavaly unmukltilâ cilla secchcïyii~ prallwnui luJi~ JI 8 
~ii ca drsyü lirduddeSe. kiiryasmaraf)akdlalal:r / 
prahar~civedasamaye. darasaqidarAanak,al)t. If 9 
aruilocanalo dr!ffe visargapra~arâ$pade / 
visargokliprasange ca vâcane dhavane lalh<i JI 10 

. ete~tJl!l'a prusa1i,qe.,u sarvafaldivilolaiii f 
1'.1 la glose p. 12: 

Sarvasakllnarn l'ilolaiii miHrlbhâuuh. S. D. 1. ~L 8-11. 
2. Yal etasu t•rlli~u-udayasamayaniruikalpaikar1ïpüsr1 ... P. T.v. p. 44~ l. f1. 
=L. !'rodhrïdivrliayo hi cictamalkiiraliidcïtmyiit... krf~lii viianvalya~1 .~~iuôrlm8ya 

fl(dhtlm1piif:r. P. T. Y. p. 42, J. 2. 

4. Il est vrai que ces facteur~ ne se prcsentent p.as toujours de la même façon car 
les émotions suscitées sont diverses. Noto.ns aussi que l'intuition ainsi que la paix qui 
l'accompagne ne dépendent en rien des circonstances favorables, contrairement aux 
intuitions et à la paix profanes, car l'intuition mystique est sans dualité, instantanée 
et la paix, totale, indifférenciée, sans rapport avec l'émotion qui l'a préparée. En fait 
ces facteurs contingents ne ronl que précipiter la chute des obstocles qui cachent 
ltt Lumière 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 conçept défini 
ou en une expression verbale. Il en va de même si l'on récite un 
poème de façon trop rapide : la pensée ne pouvant suivre la 
la parole~ les limites du sujet et de l'objet tendent à se confondre. 
on· demeure momentanément suspendu dans un état qui n'est ni 
la claire formulation propre au concept (vikalpa}, ni l'intuition 
inexprimable (nirvikalpa)1, suspension qui mènerait d'ailleurs 
directement au nirvikalpa si l'agitation que déclenche } 'émotion 
n'y faisait obstacle. 

2. Accroissement de puissance virile et unification : toutes les 
forces vitales (vlrya) se haussent à un degré prodigieux d'inten
sité sous l'effet de l'unification spontanée de l'ensemble des énergies, 
l'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 égoïstes ; il oublie son corps et 
se trouve sans point d'appui sur le monde. 

4. Succède alors l'instant de dépossession où l'homme désemparé: 
raidi de saisissement, reste immobile et sans désir. Un silence 
étonnant remplace le tumulte des passions ; un vide se creuse tout à 
coup en lui et il vit le seul moment présent coupé du passé et de 
l'avenir, cet instant de paix profonde où s'abolit la dualité tendue 
du sujet et de l'objet 2• 

5. Mais tandis que l'homme ordinaire laisse passer ce précieux 
moment, l'habitué de l'extase qui vit toujours en plongée se réfu
gie dans la profondeur de son cœur et, parvenant aux sources d'u~e 
énergie infiniment subtile, éprouve une impression de parfait 
détachement. Plus encore, la lucidité de son esprit est décuplée ~t 
ses facultés portées à leurs extrêmes limites ; il puise au réservoir 
secret des ressources latentes intérieures, en vlrya qu'anime le 
sixième souffle ( prar.:zana) - _vie même de la réalité sans tache 
(niranjana) et de l'ambroisie-(amrla)3 - et s'élève en conséquence 
au-delà de la condition humaine. 

Voici en quels termes Jayaratha parle de cette expérience qu'il 
attribue au plein épanouissement de l'énergie de la conscience : 

I. Quant â cet ùtat lransiloire de l'énergie émcrgeulo~ voir bhûuanû p. 30 sqq. 
'l. D'un a\·iateur en grand péril, A. de Sainl-Ex.upèry écrit : • Il baignait dans une 

sorte de loisir infini. Et point par point je reconnaissais cette extraordinaire sensalion 
qui nccomp:igne parfois l'imminence de la mort: un loisir inattendu ... Saf?On demeurait 
ln sur son aile, comme rejeté hors du temps ~. Pilote de guerre p. G 1. 

3. T. A. 1 Il si. 70. Se reporter quant à ce sou me p. 180. 
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(<A l'instant même où la réalité empirique fait l'objet d'une expé
rience achevée, le yogin doit l'unifier puis la faire entrer dans sa 
propre conscience en intériorisant tout son être tendu avec ferveur 
dans cc retour sur soi-même. Ces états de vibranLe énergie préparent 
ainsi une tension unifiée de toute la personne 1• » 

Mais il-ne suffit pas de pénétrer dans le Cœur, il faut y demeurer. 
La tranquillité obtenue ne dure que l'espace d'un éclair chez 
l'homme en proie à l'agitation des désirs. Seul un homme à la fois 
recueilli et vigilant est capable d'apaiser l'émotion qui l'étreint à 
l'heure du péril 2 ou de l'excitation pour ne conserver que l'intensité 
et l'acuité de la conscience, après avoir mis fin à ses oscillations 
et fluctuations : ~lorsque l'agitation disparaît, on atteint l'état 
suprême »3. 

En effet, pour s'emparer de l'énergie indifférenciée telle qu'elle 
fulgure dans la première pulsation de la volonté ou de la félicité, 
un prodigieux degré d'intensité et de vivacité est requis, une inten
sité à Ja fois vibrante et détachée, car le flot mystique jaillit avec 
une soudaineté foudroyante et rares sont ceux qui peuvent s'en 
s~isir et, plus rares encore, ceux qui sont aptes à le conserver plus 
d un instant. 

Méditation sur l'extrémité des conduits 
Excitation des nerfs et détente de l'énergie 

.ce troisième moyen de pénétrer dans son cœur agit sur l 'extré
mité des conduits nerveux ( sarvana</.yagragocara) en les excitant 
et en les dilatant de façon variée. J ayaratha • localise là pointe 

1. ··· Cittasambodhanâmà, gato' tra ..• grahyagrdhakarûpam elad uicitriiuabhâ1a'fl 
jagadeklbhüla'ffl vibhdli 'watma8a'flvlnmâlrarüpatayà pari$phurati •.• T. A. Il 1 comm. 
au i!I. 219 p. 206, 1. 1. 

2. Dans• Pilote de guerre> (p. 174}, Saint-Exupéry retrouve, lui aussi. les sources 
de la vle au moment du péril - lorsque son avion tra...-ersant un Ur de barrage est 
secoué d'une série d'explosions: •Je n'ai pas eu le temps d'éproU\·er la peur autrement 
qu~ comme une contraction physique ... que déjà il m'est accordé le soupir de la
déhvranee. Je devrais éprouver le saisissement du choc. puis la peur, puis la déte_nte. 
Pensez-vous l Pas le tempe 1 j'éprouve le saisissement, puis la détente .•. il manque 
une étape: la peur. Et Je ne vis point dans l'attente de la mort pour la seconde qui suit, 
je vis dans la résurrection, au sortir de la seconde qui précède. Je vis dans une sorte 
de trainée de Joie. Je vis dans le sillage de ma jubilation. Et je commence d'éprouver 
un plaisir prodigieusement. inattendu. C'est comme si ma vie m'était, à chnque seconde, 
·donnée. Je vis. Je suis vivant. Je suis encore vivant ... je ne suis plus qu'une source de 
vie. L'ivresse de la vie me gagne. On dit •l'ivresse du combat ' ... c'est l'ivresse de la 
vie J •. 

3. Yadâ k1obha~ pratryeta ladâ 3yéil poramafll padam. S. K. 9. 
4. T. A. V. p. 378, l. 11. 
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exLrême des canaux en un endroit particulièrement sensible du 
corps: comme les aisselles qui c< chatouillées avec les doigts devien
nent, dit-il, Je siège d'un grand plaisir »1• Et il cite à ceLte occasion 
la strophe 66 de notre Tantra que. nous traduirons selon son inter
prétation : «Au moment du chatouillement (kuhana), 0 Belle aux 
yeux de gazelle [ il arrive que jaillisse tout à coup une grande 
félicité et, par elle, la Réalité se révèle. » Mais l'extrémité par 
excellence est le brahmarandhra ou dvâdasania du sommet de la tête 
et Jayaratha allègue notre sloka 51 dans lequel il est recommandé 
de fixer à tout instant la pensée sur cc point, afin que, l'agitation 
se calmant, on acquière l'indescriptible. 

La Réalité ne se manifeste que si la conscience se répand jus
qu'aux conduits les plus subtils du corps, à partir du Cœur ou du 
dvadasanla. Il est nécessaire que les nerfs (narJ,l) soient vivifiés et 
pénétrés d'énergie. Tel est selon nous le sens véritable de l'expres
sion sarvâniitj.fnâm agragocara. 

Ce moyen coïncide avec la contemplation des deux pointes 
extrêmes {iidyanlakofinibhalana) qui, d'après K~emarâja, sert à 
ouvrir la voie du milieu •afin d'entrer dans la conscience intime, 
la pointe initiale étant le cœur et la pointe finale, le dvadaSanla. 
On les contemple au moment où, la pensée étant arrêtée, le jeu des 
souffies cesse également »2• Et, à la suite de Jayaratha, K!~emaraja 
donne notre sloka 51 comme exemple d'exercice sur le centre supé
rieur et le- sloka 49 afin d'illustrer la contemplation de l'extrémité 
initiale, celle du cœur : ~ Si celui dont les sens s'absorbent dans 
l'espace du cœur pénètre jusqu'au centre des coupes entrelacées 
du lotus et chasse tout objet de sa conscience, ... il obtiendra la 
héa titudc suprême. » 

Relèvent de ce moyen les plaisirs des sens, les joies artistiques et 
toutes les autres satisfactions que décrivent les sloka 72-74 de notr~ 
Tantra ;. d'une part ils affinent la sensibilité qu'ils tiennent en éveil 
et

1 
d'autre part, ils permettent d'acquérir une joie débordante; or 

la pensée s'arrêtant volontiers à ce qui lui plait ou lui procure du 
plaisir, une détente en résulte et l'apaisement de l'agitation se 
montre favorable à l'ouverture du centre3• C'est pourquoi le Vijiia
nabhairava préconise maintes fois la détente : détente provoquée si 
l'on s'étend comme mort' ou détente naturelle précédant le som-

l. Ya<luà 1 agragocart, prünladeie yalra kak~àdiiv iuârigullbhir mrdupracodanena 
mnhâniindo j<iyate, p. 378, 1. 14 et 1. 10 pour la seconde inlerprélalion. 

2. Âdikofil) hrdayam antako/i(r du<ida~cintal;i; tayol;i pra(iollcïsauiiirânlyavasan 
nibhâlanarri citlaniut8anena pari~llanam. P. H. sütra 18 et comm. p. 44, l. 10. 

3. P. H. p. 4o et S. K. 9 et ci-dessus p. 36. 
4. Karankinl mr1drà ~I. 77. 
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meil ou accompagnant la fatigue, la débilité 1 , car cette détente 
prépare le repos du cœur et la quiétude mystique ( stïnla ). 

Abhinavagupta aborde la question avec sa profondeur habituelle : 
«N'est un bonheur, en vérité, que ce qui s'absorbe dans l'énergie 
éœergente, cette sphère de la sérénité propre à la grande félicité. 
(Le bonheur) n'a subi de limites que dans le mesure où l'on ignore 
cela »2

• Les partisans du Tantrisme, et Abhinavagupta à leur suite, 
ont toujours fait une place importante à la jouissance, ce qui 
s'entend aisément puisque le Soi, fond du réel, leur apparait 
comme conscience et béatitude denses et indivises ( cidiînandagha
na ). Le Je, essence intime de la Conscience, étant félicité et conte
nant l'univers entier du fait que tout procède de sa liberté infinie 
ne saurait rien désirer d'autre que lui-même; en sorte qu'il ne peut 
jouir de sa conscience sans jouir de sa propre félicité 3 • 

Le moindre plaisir est au fond un reflet de la félicité divine 
du Soi et la jouissance éprouvée quand on parvient à la fin désirée 
procède de la conscience de soi avec -laquelle on a pris momenta
nément contact. L'être entier, apaisé et satisfait, se ramasse dans 
son bonheur au cours des jouissances profanes et ressent la pléni
tude {pürl).afii). Puis, si la jouissance s'approfondit et envahit 
toute la conscience, l'objet, cause du plaisir s'évanouit sous le flot 
montant de la félicité mystique (étape amrla) et, par celle-ci, on se 
perd dans l'énergie même de la félicité'. 

Ainsi la jouissance telle que Abhinavagupta la définit devient la 
meilleure des voies d'accès vers l'intériorité : «Ce qu'on appelle 
béatitude suprême, sérénité, émerveillement, dit-il, n'est qu'une 
détermination de la conscience de soi dans laquelle on savoure de 
façon indivise la liberté fondamentale qu'on ne peut séparer de 
l'essence de la conscience5. » 

Et BhattanàrayaQa s'écrie de son côté : «Quelle que soit la 
félicité examinée ici-bas et dans les trois mondes eux-mêmes, elle 
?e semble qu'une goutte de ce Dieu, Lui, océan de félicité auquel 
Je rends hommage r 116. 

l. SI. Il I et 112. 

2. A ~avoir que la béalllude la plus haute est le fondement ùe tout honheur. Yal 
yat kila sttkhari1 lat mahànandanirvrfiparamadhtimni visarga8aklou anupraue:Uil 
lalhiictlyamünatayü kiyadrüpatürri prâptam. P. T. v. p. 69. 1. l. 

a. Voir ALhinavabhfirati 1, p. 293. 
4. Il s'agit du sixième soume prii')ana, réalité sans tache. Voir p. 180 el si. 69. 
5. Saf!1vedanarlipaliinanlarlyalvena avasthilasya svâlanlryasyaiua rasanaikag/m

nalayü parlimar:Sal] paramiinando nirt1rlis camalkara rtryale. J. P. v. , .. p. 179, 1. 5 tome I 1. 
Vnir aussi p. 177-178 à ce sujet. 

6. Trailokye'py aira yo yiïvan ünanda~ ka.frid lk~yale / Sa bind11r yasya fa1[1 r•ande 
del'am ii11andusiignram. Stu\·:ir:inlf•mn1.1i si. 61. 
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Cette glorification de la jouissance n'exclut pas néanmoins un 
renoncement radical car on n'accède à la félicité indifférenciée 
qu'en se détournant de toutes les. jouissances particufü~res. Aban
don ou dépossession doit être total. 

Contraction de l'énergie dans le Soi universel 

Sarvâlmasaf{lkoca 1 

Ce quatrième moyen, cher aux V cdântin, ~onsiste on une contrac
tion, à l'intérieur du Soi, de l'énergie et de toute l'extériorité à sa 
suite. Replié sur lui-même, prenant son repos dans le Cœur, le 
mystique délaisse ses multiples activités tandis que l'univers 
assume à ses yeux l'apparence d'une illusion. 
K~emaraja explique cette contraction comme une intériorisation 

(unmukhlkarar;ia) produite par la rétraction progressive de l'éner
gie qui, dans la vie ordinaire, s'écoule spontanément par la voie des 
organes sensoriels, ainsi que le chante la Kathopani~ad: cc Svayam
bhu a percé les ouvertures (du corps) vers l'extérieur ... C'est 
pourquoi l'on voit vers l'extérieur, non vers soi. Un certain sage 
qui voulait l'immortalité a regardé au dedans de soi... »z. Et K~ema
raja commente : «L'énergie qui s'était échappée par les sens se 
ramasse toute entière dans le cœur comme une tortue effrayée qui 
se retire à l'intérieur de sa carapace». Puis il cite un vers : «Extrait 
et arraché (de l'extérieur), on s'implante dans l'éternel3• l> 

Cette contraction apparaît clairement lorsque, sous I7efTet de 
la terreur ou de la stupéfaction, le souffic s'arrête soudain et l'on est 
comme muré en soi-même. Pour en expliquer la nature, Jayaratha, 
de son côté, recourt à une méditation que préconise notre Tantra : 
on y cherche à bien se convaincre que l'univers est aussi irréel qu'une 
jonglerie, une peinture, un mirage et que toute connaissance qui 
s'y rapport.c est dénuée de cause et de support, et fallacieuse en 
conséquence 4• 

1. Bien que le terme qui les dt':signe soit identique, la Cùnlraction (saqlkoca) ou 
intériorisation de la conscience universelle qui alternf' de façon répétée avec son expan
sion au moment où Siva et son énergie s'unisse11t., ne doit pos t\t rc confoudue avec IR 
contraction individuelle due :i la diversité des corps lorsque la Conscience· assume 
librement, au cours de sa théophanie, l'apparence d'une srrie de contractions de plus 
en plus limiléeg. 

2. IV, J. 
3 .... prasrlâyii api va kürmàfigasa111kocaval lrti!asamaue hrlprave8avac ca sarualo 

llivarlanafll. / Talhoklaf']l • tadapoddhrte nilyodit11sll1ilif,I. • P. H. sütro 18 comrn. p. 41, 
1. 6. 

4. T. A. V p. 379, 1. l:l. Il y donne les ~l. 102 et 99 de notre Tnnlra. 
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Épanouissement de l'énergie 
Vyiipli, pénétration universelle 

Grâce à ce moyen que nos auteurs considèrent comme le meilleur 
des cinq, la Conscience cosmique envahit la conscience limitée. 
Vyiipli, fusion au Tout qui s'achève en un prodigieux pouvoir 
d 1ubiquité spirituelle, n'est que l'énergie parvenue au terme de son 
épanouissemc~t .(saklivikiisa). Jayaratha définit cette vyiïpli 
comme une «extase épanouie (samâdhi) qui redéploie le cosmos 
après que le Soi, identifié au Tout, a fait l'objet d'une reconnaissance 
parfaite »1• On dispose alors souverainement du temps et de l'es
pace. 

Pour illustrer vyapli-uikiisa, cc même commentateur cite deux 
sLrophes de notre .Âgama : le yogin, bien convaincu de son identité 
à Siva, chante sa propre omniscience, son omnipotence et son ubi
quité ; non content de découvrir son immanence au Tout, il se 
perçoit encore comme l'auteur de l'univers dont les ondes se 
différencient à partir de lui, le Bhairava 9• 

L'univers se révèle à nouveau en sa nature véritable au regard 
extasié du jiianin lorsque celui-ci, sortant du samadhi-aux-yeux
clos de la phase contractée ouvre ses sens en leur donnant pleine 
et libre expansion au cours' de l'extase-aux-yeux-ouverts (unmlla
nasamâdhi). Il jouit alors de la bhairav[mudrii3, attitude qui lui 
liv"'re ac~ès à la cosmicité : « Il contemple tout à l'intérieur de soi
~:me bien qu'il fixe les yeux à l'extérieur, sans cligner des pau
pieres », attentif au seul instant fugitif où I1impression surgit". 

Le Kak~yastotra ~élèbre ainsi cet état : « Ayant fixé par ta 
"?lonté, en même temps et de tous côtés, l'ensemble de tes éner
gies - vision et autres - dans le Centre (madhya) qu'il te faut 
appréhender comme foncièrement tien, alors tu te manifesteras 
comme l'Un, le fondement de l'univers, fermement fiché comme 
un pilier d'or »s. 

Un de nos versets, le- plus mystérieux sans contredit, met en 
œuvre ces. deux derniers moyens, contraction et épanouissement 
de l'énergie, qu'il désigne du nom de feu et de vi~a: «Que l'on 

l. Sarvâtmyapralipatlyâ sarvâk~epah-iirini vilaisa.rnmâdhau. T. A. V. comm. nu 
~I. 71, p. 379. . 

2. ~I. 109-110. 
3. Voir sur cette mudrâ les ~loka 80, 88, 115, 122. 
4. Mais ici nous abordons déjà la Yoie d'e Siva et des explications seront données 

plus loin. 
5. Sarual) saktil} celaaâ darAanadyal} ave ive uedye yaugapad yena vi~vak f K~iptva 

madhye hiilakastambhabhülal) tio!J/han vilvadhâra eko 'uabhiisi JI Cité par K~emaraja 
P. H. p. 42. Sur vyiipfi, voir T. A. III, p. 379, 1. 4. 
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concentre la pensée, identifiée au plaisir éprouvé, au milieu du feu 
et du poison-omniprésence (vi~a-vyâpti). Elle s'isole (alors) ou se 
remplit de souffie (et) l'on s'intègre à la félicité de l'amour »1 • 

En expliquant ce verset nous verrons que feu et poison désignent 
respectivement le début et la fin de l'union sexuelle ; mais ils 
représentent aussi chez un grand yogin les deux mouvements de 
l'énergie qui concentre ou qui dilate l'uniYers : la conscience (citi), 
après avoir résorbé l'univers en elle-même (safllkoca), le déploie à 
nouveau (uikiisa). SaTflkoca est appelé vahni ou agni, feu, parco 
qu'il consume la dualité. Cette contraction de l'énergie subtile du 
souffie n'a lieu que si le flux des organes s'apaise et au moment où 
la km:u}.alinl pénètre graduellement dans la voie du milieu en 
s'élevant grâce à la percée effectuée en bhrii :z. Vi~a se présente comme 
l'épanouissement (vikiisa) de l'énergie, les organes repliés-sur eux
mêmes à l'étape précédente commencent à se diriger vers l'exté
rieur et reprennent contact avec le monde au sortir du recueillement 
aux yeux clos (nimllanasamiidhi). En ce premier instant d'ébran
lement, bien qu'il ait les yeux grands ouverts, le yogin perçoit tout 
en lui-même comme son propre Soi et il ne s'en différencie pas ; 
attitude diamétralement opposée à ceHe de Svayambhü. 

Lorsque la kurp/,alinl atteint le dviidasanla le plus élevé, vi~a ne 
désigne plus le poison qu'il est pour l'homme ordinaire mais vi~a
uyiipli, omnipénétration, parce que l'univers entier se trouve 
imprégné d'énergie divine pour celui qui s'intègre à lui. 
Ainsi d'après notre sloka, le yogin doit concentrer sa pensée par

faitement unifiée dans le plaisir de l'amour, à l'intersection de feu 
et de vi~a, à savoir au Centre (madhya) qui forme leur ess~ncc 
commune, le point intermédiaire entre contraction et épanomssc
ment. Ceux-ci n'ont en effet de sens véritable que si l'on réalise 
le troisième terme qui leur est sous-jacent, la Conscience immuable 
qui les anime et dans laquelle ils perdent leur caractère spécifique. 

Cette pratique consiste en dernière analyse à égaliser la kmp:}.a
li n[ inférieure (adhas) et la km;z<J,alin[ dressée {ilrdhva), en sorte 
que la plénitude jaillisse de l'harmonie totale qui en résulte (sama
la ;s. 

RETOCR A LA PURE É~ERGIE 

Que l'énergie soit apaisée et détendue ou qu'elle soil portée au 
paroxysme de l'agitation ; qu'elle se reploie sur elle-même ou 

1. S1. 68. 
2. P. H. comm. au sütra 18, p. 43, L '.2. Sur bhrtibheda, percèc du centre entre les 

sourcils, voir sl. 36. 
:J. Voir à ce sujet le commentaire et l'explication de ce sloka, p. 109. Nous traiterons 

dans un ouvrage en préparation des divers aspects de la Lovée. 
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qu'elle s'épanouisse en une riche effusion de soi, le résultat ne 
variera guère : les énergies particulières céderont la place à une 
seule qui faisant retour sur elle-même s'engloutira dans l'énergie 
infiniment subtile et vierge 1 au jaillissement intarissable. Et si 
l'on peut s'absorber dans cette pure énergie au point de s'identifier 
à elle, celle-ci deviendra «l'ouverture n vers Siva-Bhairava 2• On 
plonge d'abord en elle, on se laisse envahir par· elle, puis on la 
domine et on l'utilise comme un moyen d'accès vers le Dieu. 

Nous comprenons mieux maintenant qu 'intensité, élargissement 
et approfondissement de la conscience rejoignent son retentissement 
(vimarsa) 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 l'énergie dépouillée de ses contingences, le 
Vijiiânabhairava enseigne une pratique de résorption progressive : 
on immerge ies catégories du corps ou celles de l'univers les unes 
dans les autres en allant des plus grossières aux plus subtiles jus
qu'à ce qu'on parvienne à l'énergie en soi, la grande Déesse Bhai
ravl, qui se révèle alors3• Il suflit aussi de considérer un objet en 
faisant abstraction de son asnect. de son sens, de sa valeur, de 
l'ensemble de ses relations, en. un ·mot, pour que subsiste seule la 
chose en soi, l'énergie une, envahissante et libre. 

Ainsi le yogin qui s'est tenu au foyer de la concentration en se 
ramassant dans la voie de l'énergie parvient bientôt aux sources de 
l'é~ergie dont la plus éminente est l'unmanii, ~elle qui ouvre la 
vme vers Siva en sevrant l'intellect de la notion de la dualité 
(vikalp~). La montée de la Lovée nous fora pénétrer dans cc 
domaine obscur, sans matière et sans forme. 

Ascension de la kui:iQ.alini et fonctionnement du souf11c (ucciira) 

par la récitation de A UM 

Examinons maintenant comment l'énergie du souffie redevient 
pu:c conscience (sarrwid) tandis que la conscience empirique 
(cilla) retour-ne à son essence de conscience absolue (cili). 

L'_ascension de la kur.uJ.alin[ qui relève de la voie de l'énergie syn
thétise les procédés divers décrits séparément dans les versets de 
notre Âgama, l'un s'attachant au souille, un autre à l'articulation 
des sons, un troisième à un retour vers l'énergie, etc. ; car c'est une 

l, Umri, la Yierge est déflnie dans les Sivasütra: ir.chasal<lir umrî lwmliri, 1, 13. 
2. SI. 20. 
3. SI. 54. 
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seule et même énergie qui s'élève dans la voie médiane entra1nant 
avec elle un affinement et une intériorisation progressive des 
souilles ( prar.ia }, des sons et vibrations subtiles, des pures énergies 
(kaUi), des catégories de la réalité (lallva) et des pensées. 

Ainsi le véritable uccara, dont on trouve un exemple typique 
dans une concentration en douze étapes sur le praf)ava AU Jt1 1, 

désigne la montée du souffie introverti et apaisé sous forme d'éner
gie médiane (madhyasakti) nommée aussi haf[1sa ou kurpf.alinl et 
qui se déploie en onze mouvements successifs de façon spontanée 
( ni§kala) sans impliquer le moindre cfTort de volonté 2• 

Ces mouvements dont les premiers peuvent être localisé5 en un 
point déterminé du. corps, s'étendent de A, premier phonème de la 
syllabe sacrée AU M, jusqu'à l'énergie très subtile (samana). Par 
delà on accède à l'énergie unmanâ, très haut aspect de la Paro1e 3• 

- 1 à 3 - Les trois premiers mouvements consistent en la 
récitation (ucciïra) des trois phonèmes A, U, 1\114 • 

- 4 - Au moment où ces derniers s'identifient les uns aux 
autres, apparaît le bindu ou anusvàra, résonance nasale transcrite 
avec un point sur AU Â-1 et qui symbolise l'énergie condensée de la 
parole. En lui les phonèmes reposent sous une forme indivise. 
Foyer intense de lumière, ce bindu devient à ce stade une activité 
qui agit par elle-même. 

- 5 - La montée du souffie dans la voie du milieu (su$umnëi) 
part du cœur!i (phonème ..1), accède à la gorge (U ), puis au palais 
(l'if); elle perce ensuite le centre des sourcils ( bhrürnadlzya) = 
( bindu). Ge bindu atteignant le milieu du front (Lala/a) prend 
fin et la cinquième étape dénommée demi-lune (ardhacandra) 6 lui 
succède. 

- 6 - Dès que le yogin fait de la su~umna sa demeure perma
nente, il jouit de nirodhikii, l'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, à l'aide d'une initiation 

1. Svacchnn<lnlantra IV sJ. 254 sqq. et ~l. 432, tome 11, p. 159. Ces douze étapes 
correspondent aux six vacuilës qui dénouent les liens de l'esclavage que nous verrons 
dnns les puges qui suivent. 

'!. Comm. p. 159. 
:L Sl. 256 . 
. 1. SI. 254-255. 
5. Mois le commentaire du V. B. si. 42, p. 36 donne : A, nâbhi, U, cœur, bindu, 

blmï nr ad hya. 
6. Le bindu est le point sur le demi-cercle de l'anunâsika ~ dont le demi-cercle 

(ardhacandra, demi-lune) indique le son nasal final de A U.M. Voir SYacch. si. 258, 
260 et comm. p. 165, 1. 1. 

7. Svacch. comm. p. 163, 1. 11. 
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spéciale, on réussit à surmonter cette êta11c difficile, on obtient 
no da. 

- 7 - Nàda, résonance intérieure purement mystique, s'étend 
du front au sommet de la tête et se répand par le conduit central. 
~lie correspond au son spontané ' aniihala ', non issu de percussion 
quo le commentateur du Tantraloka 1 définit de la manière sui
vante : produite par le mouvement du souille, la résonance aniihala 
est inarticulée, car aucun agent n'est requis pour l'émettre. Rien ne 
peut donc faire échec à sa production. On la nomme niida et elle 
pénètre tous les autres sons. Jamais elle ne se couche ; c'est pour
quoi on la désigne par le terme anàhala. 

- 8 - Au-delà du nada se trouve nadanta, textuellement 
' fin .de la résonance', d'une extrême subtilité (susük$madhvani) 
et qui réside en brahmarandhra. Dans sa glose au Vijfüinabhairava, 
K~cmaraja l'explique par 8abdavyapli 1 , omniprésence du Son. 

- 9 - Sakli, énergie en soi. A la phase suivante de l'énergie, 
kul)<}.alinl parvient grâce à l'illumination (vijnâna) jusqu'au 
brahmarandhra et on la nomme ürdhvakur;uJ.alinl3. Cette phase 
révèle selon K~emaraja l'omnipénétration propre à la sensation 
(sparsavyüpli) qui se traduit par une jouissance dans l'apaisement. 

- 10 - Ayant quitté cette étape, on accède à l'énergie omnipéné
t~ante (vyüpinf) qui remplit le cosmos et qui cotTespond au grand 
vide'. K~emaraja précise que les limites corporelles tombent et que 
le yogin jouit de vyomavyiîpli 5• 

- 1 ! - Puis les bornes spatiales et temporelles une fois franc~ics 
et l'objectivité disparue, on s'élève jusqu'à l'énergie d'illumination, 
samanii qui réalise la parfaite fusion de toutes les phases précé
dentes'. Le yogin y baigne dans l'égal (sama) et possède désormais 
un habitus impassible. 

Telle est la poussée intérieure du cygne (ha1!zsocciï.ra)7, autre 
forme du soume du milieu ou de la ku~rJ..alinl. 

- 12 - Cette montée qui relève de la suprême modalité (para
bhiiva) s'achève en une énergie ultime, parama8akli, l'unmana 8 

l. v, sl. 132, p. 444. cr. VI t\1. 216 et ~l. 259. 
2. Vgapti esl intraduisible lei comme partout ailleurs. Voir p. 5. Sur ces énergies 

phon6matiques, nous renvoyons à cette page de K~emarâja. 
3. Svacch. ~l. 261. 
4. S;·acch. ~l. 384-385. 
5. 11 pénètre partout comme le Vide éthéré. V. B. p. 5 comm. de K~emarfija. 
6. SYacch. comm. p. 166. cr. v. B. p. 5. 
7. Sur haf11sa, voir explication à notre comm. du 61. 155 bis. 
8. SivopadhyAya situe l'énergie dans la peau {lvâk), vyapinI en 1Ukhâmüla, à la base 

de la toune de cheveux au sommet du crâne, samana au milieu de cette tourre et 
unmanâ à la cime, symbole du dvridaAünla hors du corps, à quatre largeurs de doigts 
au-dessus du cerveau. 
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' au-delà de toute cogitation mentale ' qui transcende les onze 
mouvements précédents et que rien ne dépasse. 

Si, parvenu à la phase de Pénergie impassible et égale (samanâ}, 
le yogin dirige à nouveau son regard vers l'univers, il dispose sou
verainement de pouvoirs surnaturels variés : s'identifiant au vide 
propre à l'énergie omnipénétrante (vyiipinl), il devient par son 
intermédiaire omniprésent comme elle. Ou encore, s'il se concentre 
sur le vide relatif à samanii, il participe à romniscie~ce de celle-ci 1• 

S'il médite sur le toucher (sarrisparfo), à savoir la félicité au stade 
de l'énergie, il devient cause de l'univers 1• 

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, à l'aide de l'énergie 
homogène (samanâ), il s'élance au-delà des six cheminements du 
devenir (adhvan), au-delà même des onze phases précédentes et, 
secouant les derniers liens et imperfections, libéré des conditions 
mentales 3 , il s'engloutit dans l'énergie unmanà et s'abime dans le 
vide absolu (sünyàlisünya) où il recouvre la pure existence sans 
manière d'être (satlâmatra)'. 

Unmana qui est rejet définitif et complet de toute agitation 
mentale~ se confond avec la libre énergie ( sviilanlryasaldi ). ~tape 
ultime dans Ja voie du retour vers Siva, elle forme la prise de 
conscience de soi (sviilmavimar8a) qui, infinie et parfaitement 
harmonieuse, hausse le yogin à Ja divinité en lui permettant de 
s'identifier à l'inconcevable Paramasiva 8• 

Vom DE S1v A (.~AMJJIIAVOPJ'i YAJ 

ET ABSORPTION DANS LA VACUITÉ 

Celte voie du plan suprême (para) qui est celle de la pure volonté 
en son premier ébranlement ( icchiifokli) 1 prend son départ à un 
stade avancé de la vie spirituelle et laisse loin derrière elle la 
concentration avec support ainsi que la puissance évocatrice et 
intense de l'imagination (bhavanâ). Ne la parcourt à grands pas 
que le roi des yogin (yoglndra) dont Ja pensée stable et bien apaisée 

1. Svacch. sl. 271 et 276. 
2. Svacch. ~I. 275. Voir les autres pou\'oirs qu'on acquiert en se concentrant sur 

11iida1 bindu, etc. 
3. Samana peul s'acquérir pur la méditation (manana) mais unmanà n'n rien de 

commun avec une activité que connoterait la racine man·. 
4. Svacch. ~l. 388 sqq. et p. 245. 
5. Elle est nirvikalpa, cornm. ~I. 387. 
6. Idem, 1U. 268 p. 171. 
7. Et. prathamiï fu!i, voir à ce sujet Jntrod .• p. 61 et ~l. ~6. 
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ne s'attache à rien, pas même à Siva conçu comme un objet de 
contemplation1• Il est en effet tellement épris d'unité et d'absolu 
que, dans son élan spontané et fougueux vers l'unique Siva, il 
écarte brutalement doutes, alternatives et jusqu'à toute appré
hension distincte. 

Contrairement à ce qui se passe dans· la voie de l'énergie, l'intui
tion qui illumine les profondeurs du Soi ne requiert aucun effort 
pour s'affermir et le jnânin, ayant atteint Bhairava en sa trans
cendance, devient d'emblée un ' libéré durant la vie ' 2• 

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

Comme la pensée empirique d'un teljnanin se dissout entièrement 
e~ à jamais, sa condition s'appelle cillapralaya et lorsque la cons
cience limitée se dissipe avec tous les résidus ( âfoya) donnant au 
fond de l'inconscience, l'univers s'absorbe dans la plénitude de 
la. Subjectivité infinie, laquelle ne comporte plus l'ombre d'une 
~1fiérenciation entre sujet et objet3. 

Dans le· but de saisir le flot divin, la voie de l'énergie utilise, 
n?us I1a':'.:ons vu, deux moyens : excitation extrême de la force 
vitale (virya) et détente apaisée. Dans la voie de Siva, par contre, 
ces moyens feront place respectivement à un acte intense d'extase 
(udyama) et à une vacuité totale et spontanée (sünyaliï) chez le 
M:~s qui a le courage de tout abandonner, même son moi, pour 
sa1s1r l'occasion sans· plus jamais la laisser fuir. 

s~ pensée (manas) s'engloutit dans le vide du cœur ou dans 
celm du brahmarandhra et toutes les fluctuations s'apaisent. 
~~s?ite, il doit prendre conscience de cette vacuité pour que 
J~Ilhsse l'intuition indifférenciée ( nirvikalpa) à l'instant où 
l acte d'extase le précipite dans la Réalité absolue, Bhairava. 
C'est alors qu'il s'installe définitivement dans le domaine du 
~ilie? (madhyamapada) qui n'est autre que sa propre essence à 
Ja~a1s re~onquise. Telles sont les phases quasi simultanées de la 
voie de Srva que nous allons étudier maintenant. 

1. Nous traiterons ce point important avec textes à l'appui dans notre introduction 
aux Sivasütra. 

2. Jluanmukla, si. 142. 
3. C'est dans ' voie de Siva ~gaiement qu'on rèalise les trois aspects .de Bhairuva 

précédemment oécrits. Voir p. 12. 
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Apophatisme de la voie de Siva 

La sünyata 

La voie de l'énergie implique une préparation positive : les sti
mulants y jouent un rôle défini et permettent aux énergies inten
:;ifiées de graviter vers l'unité. L'énergie est donc indispensable 
pour atteindre Siva. 

Mais le grand mystique dont nous allons nous occuper n'ulilise 
jamais sa propre énergie ni ne s'élève de degré en degré par l'inter
médiaire de paliers ou· de catégories (laltva), il se laisse emporter 
par la seule voie qui maintenant lui convienne, la voie négative 
de Srimbhava, en repoussant le dédoublement qui projette toute la 
phénoménalilé (vikalpa). Il ne fait appel qu'à la seule vacuité 
sans laquelle ne peut jaillir ni régner l'intuition globale indéter
minée (nirvikalpa). 

La vacuité de nos auteurs présente certains rapports avec la 
vacuité (sünyaiâ) des Madhyamika. Ceux-ci soutiennent que tous 
les phénomènes (dharma) sont vides du fait qu'ils dépendent les 
uns des autres (svabhâva sünyalü), et par conséquent, tous sem
blables (sama) de nature car également privés d'essence (sva
bhiiva). Tout ici-bas est donc vide à l'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 rêve, d'une ville de Gandharva, etc. 1

• Ces 
Bouddhistes cherchent à se convaincre du vide universel afin de 
s'apaiser. L'absolu lui-même est considéré comme vide en ce sens 
qu'il est libre de dualité et de pensée discursive (vikalpa). Que cette 
dernière disparaisse et l'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 
système Trika les mêmes développements sur l'irréalité des choses, 
la même méthode d'épuration par le vide. D'autre part, rien en 
Bhairava-ni~l~·ala (transcendant) n'est sous mode humain ou fini ; 
celui-ci ne peut donc être appréhendé par la pensée. Pourtant 
l 'apophatisme de nos auteurs ne débouche pas sur le vide conçu à 

1. Samadhiraja sütra chnp. VII. sl 32 et IX si. IO et suivants, Gilgit manuscripts, 
\"Ol. 1 I. Nous avons choisi ces sülra parce qu'ils furent retrouvés au Kashmir; il est 
donc probable que les partisans du Trika et des A.gama - et spécialement du 
Vijn5nabhairnva et du Svacchanda - les aient connus. 



-54-

la manière d>un néant1 mais sur l'absolu ineffable qui est la plé
nitude. Reprochant aux Mâdhyamika de refuser à la conscience 
tout caractère propre et de la considérer, elle aussi, comme irréelle 
parce que relative, ils soutiennent la Réalité première de la 
Conscience absolue dont ils font «le réceptacle du grand Vide »2 • 

«La vacuité, nous dit Abhinavagupta, est la Conscience qui, réflé
chi~sant sur elle-même, se perçoit comme distincte de toute l'objec
tivité en se disant: 'je ne suis pas cela (neli, neli)'. Tel est l 1é~at 
le plus élevé auquel accèdent les yogin »3• 

La vacuité se ramène en dernière analyse à la Conscience en tant 
qu'Acte pur (spanda), énergie générique prise en sa source indiffé
renciée et foncièrement libre ( svâlanlrya.Sakli ). Dans sa glose au 
passage cité d'Abhinavagupta, Jayaratha identifie la vacuité à 
l'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 (visriinlislhâna). » 
. Entr~ la Conscience absolue (Paramasiva) et la conscience rela

t1:re et.imparfaite, au départ aussi bien qu'à l'arrivée, se situe un 
hiatus indéfinissable {sünyiïlisünya), cet abîme sans lequel l'a_bsolu 
~e pourrait en y fulgurant se manifester comme difTérencié et 
hm1té•. 

Si nous abordons maintenant la vacuité du seul point de vue de 
la pratique, le dynamisme d'anéantissement doit s'étendre à toute 
l'ob~~~ti~i!k. Le but du mystique étant, nous l'avons vu, de jouir 
de l mtmt10n globale de la réalité en perçant l'écran des structures 
obscurcissantes, il lui faut répudier tout le différencié - l'univers 
et le moi - pour ne conserver que la conscience indifférenciée : 

. l. Les Madt:iyamlka non plus d'ailleurs. Ki,emaraja (S. n. p. 27 comm. à kllr. 12} 
cite une strophe de Nâgàrjuna à cet enet.: 

1 Sarvalambanadharmail ca 8arvatallvair alt#alal} / 
saruakluaaayai~ jüngam na Aünyam paramarlhatati J J. Lo vacuité (est considérée 

comme telle} parce qu'elle est vide de tout substrat, de toute catégorie, et des sédiments 
del! passions impures, mals dans l'ordre de la réalité absolue il n'y a pas de vide "· 

2· V. B. lil. 149. ~gaiement K~emariija op. cil., p. 27, l. 19 e~ réponse à NAgarjuna : 
aaly.am, yadi cidanandaghanà •valanlra paramârthikl bhitlibhûld bhür abhyupegate. 
1.1 cite alors le V. B. él. 14 où l'énergie divine 1 échappe aux exigences de temps et de 
lie~ 1 elle forme, dit-il, en tant que vide, le substrat ultime. 

•
1
_· Ta~ tva lünyarüpal1Ja'fl aaqwida~ pariglyal~ J Ndi neli vimarAena yoginam 80. 

para daAa Il Et Jayaralha fait de cette condition 'AûngâlUünya. T. A. VI 1:U. 10. Voir 
le comm. PP· 8-10 qui chante le vide. Cf. Svacch. IV g1. 291 sur le vide. De même 
Henri Suso .. 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 pouvoir naturel dans la nudité de ce néant 
qui est vide des modes de toutes les créatures•. Vie, ch. Lli. 

4. Il 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 (cil), le 
monde n'est rien n, nous enseigne le Pratyabhijiiahrdaya 1 • 

Pour se convaincre de l'inanité 2 de l'univers différencié, le 
Vijiianabhairava propose de l'imaginer comme une fantasmagorie, 
un rêve, un tourbillon, un reflet dans l'intellect, un mirage, en un 
mot comme l'œuvre d'un magicien qui par son pouvoir d'illusion 
( mâyâsakli) tient l'homme sous son sortilège en lui représentant 
l'universel Bhairava comme un univers composite (sakala) dont 
l'homme lui aussi n'est qu'une parcelle séparée, tandis qu'en fait 
la Réalité forme un Tout, bloc de conscience el, de félicité dans 
lequel Siva, l'univers et le Soi ne sont nullement scindés3• 

Cette tâche offre d'innombrables difficultés parce que l'activité 
vacuitante s'oppose à l'opération naturelle de la pensée qui cherche 
sans arrêt à remplir le vide de l'existence par l'action, par l'acqui
sition de biens temporels ou spiritue]s, par la méditation ou autres 
pratiques qui prétendent faire progresser sur la voie du salut. 

Si l'on accueille le vide de façon totale et qu'on s'y absorbe 
complètement, inquiétude et soucis prendront fin et l'on jouira de 
la tranquillité. Mais il ne suffit pas de se convaincre du vide uni
versel, il faut le reconnaître dans son corps, dans son souffie, dans 
sa pensée et jusque dans le vide lui-même. L'homme confond en 
efTet son moi véritable avec ces quatre facteurs contingents ; il 
lui faut donc le discriminer de sa connexion avec sès appartenan
ces'. 

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

1. Nanu jagad api cilo bhinna171 naiva ki'!lcil. P. H. p. 3, 1. 5 sülra 1 . 
2. Pourtant ce monde n'est pas une illusion au sens où rentendent les partisans de 

Sankarn : S'il se reflète dans la Conscience divine (aspect pralibimba de la voie de 
~ive), il est néanmoins réel fsatyarüpa) en tant que forme de Sh·a, 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 consliluanl le fondement de la forme inf ôrieure qu'elle anime. (Voir S. D. 
comm. d'Utpaladeva 1 I sl. 79, p. 88). 

3. Notons que si, dans la voie inférieure, on cherche à se pén6trer de la vacuité des 
choses, par contre dans la \'Oie 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 vacuité ou sa plénitude lumineuse. 

4. Voir I. P. v. 1, 6, 5, p. 251 sur ces diverses ~tapes de a: l'ascension spirituelle des 
yogin. )1 En vue de tracer un brer panorama de la vacuité à tous les échelons de la vie 
mystique, nous ne pouvons éviter, durant les paragraphes suivants, de revenir aux 
pratiques des voies inférieures et intermédiaires qui se trouvent liées elles aussi au 
vide mois à un moindre degré. 
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flanunes ou répandu en tous lieux. Selon la voie parcourue nous 
verrons que, pour le mieux oublier, tantôt il· 1 'immobilise durant 
une méditation prolongée, tantôt il suspend ses fonctions orga
niques1 (voie inférieure). Mais il lui arrive (voie de l'énergie) de 
se détacher spontanément de lui dans des circonstances spéciales, 
au moment du danger 2 ou s'il revit par exemple en souvenir dans-le 
passé. 

Puis le yogin s'attaque à l'illusion qui identifie le Soi au souffie 
vital (praT)a) en abolissant le fonctionnement habituel des souffies 
inspiré et expiré qu'il fait fusionner en un seul, tandis que le souffie 
apaisé prend la voie du milieu, cel1e du vide sans mesure 21 • 

Mais, erreur plus profonde, l'homme se croit aussi identique à sa 
pensée (buddhi), une pensée alourdie de constructions mentales 
et d'entraves impures, qui lui fait dire : je suis malheureux, etc. 

La conscience ne peut appréhender l'éclair jaillissant de la 
:'érité ni répondre i:mmédiatement au premier ébranlement des 
impressions ou des incitations subtiles de la Réalité si elle ne 
~eco~vre son acuité, sa souplesse et sa finesse native. Pour ce faire, 
Il lm faut s'absorber dans la vacuité et se libérer des expériences 
accumulées qui imposent à 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 ~de porte donc sur le choix, l'alternative, le doute, les imagi
nat1~ns,_ les synthèses et les analyses ainsi que sur l'objet de la 
~é~1tation - fût-il Siva lui-même - et jusqu'au désir d'accéder 
~ S1v~, puisque ce désir projette l'homme irrémédiablement vers 
l a_v~~1r. Le dynamisme épurateur s'étend encore aux procédés 
utihses sans excepter la concentration qui sert à faire le vide. 

La tâche du yogin n'est pas pour autant achevée : il lui reste à 
s~rmonter la vacuité qui assume des aspects variés'. Elle se présente 
d_ abord sur le plan ordinaire comme une sphère obscure où 
Viennent se résorber les choses différenciées". Mais si elle ne 
comporte aucun faèteur sensible ou mental, pourtant des sédiments 

l. Voir sl. 4.4, 78, 79, 82, 104, 107, 119. 
2. Si. 118. 
3. Sl. 26. 
4. 1. P. v. III. 1. 8 vol. II, p. 204-5: Su1uple pralaye ' na ' ily abhduatamadhau ca 

tavacchünyam iïlcCilakalpamanatmarüparn uedyabhavocilam aham ity iilmatuena vllqlyale. 
Dans le sommeil profond, l'évanouissement. e_t l'extase portant sur la non-existence 
qui pousse à dire •non•, le vide pareil à l'éther - et donc objectif par nature -
est prie pour le Soi. 

5. Sommeil profond et évanouissement. 
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et tendances inconscients y demeurent encore qui rivent rhomme 
au passé et que la bhiivanâ a pour but de réduire 1 • 

Sur le plan proprement mystique, le vide est un obstacle redou
table que rencontre un yogin qui n'a pas entièrement rompu avec 
la dualité. Seule une très grande. vigilance serait apte à surmonter 
les états de vide et d 1inconscience 1 mais justement tout contrôle 
disparaît dès qu'on aborde le vide. 

Au début de la pratique, on sombre dans le vide chaque fois que 
l'objet l'emporte sur le sujet, surtout au moment où l'adepte 
franchit l'intervalle qui sépare une étape de la suivante. du corpR 
au souffie, du souffic au corps subtil, etc. 

Il arrive aussi que Je yogin prenne pour le Soi un vide fait d'exta
ses inconscientes auquel il s'attachc 2• Abhinavagupta condamne 
cette vacuité 1< qui ressortit, dit-il, à une forme limitée de la 
conscience universelle, tout comm\J l'absence d'un vase (n'est 
nullement un espace illimité) mais une portion dtespace vide et 
limitée >>

3
• 

Au sommet de la vie spirituelle, un vide plus subtil guette le 
jnanin en bhairavlmudra, à l'instant où s'égalisent intériorité et 
extériorité, et au passage de Siva à Paramasiva. 

Pour échapper au vide inconscient et stérile {jatj,auaslha) ou 
pour entrer en pleine conscience dans le vide apaisé du niruikalpa, 
le Vijfiânabhairavatantra insiste, dès les premiers versets concer
nant la pratique (24-29), sur des exercices de souffic qui ont pour 
fin de remplir la personne physique et morale d'une énergie intense 
et vibrante ; c'est grâce à celle-ci qu'on sortira à volonté des états 
de vacuité et qu'on atteindra Bhairava. 

Les sept vacuités et l'anéantissement progressif 

A côté des vacuités que nous venons de caractériser et do~t 
certaines relèvent de degrés supérieurs de Ja vie mystique mais 
que des auteurs postérieurs comme Abhinavagupta et Kr?cmaraja 
signalent comme pleines d'écueil pour qui ne peut ou ne veut. les 
surmonter, il existe d'autres vacuités que prônent les anciens· 
Tantra, dont notre Vijfüinabhairava '· Elles appartiennent au 

l. .~imyabhiimir api citlasmps/(aravalyeva. P. H. comm. uu sülrn 6, p. 13. 
2. Le §iinyabrahman. Voir I. P. v. T. VI. 5 vol. I p. 252 l. 5. cr. S. n. comm. à h1 

kâr. 12-13, p. 27-28. K~emaraja précise de quelle manière il faut concevoir cette vacuitè 
indéfinissable et ce <1ui la ditTérencie du simple nénnt. 

3. Saqrhocam<itrar1,parrr silnyafll bhülalatp. yathâ gha/âbhaira~. 1. P. v. 1. IV. 5. Fin. 
4. Le SvacchancJa égulemenl. Ces vacuités sur la voie du retour sont le pendant de 

la vacuité absolue (fünyaliArmya) du Maitre de l'univers (poli) dans laquelle fulgure 
Paramasiva au moment 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 à travers 1e vide interstitiel ( madhya) : cc Tou tes les 
fois, écrit K~emaraja, qu'une forme (de co~science) tournée vers 
l'extérieur s'apaise dans une essence qui Jui est plus intérieure 
(5varüpa), alors fulgure instantanément l'illustre Conscience du 
Quatrième {état) »1. 

C'est ce que notre système désigne par l'expression mahâvyapli, 
la grande Fusion ou intégration dans laquelle l'externe se résorbe 
dans l'interne à des niveaux de plus en plur, profonds. 

L'originalité du Vijfüinabhairava est précisément de concevoir 
l'énergie comme un dynamisme destruct~ur qui absorbe peu à 
peu en elle-même ce qu'elle avait engendré. . 

Le Svacchanda tantra 1 énumèré sept vacuités superposées q m 
se creusent à mesure que les obstacles s'effondrent. L'homme vit 
en effet à la su~face de soi et des choses, dans la zone superficielle 
de . la dispersion nommée vyutlhüna par les philosophes indiens ; 
mais que celle-ci se fissure (madhya) et il entreverra le calme 
~égnant dans la couche sous-jacente. S'il arrive à y prendre pied, 
il percevra l'inanité de la vie superficie11c menée par lui jusque-là ; 
et 1es fondements de cette vie s'écrouleront d'eux-mêmes. Cette 
première vacuité ou vide du haut {ürdhua) propre à l'étape nâ
dànla1 met fin à la servitude toute entière. Si à .nouveau une 
fa~ll~ se produit, il atteindra une nappe plus secrète de la vie 
s~mtuelle, le Vide du bas (adha'fi.Sünya), du sanctuaire du cœur 
?~ ~'expansion phénoménale n'est plus saisie qu'en sa source 
J~1lh~sante (ullasilaprapanca). Il y jouit d'une paix et d'une 
beat1.tude plus grandes encore que dans la vacuité précédente 
tandis que les· diflérenciations de cette dernière s 'estomprn t. 
Puis il aborde le vide intermédiaire (madhyasünya) dans lequel 
le m~nde objectif (prameya) disparaît à mesure que s'élève pro
gressivement la lovée à travers les étapes de son ascension. 

Au-delà de ce vide, le yogin se glisse de faille en faille successi
~·er,rient ~ans le grand vide cosmique (mahâsünya) qui appartient 
a.1 ~nerg1e omnipénétrante (vyüpinl), puis dans le vide de l'équa
nmuté (s~mana) qui transcende espace et temps et, de là, il s'abîme 
dans le .v1d? propre à l'énergie supramentale (unmanii) où règne 
la parfa1,te 1.1berté. C'est en cc vide et par lui que la réalité suprême 
se met a vibrer•. 

1. Yadà yadà bahirmukha'fl rüparrz svarüpe visréimyali ladâ ladâ... iyarr. turlyâ 
aaqwldbhafféirikiL.akramam eva aphurantr 1thitâ. P. H. comm. sü. 8, p. 20, l. 1. 

2. IV. comm. au si. 292-293 et sl. 294. 
3. A ce sujet, voir lntrod., p. 50. 
4. Op. cit. ~I. 290. - calurlhaf/1 vyapinUünya'71 8amanriyaf!l ca pa1lcamam / unmana

yâ111 lalhri ~a1/halfl 1at;i tle sâmayal) sthiUi~ If et K~emariija commente : unmanayti 
api paratattviipek,ayü kiqlciccalalvam asti. 
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Unmanâ, comme on l'a vu, est l'énergie la plus haute de la 
Conscience, celle qui ouvre la voie vers Siva ; mais elle doit pour
tant s'effacer devant la septième des vacuités : «Abandonnant 
res six vacuités, que le yogin s'absorbe dans la septième, d'une 
P.xtrême subtilité et qui ne comporte aucun état ( avaslhâ) »1 • 

D'elle on ne peut rien dirè ; on lui donne comme équivalent : 
asünya, non-vide ou plénitude', Paramasiva, absolu ineffable~ 
pure existence (sattâmiitra), Lumière de la conscience indiffé
renciée ( prakiifo ), Paix suréminente. 

VOIE BRÈVE ET INSTANTANÉE DU NIRVJKALPA 

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 l'intuition du Soi (avikalpa), 
on s'absorbe dans la contemplation de sa propre nature de Sujet 
conscient que ne pollue plu.s l'identification erronée avec le corps, 
Ja vie, l'intellect et le vide 3

• 

Tous les moyens que nous avons étudiés convergent donc \"ers 
cette intuition indifférenciée (nirvikalpa) et se raniènent en défi
nitive à 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 préfère'. 

On a vu comment on atteint le nirvikalpa dans la voie intermé
diaire en mettant à profit une énergie tendue à son maximum au 
cours de circonstances exceptionnelles. Mais ici, dans la voie de 
Siva, c'est d'une autre manière qu•on pénètre en soi-même; nous 
venons d'exposer la première des conditions, la vacuité clans 
laquelle vit le yoglndra, il nous reste à donner quelques précisions 
8ur le facteur principal, l'acte catalyseur qui fait basculer tout à 
coup dans les profondeurs du cœur. 

Udyama, cc pur acte pris en son ébranlement initial (prallwma
illfi), bloqué sur le moment présent et où le temps s'arrête soudain, 

l. $al sünyâni parilyajya saptame tu layam. kuru /f 291 
Luccllünyalfl tu paraqi sük~ma111 sarvauasthavivarjilam / K~emariija identifie ici 
unmant'i à l'énergie de Siva qui est c l'ouverture vers lui , comme le célèbre la strophe 
20 de notre Tantra. 

2. A~!ïnyarp 8Linyam ily uklaqz Al°inyarp câblldua ucyale l/ 292. Abhciva~ sa aamud
diJ/o yatra bhdvcï~ k$ayaf11 gatà~i / 293. Voir le comm. p. 188, 1. 12. 

3. Avikalpaparàmar~ena dehiïdyakaru,asvacitpramatrtânibhdlanapravar;ial;r. P. H. 
comm. au satra 18, p. 39, 1. 13 et p. 40, 1. 4 . 

..i. Bahu[fu hi pradar.We$U kadcit 1.·enacit prmrek~yali. id. p. 41, 1. 4. 
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constitue à lui seul la voie brève de Siva, celle de l'intuition mys
tique, alors que ce 1 héros parmi les yogin ' réside dans son acte et 
nulle part ailleurs, n'est plus que cet acte même. 

Comme les ~ufi et tous les véritables mystiques, les partisans du 
Trika prônent la voie la plus brève en faisant de rinstant-choc où 
l'acte s'ébranle et fulgure, la base même 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, ir.i et là, il ne s'agit pas d'une mystique 
de l'évolution dans la durée mais d 1une mystique de la soudaine 
révolution qui annule le temps, dès qu'elle touche à l'avènement 
premier et nouveau, udaya. 

Pourtant on ne peut comprendre la portée réelle de l1instanL 
d'illumination sans quelques mots d'explication sur la conception 
du temps chez nos philosophes, conception qui a ses origines chez 
Jeurs devanciers, les Bouddhistes Sautrantika-Y ogacara, partisans 
de l'existence du seul instant1. 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 système Trika, de son côté, n'admet 
pas de substance qui soutienne les phénomènes et rejette non 
moins énergiquement un temps conçu comme une entité réelle et 
homogène ·qui, sous-jacent aux instants, les relierait entre eux. 
Puisqu'aucun temps n'unit substantiellement les instants, le yogin 
~ourra les disjoindre et pénétrer dans le vide interstitiel {madhya) 
libérateur qui sépare deux instants successifs. 

Si le temps n'est en dernière analyse pour nos philosophes que 
la vibration ou le mouvement intérieur de la conscience, deux 
attitudes à son égard s'avèrent possibles : ou bien rester Pesclave 
d'un temps procédant d'une activité limitée et relâchée dans 
laquelle l'ardeur s'émousse, ou devenir le mattre d'un temps qu'on 
crée ou détruit à son gré en résidant au cœur même de la force 
créatrice consciente, en son acte indivis ou vibration subtile et 
fervente - dans l'instant:t. 

Il n'en va pas autrement dans la vie psychique ordinaire. Tout 
acte de. connaissance, d'après Abhinavagupla, implique deux phases 
successives : la première, éminemment fugitive et insoupçonnée 
du grand nombre, consiste en une préperception {prâlhamikâlocana), 
contact immédiat avec la chose à peine entrevue, surprise au pre
mier instant de son jaillissement, alors que l1on obéit. au simple 
désir de voir ou d'entendre: ! 'acte de p~rcept.iun commençant tout 

L A ce sujet, voir Instant el Cause, par Lilian Sill.mrn. Pads. 1955, pp. 2ïf>-~OO. 
2. Abhinavagupla définit l'instant comme la durée d'un acte de conscience. T. S. 60. 
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juste à vibrer. Ainsi au début de la perception. nous avons une 
impression intense qui se montre d'autant plus vive et frappante 
que la pensée, entièrement appuyée sur elle-même, reste dissoute 
<laps le Je absolu et illimité. La seconde, au contraire, n'est que 
la mise en relation propre à la perception 1 : la pensée, alertée, 
construit l'objeL particulier dans l'espace et dans le temps en 
l'opposant, d'une part, au sujet et. de l'autre, aux objets dont eth~ 
le distingue clairement 2• 

De même quant à l'activité : lors de l'ébranlement initial (pra
lhama lu#) de la volonté, on se tient dans l'initiative de Pacte 3

: 

dans l'intention nue ; mais il faut un yog[ndra pour s'emparer de 
l'ébranlement de l'énergie et pour vivre l'acte en sa source~ pur 
acte non-achevé avant qu'il ne devienne! au moment suivant, dé~ir 
déterminé et exprimable. 

l~a prise de conscience de l'instant encore immergé 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'arrêter à cet instant car, sous l'élan de son désir, il se projette 
sans tarder à l'instant suivant, celui de la construction d'un univers 
factice bien limité que régit la dualité du sujet et de l'objet. 

Abhinavagupta nomme cette révolution qui brise la continuité 
temporelle ' rupture des deux modalités du temps '.i. - le passé et 
l~avcnir -. «C'est en cet instant même, dit-il, au moment présent, 

1. Bien que les Sivailes suivent, ici encore, les Bouddhistes instantanéistes de très 
près, signalons pourtant une différence notable : les Bouddhistes considèrent le premier 
instant de la sensation comme la chose en soi, l'absolument particulior (srJalak!WT.W) 
tandis que le moment suivant, celui de la création mentale, exprime toujours l'unf\·et·· 
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, correspon<l 
il l'universel et le moment suivant, à un objet particulier déterminé. 

2. T. A. 1. si. 146-147. Cf. cet extrait étrange et profond de Karl Joël : 11 Not1·c 
petite vie est baignée d'un grond sommeil ... La mer bleue s'agite, la mer infinie oit ln 
n1éduse rêve cette vie première, où notre intuition fugitive redescend péniblement :'t 
t rnvers les siècles du souvenir. Car chnque événement contient une modification en 
même temps qu'une conservation de l'unité de vie. Au moment où elles ne sont plus 
confondues, où celui qui vit, aveugle et ruisselant encore, élève la tête hors du goutTre 
du not des événements, sort de sn confusion avec l'événement; au moment où l'unill: 
vi Lale étonnée, surprise, détache d'elle-même le changement, le tient en face d'elle 
comme un étranger, à ce mornent d'aliénation les aspects de l'événe111ent se sont 
cristnllis<'is en sujet et. objet, à ce moment la connaissance esl née. » u L'dme el lt monde "• 
cil6 par C. G. Yung dans )16tamorphoses el symbole!:. de lu Libido, p. 309. 

3. Cf. 1: Le poète parle au seuil de l'être 1) G. Bachelard, op. cit.., p. 2. 
4. A Yec I.akshman Brahmacarin nous préférons la version külobhc1yaparicchimrn, 

cl" la P. T. donnée en note au bas fle la page 35 : 'rupture des deux modnlités Lempc1· 
relies' nu lieu de apariccheda choisie pRr l'éditeur. 
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actuel, que se réalise (l7expérience mystique), tandis que passé et 
futur se trouvent exclus. Mais ensuite le moment présent à son 
tour est lui aussi rejeté puisqu'il dépend des deux autres». En sorte 
que l'on surplombe l'instant et qu'on accède à l'éternel affranchi 
de la durée temporelle. 

L'énergie indifférenciée (kula) n'est plus alor~ que jouissance 
d'une suprême félicité que ne limitent plus l'espace et le temps, 
transcenda~te, inébranlable, sous sa forme émergente (visarga). 
Abhinavagupta cite ici un verset : «Ayant immobilisé sa propre 
roue de rayons et bu l'ambroisie incomparable, qu'on soit pleine
ment heureux dans un éternel présent, après avoir mis un terme 
aux deux temps 1 • » 

Évanouissement du support 

Nous avons vu le vide se creuser, l'objectivité se dissiper et 
l'immersion dans l'interstice (madhya) se produire tandis que 
s'efface soudain le moyen qui:a servi à faire le vide : nous trouvons 
en effet, dans- le Vijfüinabhairava, maints exemples de rupture de 
signification, de substitution systématique de ce qui fut le point 
de départ de la concentration, d'où un décalage imprévu laissant 
la conscience éberluée et tout à coup privée de son support. Telle 
est l'expérience typique de l'Éveil (unme~a) que la Spandakarika 
décrit ainsi : « Il arrive que chez (un homme) occupé à une seule 
pensée, une autre surgisse en lui. C'est ce qu'il faut reconnaître 
pour l'~veil. Qu'on l'éprouve chacun pour soi!. » 

K~emaràja éclaircit le sens de cette karikâ en citant notre sloka 
62: ~.l'instant précis où la pensée quitte une chose, elle ne doit pas 
se dmger vers une autre ; la Réalit.é médiane sous-jacente jaillit 
a~oi:s :t grâce à elle s'épanouit totalement cette réalisation que la 
~ar1~a ~~nune Éveil (unmeya). Et il précise également que toute 
l ObJecli':1té. se dissout tout à coup et qu'on jouit d'un ravissement 
extra?rdma1re (camatkara), l'unme~a fait de pure intériorité. 

M,a1s qu~l rapport doit-on établir entre la disparition du support 
et l en~ah1ssement par la plénitude ? S'il arrive que le premier 
détemune le second au sens de la formule bouddhique cc ceci étant, 
cela apparatt »8 

- l'obstacle disparaissant la Réalité se mani
feste - n'est-ce pas plutôt, dans un système' de la grâce, parce que 

1. P. T. p. 35. 

2. Ekatinlàpra8aklaaya yatal) syad aparodayalJ. / unm~a~ sa tu vij1le.yal) svayalf1 
tam upalalqagtt fi S. K. 4 I. 

3. Le pratltyasamudpiïda. La première alternative est le propre de la voie inférieure, 
la seconde, de la voie supérieure. 
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]a Réalitê plénière, l>Acte pur (spanda) inonde I1êt.rc du yogin que 
la diversité et son support s'effondrent ? Tel serait alors le sens 
profond de l'expression ' cidekaghana ', cette masse indivise de 
conscience et de félicité où l'on verrait volontiers au moment de 
l'illumination une emprise mystique, réalité dense, coulée inté
rieure sans fissure, infiniment positive et qui est bien autre chose 
qu'une simple absence de pensée discursive 1• 

Notre texte la nomme existence brahmique afin de la distinguer 
d>unc existence abstraite ou idéale, du fait qu'elle est la vie même 
des choses. Nous y plongeons comme dans un bain 2 et elle nous 
imprègne de partout. L'univers, d'autre part, se présente tout 
entier en son essence, dépouillé de l'accessoire et, en même temps, 
de façon indivisible, se présente le moi sous forme d'une totalité 
débordante de félicité. Lo yogin touche alors à la cime du bonheur 
et l'on peut dire que la félicité n'est pas en lui, mais que c'est 1ui 
qui repose en elle. 

Pour exprimer les impressions de légèreté et de souplesse de qui 
se meut dans l'immensité de la Conscience, le Vijfüinabhairava 
compare fréquemment cette dernière à l'éther {<ikafo), ce milieu 
infini, sans forme ni limite, universel comme elle. L'impression 
d'harmonie légère et apaisée se révèle non seulement dans un 
souffie 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 à chacune de 
ses déµiarches, alourdie, tendue vers l'effort, mais elle vogue 
librement et joyeusement dans la douceur et la béatitude. 

Le libéré vivant et la samala 

Parvenu à 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 où dehors 
et dedans se confondent. L'intériorité et l'extériorité qu'il éprouvait 
de façon alternative jusqu'ici font place à une harmonie ininterrom
pue à partir du moment où l'état théopathique a définitivement 
remplacé les intuitions discontinues. C'est en cela que réside 
d'après Abhinavagupta la grandeur du Maître illuminé : il voit 

J. Sens habituel du terme nirvikalpa. 
2. C!. él. 152 sur la plongée du soi dnns la pure conscience, véritable bain rituel. 

Et parce que cette réalité coule en nous el que nous nous perdons en elle, nos auteurs 
préfèrent la désigner par des termes de contact plutôt qu'en termes de vision. 

5 
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Siva réfléchi à l'intérieur et à l'extérieur dans le miroir de son 
propre Soi 1• 

La Réalité à une seule saveur ( samarasalallva ou sàmarasya J 
propre à l'énergie.la plus haute où n'accède plus fa pensée (unmanü) 
appartient au Bhairava; ce libéré vivant (jlvanmulda) qui s'intègre 
à tout l'univers lorsqu'il pénètre dans les six cheminements 
conscients et inconscients, mobiles et immobiles, et dans toutes les 
modalités du devenir'. Mais le parfait déifié ne se contente pas 
d'embra·sser tous les modes 1 il les transcende également : résidant 
imperturbable au milieu du monde, les yeux bien ouverts à ses 
réalités, il y déploie une activité alerte et efficiente, ses moindres 
actes, pensées et paroles révélant l'unité divine et la maitrise qui 
en procède. 

Si les Sivaïtcs kashmiriens insistent tant sur la situation centrale 
immuable, c'est que le yoglndra qui s'y installe se tient à l'origine 
dont toute chose rayonne et y jouit de la liberté absolue enracinée 
au cœur de l'univers : tout lui apparaît gratuit, échappant à la 
nécessité de la séquence logique, de l'engrenage serré du temps et 
de la causalité parce qu'il vit dans un instant éternel. A strictement 
parler, on ne peut le désigner par le terme ' libéré' (mu/da) puis
.qu~il se contente de reprendre conscience de sa liberté inaliénable 
qm ne saurait être ni perdue ni retrouvée. 
· Si l'on récapitule les étapes de la progression d'un yogin par 
rapport à la vision qu'il a de l'univers, on tracera à la suite d'Abhina
vaguptas les étapes suivantes qui correspondent aux trois voie~ : 
L'homme dont la conscience se tranquillise en s'attachant à l'objet 
de sa concentration fait pénétrer le monde de la dualité dans sa 
pensée apaisée - étape citlavisriinli de la voie inférieure. Ainsi 
calmée, cette pensée devient apte à recevoir l'illumination alors 
que s?jet et objet tendent à l'unité. Abîmé dans l'extase de pure 
énerg!e, l'e yogin dont la pensée est illuminée jouit de la vi5ion 
parfa~te d'un cosmos unifié (eklbhüta) résidant dans sa propre 
co_ns~1ence et qui ne peut pas plus s'en séparer qu'un reflet du 
m1ro1r'. Mais son illumination passagère n'est telle que par rapport 
au plan phénoménal, sa pensée (cilla) n'ayant pas disparu pour 

1. Sivabhavaikabhéiuita~ / mahcïtmyam elat susroi_1i prülibhasya uidlilyale li 
suacchayüdarsaval pasyed bahirantargularp siuam f T. A. XIII ~l. 181-182. 

2. Svacch. IV. sl. 296 el 311. 
3. T. A. Ill. sl. 211 à 214, p. 202 à 204 et si. 216 à 219 comm. p. 20f.:i-206. 
4. Au contraire, le yogin dont la pensée n'est qu'apaisée (cillavisriinli) continue 

à imaginer le monde autre que sa conscience et comme extérieur à elle. II se trouve 
alors à l'égard de la réalité objective comme un rêveur vis-à-vis de ses songes au moment 
.même où il rêve, car il les voit projetés hors de lui. bien qu'en réalité ces songes ne se 
déploient qu'en lui-même. 
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faire place à la conscience absolue (cil) - élape ciilasambodha de 
la voie de l'Énergie. Par contre la splendeur illuminante de la voie 
de Siva, tout en demeurant identique par essence à l'illumination 
de la voie de rénergie, n'est plus un état passager car le Soi y fulgure 
perpétuellement. La pensée illuminée s'efface toute entière devant 
] 'indestructible Lumière ( cifprâkâfo) tandis que le cosmos inté
riorisé s'identifie à l'absolui Paramasiva - étape ciilapralaya de 
la voie de fombhava. 



~-

LE VIJNANABRAIRAVA TANTRA 

1 

Srl devy uvâca : 
SrulaJ?l deva maya sarvarft rudrayâmalasat11bhavam 1 

{ 

trikabhedam ase~el)a sarat saravibhaga.fo"/:i 11 

La Déesse dit : 

0 Dieu, tout cc qui tire son origine du Rudrayamala (Âgama)' 
m'a été intégralement révélé. C'est le Trikabheda, la triple diffé
renciation (obtenue) en extrayant la quintessence de la quintessence. 

Le Trilcabheda se présente comme un résumé de l'essence des Tantra, 
à savoir du Rudrayamala, lequel condensait lui-même l'essentiel de la 
doctrine moniste sivaïte. 
K~marâja montre à la lumière d'un verset de quelle manière le système 

Trika est au-delà de tous les systèmes dont il forme la moelle : 
a: Le Sivaïsme dûaliste (Saiva) est supérieur au Veda et autres Liv.res 

sacrés; le système de la voie gauche, à ce Siva'isme; celui de la voie droite, 
à ce dernier; Kuln est supérieur à ln voie droite et à Kula, le Trika, suprême, 
et qui transcende tout•.• 

Comme son nom l'indique, Je Trika concerne la science de la réalité que 
l'on appréhende sous trois aspects : Siva, l'énergie et l'individu. Ce système 
prit une importance considérable nu Kashmrr nu début du 1xe siècle ~011s 
l'impulsion du grand mystique Vasuguptn. 

2-4 

Adyâpi na 11ivrtlo me saf!zfoya[i paramn:vara / 
ki'!1 rüparµ fallvalo drua fobdariisikalâmayam 11 

I. Vnrianle Kaumudi : Yümalùdi$1l bltü~itam. 

2. Sur ce Tantra qui traite de l'union de Iludra (ou Sivn) el cle )'(·ner~ie, voir 
Introd., p. 7 n. 3. 

3. Vediidibhyal_l para,,i faiva'll 8aiuiid vâmaq1 tu dak~it;wm / 
dak~i~at pararah lmula711 ka11làl paralarar11 lrikam Il p. 4, l. 1. 
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Kif[l va naviïlmabhedena bhairave bhairavakrlau / 
lrisirobhedabhinnarrz viï kirri vâ foklilrayiïlmakam // 

Nâdabindumayaf[1. viipi kif[? candriirdhanirodhikaJ.i / 
cakrrîrii.<f.ham anackafJl viï lâf!l va fo/.:lisvariïpakam 11 

Et cependant, 0 Maitre suprême! mon doute n'est pas encore 
dissipé. Quelle est, O Dieu, en réalité absolue, l'essence qui consiste 
en énergie fragmentatricei de Pensemble des sons ? Ou encore~ 
comment peut-elle résider sous l'aspect difîérencié d'une nonuple 
(formule) dans la forme (distincte) de Bhairava qui se trouve (elle
même) dans le (suprême) Bhairava '! Ou encore, comment est~elle 
différenciée (en un Dieu) à trois têtes 2 ? Ou comment donc cons1s~e
t-clle en une triple énergie ? Comment

1 
à nouveau, est-elle faite 

de niidabindu 3 ? Qu'est-cc que les (phases subtiles de l'énergie 
phonématique) la demi-lune et l'obstruante3 ? Ou encore comment 
est-elle la consonne sans voyelle ( anacka) qui réside sur la roue 
(des phonèmes) ? Commr.nt donc a-t-elle pour nature propre 
l'Énergie ? 

. La I?éesse ne pose au Dieu qu'une seule question : comment la f~rme de 
l'energ1e ainsi ditlérenciée sous tous ses aspects phonématiques résidera-t
elle dans J'être absolu {Bhairava} et sera-t-elle compatible sivcc la tram•
cendance? 

La Déesse veut connaître l'essence qui exprime l'univers en~ier so~~ _son 
aspe~t .Phonématique de signifiant et de sig~ifié, identique à sab;tarasi,_ }~ 
lo~hte du Son encore indifférencié. Abhinavagupta fait de sabdarasi· 
bh~trava la Réalité qui se trouve :'! Ja source de la manifestation sonore cl 
qui r~nferm,e~es phonèmes de A à K~A. Le procès toul intérieur de l'anultar~1 A 
se f~it à laide des voyelles jusqu'au bindu, uu cours d'une proc.cssion 
s~preme; puis, i't l'aide des consonnes jusqu'~ HA s'etTeclue la mamfesla
tio~ du cosmos'. Les premières voyelles A, ,,.I: J, /, V, U forment l'essence 
1:1dtc~le (mîilasvarupa) de Siva alors que ne se déploient encore que les 
~nergies de. v?lonté et de connaissance, avant que l'énergie d'activité ne 
c.:om;rience n Jouer un rùle prépondérant. 

L anultara, l~ suns-égal, est le transcendant ine!Table, l'indivis (ni$1wla) 
que ne symbolise aucun phonème. Mais sous son aspect immanent que dési
~ne ~a voyelle A, il est. doué de l'éner!!ie de conscience (citkalli} qui contient 
J umvers en germe. En réalité rri$1mla et cilknlii forment une seule et. mèmc 

1. I<t~ta, le dynamisme parceU~ire, duquel ruyonncl'Ont nu cours de ln manifestation 
les phoncmes, les cnlé~ories et les univers. Voir lnlr .. p. 18. 

2. Cette triple difT6renciation est exposée dons le TriSirobhedatuntra aujourd'hui 
perdu et probablement identique nu TrHiromala dont K:;;emar:\ja donne l'extrnil 
suivant : 'Le Bhairava à trois têtes emplit. complètement l'univers dans lequel il 
est présent de façon immédiate. D (P. H. comm. au sfilra .J, p. D). Ces trois chefs 
se ramènent à la triade du système : ,giva, énergie et individu. 

:1. Sur ces termes, voir Introd., p. 4B. 
4. T. A. III ~J. 67~ p. 75 sq. 
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essence, mais celle-ci est libre d'énergie fragmentatrice (kalii) au premier 
cas et en est pourvue au second. Ainsi les kaUi. ou vimarsa8akti sont les 
énergies de prise de conscience des énergies : transcendante, félicité et 
volonté, et l'on dira que l'énergie déterminante de A est l'énergie de la 
conscience (citkalii), celle de .A, l'énergie de félicité (iinandasakli) et ainsi 
de suite à l'égard des autres phonèmes. 

La réponse à la première question de la Déesse est.le Je suprême AHAM 
dans lequel se concentre toute l'efficacité des phonèmes : Abhinavagupta 
résume ainsi les grandes étapes de la procession qui, partant de l'anuttara, A, 
première lettre de l'alphabet ou Siva, aboutit à l'individu M grâce à l'énel"gie 
de prise de conscience du Je absolu HA: 

a L'illustre Bhairava qui repose dans sn forme immuable, sans égale 
(anullara) et libre de changement devient, à travers un processus de créa
tion, la vie de la multitude des énergies fragmentatrices (kaUi) étant lui
même dépourvu de kaUi.. Il réalise alors tout ce qui existe :l partir de A. 
Il accède (ensuite) à l'essence en état d'émergence ou de projection (visarga 
J:I) et revêt l'aspect de l'expansion cosmique. Puis, assumant l'apparence 
de Pénergie du visarga HA ou kur;u.Jalini, il achève enfin cette expansion 
pnr l'intermédiaire de l'individu (nara), bindu: ~ propre au sujet ind!ffé· 
renr.ié qui perçoit l'expansion de cette énergie». C'est ainsi qu'on obtient 
AHA/lf, le Je absolu, qui renferme les trois aspects que sont Siva ou A, 
énergie ou HA et. individu ou M »1 • 

La nonuple formule' se co~pose des lettres H.R.Kfj.M.L. V. Y.JY.Ü.W. 
Les neuf consonnes appartiennent à l'énergie et SC dissolvent toutes en [!~ 
l'énergie de connaissance (jniina8akli), laquelle repose dans l'anusvara qm 
incarne l'essence de Siva. 

Le Trisirobhcda Tantra doit son nom à ce qu'il subsume la réalité sous 
trois chefs : Siva, l'énergie et. l'individu ; cette triade constituant le schème 
le plus important du système Trika. 

La triple énergie que décrira le cinquième verset revêt les formes d'_énergi_e 
t.r: . .mscendanle, d'énergie immanente et d'énergie intermédiaire qm parti
r:i pe à celles-ci. 

~Wida et bindu désignent respectivement l'énergie (sakli) et Siv~. !<~~a
raja souligne que bindu, lumière de la conscience (prakâsa) ind1fTerenc1ée 
contenant le signifié (vdcya), consiste en l'efficience globale du cercle total 
des formules (mantra). Nâda, par contre, se présente comme 1a prise de 
conscience indilîérenciée de ln procession des phonèmes sous l'aspect. de 
signifiant'. 

Nous avons donné un bref aperr.11 • des énergies très subtiles du Verbe 
qui s'étagent du bindu à rmmana. Ln demi-lune correspond à une pénétra
i ion parfuite dans le vide spatial (vyomavyâpti). Avec nirodhikti 1

, le ~on 

1. Sr~f ikramt{za yalha avikrtanullaradhruvarüpaviSranto bhairauabhalfarakalJ 
sakalakaliijiilajlvanabhüta~ saruasya iidisiddho'kalâtmaka~ saiua prasarâlmana rü.ptr;ia 
uisargartlpaUim asnuvüno, visargasyaiva kU1pfalinytilmaka - ha -·· 8aklimayalval 
punar api lacchükfaprasartibhedauedakarrïpabinduatmanii nararript{la prasarali. 
p. T. V. p. 55-56. 

2. Voir à ce sujet le ~J. 42. 
=~- Ase{mviicaküvibhii9apartimarsamaya ... comm. aux sfl. 2·4, p. 5, l. 9. 
-1. lntrod. p. 49. 
5. Ainsi nommée parce qu'elle fait obstncle à l'entrée dans la ditTérenciation, K!iiema

rflja comm. p. 5, 1. 15 .. Mais voir interprétation opposée, Introd. p. 49; également. 
op. cit. pour une explication détaillée de ces termes techniqties. 
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imperceptible ne contient plus aucune trace d'objectivité, les facultés 
mentales elles-mêmes ne fonctionnent pas. Nada~ situé au-delà, correspond 
à la résonance purement intérieure (rmahala} qui s'écoule dans la voie du 
milieu. 

L'anacka dénote une consonne non-accompagnée de voyelle et qui 
ne peut être, de ce fait, émise. Il s•agit ici spécialement de H, simple aspi
ration du souille. Du point de vue spirituel,· il représente l'énergie quL se 
manifeste sans arrêt. Cette énergie anaclra située sur les roues ou centres 
principauxt de ln montée de la kwyJalinl dirige également la roue formée 
des sons de A à K$a qui, en tournoyant, manifeste l'univers entier. Sous 
forme de pure énergie (kufa), elle apparaît comme la roue des rayons 
(rasmicakra) de la splendeur de Bhairava et brille de tout son éclat lor~que, 
s'arrêtant de· tourner, e11e s'identifie à la Conscience introYerlie de Bhai
ravn. Elle assume à ce moment l'aspect du visarga J!, énergie à l'état nu que 
ne Hmitent plus l'espace ni le temps et qui se révèle toujours et partoutt. 

On comprend ainsi que l'anacka H soit l'énergie qui réside sur la roue 
cosmique en tant que source de la manifestation mais qui apparaU égale
ment comme ln puissance résorhant l'univers en son moyeu imm11nble, 
1e Cœur. 

5-6 

Paràpariiyiifl, sa/miam aparàyas ca uii puna[t / 
parây<i yadi iadval syiil paralva7[l lad oirudhyale / / 

Nahi varr.zavibhedena delzabhedena vii bhauel / 
paralvaf!1 ni~kalalvcna sakalalve na lad bhavel 3 / / 

, Ou ~ncore tout cc qui est composé' ressortit soit à (l 'éncrgic) 
a la fois transcendantc-et-immanenlc, soit à (l'énergie) immanente 
(seule) ; mais que (ce composé ressortisse aussi) à (l'énergie pure
ment) transcendante serait incompatible avec la transcendance 
de celle-ci (5). 

La transcendance, en vérité, ne saurait être difTércnciéc en 
ph~n~mcs et en corps, car elle ne peut se trouver en tant que nature 
md1VJse dans cc qui est composé (6). 

Ce~ versets posenL avec netteté le dilemme tfUi concerne la Réalilé : 
?u bien on la perçoit comme une nalurc composite ot divisible sakalrl, 
~m~anent? il l'univers (viSvamaya), ou bien on la saisit en t:-int que ~iva 
md1vis (ni,kala), en son unité tran~cendant.c (ui.footl'ir~rn). 

1. Voir à ce sujet si. 30 et p. 82. 
2. P. T. v. p. 3il, 1. G. 

:i. Cité sans variante par K!5cma1·iija dans son commentaire au Svacchandatanlru 
JII. p. 308, ch. VII 51. 238. 

4. Sakala, totalité en tant que faite de parties, donc compos-OPJ et divisil1le
1 

consiste 
d'après K!?emaràja en lettres (uaroa), formules et autres aspccls de Ja parole; ni.~lu1la, 
l'indivis, c'esl ~îva ou prakdsa. la I..umié1·e de la Com:cience. 
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Ainsi que nous l'avons montré dans notre introduction 1, l'Un transcen
dant et sa manifestation aux modalités variées ne peuvent co-exister : ·cc 
qui est composé et divisible ne saurait ~tre indivis ; de même ]'indivis ne 
peut être qua li fié et. s'unir allx phonèmes du langage ni aux formes corpo
re1les•. 

Abhinnvagupta:i. nous donne une claire définition de ln lriplicit.é du 
Trïka : 

1. Paralva, la transcendance qui correspond au suprême, est la perfection 
ou la plénitude du Soi (pürnâhanlèi), son indépendance totale à l'égard de 
'l'autre'. · 

2. Aparalva, par contre est Pimmunence entachée d'imperfection et 
qui, n'étant pas le Soi, dépend d'autrui. Cette infériorité relève de la 
conscience du ceci· (idam), l'objectif. C'est l'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 l'action. 

3. Parapara, l'aspect ·intermédiaire de l'énergie participe à la perfection 
du Soi (para) puisque la conscience du Je la recouvre; mais elle n'échappe 
pas néanmoins à l'imperfection (apara) du fait qu'elle garde encore des 
traces d 1objectivilé (idanta). Nous nous trouvons sur le plan subtil de 
réne1·gie prise en sa source. 

A ces trois aspects de la réaHlé correspondent trois voies d'accès vers 
éiva qui constituent ln teneur de renseignement que Bhairava impartira 
à. Bhairavi au cours des versets suivants : la voie de l'individu ressortit 
à l'énergie composée dont l'immanence s'avance loin dans le mond~ de 
la dualité. La voie de l'énergie à l'état pur forme la médiation entre l'aspect 
imparfait de la voie inférieure et Ja perfection de la voie supérieure. Bien 
que l'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 
l'unité transcendante. Enfin, la voie de ~iva! voie de la trnnscendance, 
mène d'emblée i\ l'inrlivis (ni~kala). 

7-10 

Prasiidatfl kuru me nàlha ni~ü~al]t chindhi smrz.foyam / 

Bhairava-uvaca : 
siîdhu siidhu lvayâ pr~!af!l lantrasiiram ida1!1 priye 11 
Gühanlyalamal]1 bhadre lalhüpi kalhayami lP / 
yal kif{lcil sakala1[l rüpa1]1 bhairauasya praklrlilam // 

Tad as<iralaya devi vijrïeyarrz salrrajülaval / 
mayüsvapnopamaf!I caiva gandharvanagarabhramam // 

Dhyaniîrlha'!1 bhriinlabuddh[11<ï1!1 kriyiirfambaravarliniïm / 
kel1a/af!1 varT)ilarr Pllf!lSii'!l i1ikalpanihaliilmanüm fi 

l. P. 17. 
2. Ou plus précisément, ~elon K~emnrï1jn {op. cil., p. 7), lès points cruciaux du corps, 

cœur, cerveau, etc. 
:t J. P. V. vol. II, p. 198-Imi, kï11·. 5. 
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0 Seigneur. accorde-moi (ta) grâce et dissipe entièrement (mon) 
doute. 

Bhairava répond : 
Bien! Bien! 0 Très aimée! ta question forme la quintessence des 

Tantra (7). 
Ce sujet est extrêmement ésotérique~ 0 Bienheureuse l pourtant 

je te l'expliquerai, Déesse. Tout ce qu'on déclare forme composée 
(appartenant) à Bhairava doit être considéré comme une fantasma
gorie, une illusion magique, un rêve, le mirage d'une ville de gan
dharva1 du fait de son manque de substance 2 (8-9). 

Sa description n'a d'autre but que d'inciter à la méditation les 
hommes dont l'intellect se laisse duper (par l'illusion) et qui, pris 
au tintarnarre 3 des activités (mondaines), sont en proie à la pensée 
dualisanle' (10). 

11-13 

Taltvaio na navülmasau fobdariHir na bhairauafi / 
na càsau lrisira devo na ca salrlilrayiilmaka'[i // 

Nadabindumayo viipi na candrardhanirodhikiilJ, 6 / / 

na cakrakramasaf[lbhinnn na ca foklisuarfipakafi / / 

Aprabud~hamatlnàf!l hi elü biilavibh[~ikafi / 
màtrmodakavat ·sarva'!l ·µraurllyarlham udiilzrtam !/ 

. Du point de vue absolu ce bhairava n'est ni la nonuple (formule), 
Ill l'e~semble des sons. Il n'est pas non plus le Dieu à trois têtes. 
La triple énergie ne constitue pas son essence (11 ). 

~l ne consiste pas en niîdabindu, ni en candriirdha ni en niro
dhlkae et ne R'associc pas au cours de la Roue cosmique. L'énergie 
ne for~c pas son essence. Car ces conceptions ne sonl que des épou
vantails à l'usage des enfants et des hommes à la pensée non encore 

1 · Musiciens cëlestes de la mythologie indienne. li s'agit d'un miruge perçu dans les 
nuages aux formes fantastiques. 

2· Si~a enseigne ainsi l'aspect de reflet (pralibimba) que prend l'univers difTërencîé 
vu des cimes de la voie supérieure. Voir lntrod. p. 12. 

3. À4ambara, sorte de tambour au bruit ossourdiasant. Les êtres dupes des appa
rences tourbillonnent sans répit uu milieu de la fanrnronnade de~ activités mondaines, 
adonnés au bavardage et à tout ce qui sonne creux. 

4. Vikalpa, pensée optionnelle qui ne peul rien nppréhenùer sans polariser la 
conscience en un sujet el en un objet. 

5. La Keumudi lit nirodhakah. 
6. Sur ces termes techniques. qui désignent ùes ~nergies de plus en plus subtiles, 

voir Inlrod., p. 49 et sl. 4. 
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éveillée ; elles jouent le même rôle que les bonbons d'une mère. 
Leur description n'a d'autre but que de faire progresser (l'aspi
rant) ( 12-13). 

Pour faire absorber un médicament à son enfant, la mère lui ofTre des 
bonbons. La description imagée de ces ditiérenciations n'a pour fin .que 
d'encourager l'adepte dans sa quête spirituelle en suscitant son intérêt. 
Mais il faut. se garder de prendre ces descriptions à la lettre, comme une 
expression de la réalité véritable. 

Kl?emaraja 1 explique notre verset à l'aide d'une kiirilifi d'Utpaladeva 
qu'il cite et que Abhinavagupla glose ainsi : 11 Bien que le Bhairava 
ou la pure lumière de la Conscience ne soit que Sujet, il se révèle librement 
sous forme d'objet de connaissance (jiieylkaroti) - objet externe et figures 
divines - qu'il propose comme objets d'adoration et de méditation pour 
les besoins de la vie ordinaire ... Au moment même où la conscience de soi 
(vimarfo), de pur Sujel qu'elle est par nature, prend l'aspect d'un objet 
de méditation, -elle devient image du .Je, du Soi, de la Conscience, du Dieu n:. 

Si l'absolu est indicible, pourquoi le décrit-on de tèllc ou telle manière 
et fait-on du pur Sujet l'objet de l'adoration ? J.n strophe suivante répond : 

14-17 

Dikkülakalanonmuktii3 defoddesâvise~ir:rl / 
vyapade§/um afokyüsav akalhyâ• paramiirthala(l // 

A nlafl sviinubhavânandii vikalponmuklagocarii / 
yâvaslha bhariliikiirâ bhairavl bhairavalmanafl // 

Tad vapus lallvato jneyaqi vimalaf!l visvapüra~zam / 
evarrwidlze pare lailve kafi pii.jya"!z, kas ca trpyali Il 
Evarrwidhii bhairavasya yiivaslhü parig[yale / 
sa parâ pararüpef)a para devl praklrtita 11 

La félicité éprouvée comme sienne au plus profond de soi 5 n'est 
pas soumise à la pensée dualisantc. Elle échappe aux exigences de 
temps et de lieu ainsi qu'aux spécifications de l'espace. Dans l'ordre 
de la vérité absolue, elle ne peut être suggérée et demeure ineflable 5

• 

1. V. B. p. 10, l. 1. 
'}, l. P. v. J. 5. 16, p. 213-214. 
3. Kaumudi, v. kalanalllii. 
4. Kaumudi, v. afakyâ sà na kathtjâ. 
5. Anla~ avünubhauananda. Ces quelques mots sont prégnants de sens. Il s'agit de 

ln félicité intime, purement mystique qu'on éprouve par soi-môme et qui, pleine el 
indivise, se manifeste par son propre éclat et que rien d'autre ne peul révéler. 

6. Le commentateur ët11blit une nuance entre ces deux expressions selon qu'on se 
trouve sur Je plan de la parole intérieure (madl1yamiï) et subtile ou sur celui de la 
parole ordinaire (vaikhariJ exprimable en phonèmes el en mots. Mais la félicité ne 
peut être ni indiquée par }a première ni clairement formulée par la seconde. 
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TeJle esL l'expression de la plénitudc 1 la Bhairavî (l'énergie) du 
Soi de Bhairava (14-15). 

En vérité on doit discerner cette Merveille immaculée 1 qui emplit 
le cosmos. A un tel degré de .réalité qui (donc) P-St adoré et qui se 
plaH (à l'adoration) ? 

Cette condition de Bhairava qu'on célèbre de la sorte est attestée· 
comme s"uprême. C'est elle que, sous sa forme la plus lointaine 1

\ 

on déclare 1 Déesse suprême' (16-17). 

A purtir du vers 14 commence la description de l'aspect absolu (ni~kala) 
de Bhail'ava. 

Dans son commentaire aux Sivasütraa, Ksemaraja cite la strophe 15 
en y ajoutant le premier hémistiche de la suivante et nous explique que le 
quatrième état (turya), 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, l'homme 
divinisé s'identifie à Bhairavl, l'énergie autonome du Soi de Bhairava. 
Il jouit de Pexpérience intime de la félicité mystique éprouvée en son for_ 
intérieur, qui brille de son propre éclat et que ne contamine plus aucune 
dualité. -

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

18-19 

Sakfüakiimalor yadvad abhedafi sarvadâ slhilafi' / 
alas taddharmadharmilvat para 8aktifi parütmanafi / / 

Na vahner diihika foklifi vyaliriklâ vibhâvyale / 
h·evalaf!l jniinasatlüyü1]1 pràrambho'yarrz pravefom // 

Puisqu'il ne peut jamais y avoir aucune distinction entre énergie 
d détenteur d'énergie, ni entre substance et attribut, l'énergie 
suprême est identique au Soi suprême ( 18) . 
. 0~ n'imagine pas d'énergie consumante distincte du feu. (La dis

tmction entre énergie et porteur d'énergie) n'apparaît qu'au commen-

l. Vapus, beauté que nous traduisons par forme merveilleuse ou .Merveille. 
2. La triple ·répétition du mot para, suprême, souligne 11éminence de cet état. Nous 

supposons qu'il y a ici un jeu de mots sur para, suprême en qualité mais aussi parce 
qu'il est 'au-delà ' et lne,ccessible. 

3. I Il. 38, p. 127, 1. 3. 
4. Variante .du comm. de K!?emariija; comm. du Netratantra Il p. 44 et p. 273 : 

Ya~mad abhedal) aaqwyauanhitaf.r. 
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cemenl~ lorsqu'on s'aLsorbP dans la Réalité dr~ la connaissance 
absolue (19). 

I ,e terme 8akli~ énergie, commente Kêemaraja, dérive do sa/,- èlre 
capable de faire quelque chose et ~quivaut à sâmarthya, capacité, efficience. 
11 faut y voir l'essence même de Bbairava qui engendre-l'univers. Notons 
que les partisans du Trika - au même titre que les Bouddhistes dont ils 
::;ont ici les héritiers - ne font pas de distinction entre substance et attribut. 
Une difTérenciation entre Siva et l'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 l'énergie sert de voie pour atteindre Sivn, l'unité absolue. 

20-21 

Sakiyavasthiipravi~/asya nirvibhiigena bhavanâ I 
tadâsau sivarüpl syat 8aivl mukham ihocyate 11 
Y alhalokena d[pasya kirar;wir bhâskarasya ca / 
jnayate digvibhâgâdi tadvac chaktyâ sivafi priye1 // 

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

De même que, grâce à la lumière d'une lampe ou aux rayons du 
soleil, on prend connaissance des diverses portions de l'espace, de 
même, O. Bien-aimée ! c'est grâce à son énergie que l'on peut 
connaître Siva (21 ). 

Ces versets montrent que l'énergie suprême est la voie qui mène à 
l'identité avec Siva-Bhairava. Si l'on parvient à ne plus se croire diiTér~nt 
de l'énergie en son état nu et indifférencié el qu'aucun doute ne subsiste 
plus à ce sujet, par la puissance infinie d'une telle énergie, l'on 
s'identifiera à l'absolu. En d'autres termes, Siva ne devient conscient 
de ~oi-même qu'à l'aide de sa propre énergie, à savoir l'acte de prise de 
conscience de soi (sphuraltli.). 

On qualifie l'énergie 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 ù citer le verset 20 afin 
d'illustrer lu plus subtile des sept vacuités, celle c1ui, exempte d'état et 
alliée à l'unmana, transcende la pensée empirique 1

• • 

Ayant reconnu l'essence suprême, la Déesse s'informe de la voie y condm
sant. Elle poursuit : 

I. · .Jayaratha cite ce sloka et l'explique, T. A. III. IOG, p. 112, mais variantes 
siuasya ca et Svacchanda IV, p. 212 ~rilal;i. 

'l. Svacchanda IV, p. 187 et Netratanlra 1. 20 et J. p. 192. 
3. Voir à ce sujet Introd. p. 58-59. 
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22-24 

Srl bhairavy uvàca 

Devadeva lrisülanka kapalakrtabhü§a7)a / 
.digde8akiilaSünya ca vyapade8avivarjilâ // 

Y üvaslha 1 bharilükara bhairavasyopalabhyale / 
kair upiiyair mukhaf!l tasyai para devl kathafll bhavet // 

Yathâ samyag ahaf!l vedmi lalha me brühi bhairaua 11 
Ü rdhve prâf).o hy adho Jlvo uisargalma paroccarel / 
ulpalliduilayaslhüne bharaf)dd bharilii3 slhili(i 11 

La Déesse dit : 
0 Dieu des dieux t Toi qui portes l'emblème du trident et as 

pour ornement la guirlande de crânes, (dis-moi) par quels moyens 
on peut apercevoir l'état qui a forme de plénitude propre à Bhai
rava, qui échappe au temps et à l'espace et défie toute descrip~ion: 
En quel sens dit-on que la suprême Déesse est .l'ouverture qui lut 
(donne accès) ? Instruis-moi, O Bhairava, afin que ma connaissance 
devienne parfaite (22-23). 

Bhairava répond : 
. Il faut exercer une poussée ascensionnelle' sur la suprême ~Éner

gie) formée de deux points (visarga, que sont) le souffie expiré, en 
h?ut, et le souille inspiré, en bas. La situation de plénitude (pro
v!en_t}_ de cc qu'ils sont portés (ou maintenus) sur leur double lieu 
d or1gme5 (24). 

Tout comme le soleil se lève à l'est et se couche à l'ouest, le souffie expiré 
(prà1:1a) se lève dans le cœur et se couche dans le dvi'idaMinla extérieur. 
Le soume inspiré (apana ou fiva) poursuit le cours inverse-. 

Lorsqu'il s'agit du fonctionnement ordinaire du soumc,_ le dvadasâ11fa 
se situe.extérieurement à douze largeurs de doigts au-delà de Pextrémlt.é du 
nez: pomt précis où le souffle expiré disparaît. Mais chez le grand yogin, 
lors du. fonctionnement de son énergie vitale que désigne le terme uccâra, 
surre~bon, le soume, au lieu de se frayer un chemin vers le-.d~~ors, emprunte 
~a ~~1e médiane (su{Jumna) pour s'élever du cœur jusqu'au duada.ilinlct 
mter1eur lequel ge confond à ce moment avec Je brahmaramllzra situé au 
sommet du cerveau. L'énergie assume alors son aspect infiniment -subtil 
de kur:i<falinï figurée ici par le visarf!n. qui !';'exprime en devaniigarl par deux 

l. Kuumudi, yii :jafi'lir; cet état (avaslhâ) correspond en ellet ù lu pure énergie. 
2. Kaumudi tasyâ~. 
3. Kaumudi bharila. 
·1. Sur ucccïra voir sl. 81, 130 et Introd., p. 49. 
~. Jeu de mots étymologique entre bharm;ia et bharita. 
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points (:} et, phonématiquernent, par une légère aspiration du souffle. 
Ce visarga ne se comprend bien que par rapport au bindu: à l'origine il 
n'existe qu'un seul point, le bindu, qui symbolise runique Siva ; mais aucun 
mouvement ne pouvant se produire dans l'unité indivise, le bindu doit se 
scinder en deux pôles entre lesquels s'effectuera le mouvement spécifique 
propre au visarga. 

Les courants vitaux centripètes et· centrifuges- (pri1r:za -et apâna) 
fonctionnent constamment et toujours de concert. Un 8loka précise que 
sous forme de HA et de SA ils engendrent en fusionnant en un point (bindu 
Jrf) la formule H Allf SA 1 , l'état 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 cœur et le 
dvadasanta et c'est là qu'ils se reposent lorsque la respiration est suspendue. 
Maintenus dans leur espace respectif, ils s'intériorisent (anfarmukha) 
et acquièrent une certaine plénitude. On nomme uisrânli, repos du souffie, 
l'intervalle (madhya) durant lequel le soume ni n'entre ni ne sort. Ainsi 
la plénitude à 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, elle est faite de la félicité qui accompagne 
le fonctionnement automatique et spontané des souffies introvertis et bien 
équilibrés en_ samlina 1 • 

Cette pratique peut -appartenir à l'une ou à l'autre des trois voies selon 
l'interprétation du terme visarga: si l'on identifie les deux pôles à la 
subjectivité (ahanta) et à robjectivité (idanUi), il s'agira de la voie de 
Siva. Qu'on en fasse les énergies de connaissance et d'activité,.le yogin suivra 
la voie de l'énergie. Par contre, à qui s'avance doucement sur la voie <l:e 
l'individu, ces pôles ne représenteront que les soumes inspiré et expiré. Mais 
quelle que soit l'interprétation donnée, le yogin réside dans la plénitu~e 
indifférenciée, à la jonction de <'es deux pôles, dans l'état nu de l'énergie, 
état plénier de Bhairava. 

Ainsi le sloka 24, le premier à exposer l'une des cent douze instructions 
données pour réaliser l'énergie - énergie qui à son tour permc~tra 
d'atteindre ~iva - concerne les trois voieg (upâya) que l'homme peut im1vre 
a fin de reprendre conscience de soi. 

25 

Maruio' niar bahir vàpi viyadyugmiini varlaniil / 
bhairavya3 bhairavasyellhaf!l bhairavi vyajyale vapufl / / 

Si l'on s'exerce sans interruption sur le couple des espaces vides 
interne el externe des souffies (inspiré et expiré), ainsi, 0 BhairavI l 
la merveilleuse Forme de Bhairavî (cl) de Bhairava se révélera'. 

l. Voir Jnlrod., p. 50 el si. 15[1 bis. 

2. Sur ce Lerme, voir p. 171 el si. 26. 
3. KaumudI, variante bhairauam. 
4. Nous lisons ainsi en restituanl un 'et' (ca) qui auruil élé supprimé pour des 

raisons métriques. Mais avec le bhairavam de lu Kaumudi on aura : la beauté bhaira
vienne de. Bhnirava se révèle de celte manière, O Bhaira11l. 
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Le vide externe est l'énergie (sakli) ou Bhairavl et le vide interne, Siva 
ou Bhairàva. On a vu qu'entre chacun des mouvements du soume lors de 
la rétention (kumbhaka), ce dernier se trouve en repos dans l'un ou l'autre 
tles espaces vides (tJkiisa) du cœur ou du dti<Jdasiinta. C'est le point zéro, 
instant d'arrêt durant lequel on jouit de tranquillité 1 • 

Aussi longtemps que le souffie fonctionne à la manière ordinaire en un 
·jeu ininterrompu entre vacuité et plénitude et que deux espaces contin~en~ 
à subsister face à face, Siva el sakti se manifesteront séparément. Mais Sl 

l'on se concentre sur ces deux espaces vides figurant Siva et son énergie, 
au moment où les souffies expiré et inspiré s'équilibrent spontanément, 
l'énergie vitale sous forme d'udâna s'élèvera dans la voie médiane en 
:tl1ant de l'espace du cœur jusqu'au dvadaslinla interne. Ces deux likasa 
disparaissent alors et l'énergie bhairavï rejoint le bhnirava au centre le 
plus élevé. Ce processus sert ainsi à révéler le vide intime (madhya) grâce 
auquel on jouira de l'essence de Bhairava et de Bbairavr si parfaitement 
unis qu'ils ne font plus qu'un." L'énergie sert d'intermédiaire à l'acquisition 
de Bhairava. 

Tant que le yogin s'exerce au fonctionnement des souffles, il parcourt la 
voie inférieure; mais dès que son énergie s'unit à Siva, il se trouve dans la 
voie de Siva. 

L'auteur explique ensuite de quelle manicre les soumes unifiés et 
immobilisés en leur centre peuvent se percer un chemin (la voie médinne) 
qui, une fois bien ouvert, livrera passage o l>énergie divinisée : 

26 

N.a ~rajen na VLsec chaklir marudrüpii vikasale2 / 
mrvikalpalayâ madhye iayâ bhairavarlÏpalà 3 // 

L'énergie sous forme de souflle ne peut ni entrer ni sortir lors
qu'elle s'épanouit au centre en tant que 1ibre de dualité (vikalpa). 
Par son entremise (on recouvre) l'essence absolue. 

L~ T~~triiloka~ éclaircit le sens de ce verset: Que le yogin bien concentré 
médite 1c1 dans son cœur sur l'interaction de soma sürya et agni, à savoir 
le,s so~mes inspi_ré, expiré et le souffic ascendant (~diina), d'une pensée qui 
na d é~r~ à rien d'autre. Quel sera le fruit de cette pratique? Lorsque 
par la friction des planchettes' de cette méditation, l'adepte a mis un terme 
a~ mo.u~ement des deux soumes inspiré et expiré et obtenu de ce fait la 
dispar1t10n de toute tendance au dédoublement (vikalpa), la flamme ou 
le feu du grand Bhairava, sous forme de soume du centre (udiina), jaillit 
dnns la fosse sacrificielle - le cœur de celui qui médite. Flambant 

1. Le nirodhak~a~w que mentionne Palailjnli, Yogasütra. Ill. n. 
2. Variante vikcïsife. 
3. V. gi. 22-23~ p. 333. najànaka cite notre verset a...-ec la vnriante finale rûpaahrt. 

2° version aussi. 
4. Arar;ti, planchettes formées par les soumes prâr;ta et opana qui allument le feu 

mlüna comme les ara1;1i servaient è. allumer le feu du sacritlce védique. 
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intensément, ce feu com;ume l'ensemble des limitations et permet au yogin 
de réaliser son propre Soi, Je suprême Sujet conscienlt. 

Au cours de cette pratique qui re1ève de la voie de l'énergie puisqu'elle 
met en œuvre la puissance du soume (priil)asakti}, le yogin maintient 
celle-ci immobile au lieu même de sa production en suspendant la respiration, 
lt. soume n'allant plus du cœur au dvadasanta et inversement. Alors, à la 
jonction des souffies prii~za et apâna, c'est-à-dire en madhya, le centre, le 
souffie bien équilibré prend naissance. C'est en lui (samâna) que la plénitude 
se révèle. Autrement dit : 11 le principe de vie (priir:iana) abandonne les 
conduits de droite et de gauche et s'élève tout droit à l'intérieur de la voie 
du milieu (SU$Umniinli</.l} tandis que le feu udâna fait fondre la dualité des 
uikalpa et manifeste l'unité. Le yogin réside alors dans le Quatrième (état) . 
.-\ la disparition de Ju dualité ce principe vital revêt l'aspect de vylina, vie 
cosmique infinie correspondant à turyama, l'illumination permanente et 
sans phases ». Ainsi grâce à l'énergie du soume intériorisée et sublimée, 
on accède à Bhairava ou Paramasiva, l'absolu. 

27 

Kumbhiiiï. recilii viipi pürita vii yadü bhavei / 
ladanle ,Çanlanâm(ÏSau 8aklyti sânla~ prakafole { I 

Qu'on pratique la rétention du souffie lorsqu'on expire ou encore 
lorsqu'on inspire. A la fin de cet (exercice) on nommera cette 
{énergie du souffie retenu) ' apaisée ' et grâce à (cette) énergie se 
révèle (l'essence) apaisée. 

Si, en inspirant l'air ou en l'expirant, on prolonge la rétention du SC!uffie 
(kumbhita), une quiétude phyRique et mentale s'instaure peu à peu. Telle 
est la signification du premier ' siinla t' terme technique qui dési_gne ~·é~at 
mystique où l'énergie du souffie repose tranquillement. Le souffie mtér10risé 
devenu d'une extrême subtilité s'insinue par tout le corps en un mouvement 
imperceptible et très doux à mesure que prend fin la dualité harcelante_ et 
saccadée propre aux deux soumes prara et apâna. Plus encore, la t~nsion 
entre l'opposition du sujet - qui s'exerce sur le soume - et l'obJet, le 
souffie même, a disparu. Alors seulement, la respiration allégée, aut~
matique et impersonnelle, semble provenir des profondeurs de l'énergie 
indivise dans laquelle elle puise une quiétude infinie qu'elle déverse s~r 
toute la personne. Le second sanla fait précisément allusion à cette énergie 
' npuisée ' et imperturbable que révèle un souffie bien 'apaisé , . 

Ce moyen appartient à la voie inférieure qui mène à l'apaisement de 
la pensée ( cmaL'isranli). 

l. Somasüryügnisa1j1glial{aq1 taira dhyayed ananyadhl!J / taddhyéinâral)iSal[lk,a· 
bhânmahabhairavahavyabhuk JI Hrdayiikhye mahii.hurpjhe j<ijvalan ~phltataqi vrajd I 
V. ~I. 22-23 vers d'AbhinAvagupta auquel nous avons ajouté des éclaircissements de 
Hajanakn. 

'2. Voir à ce sujet 1. P. v. 11 I. II comm. au 19-20. 
6 
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28 

A mülül kirar;ziibhüsiiTfl siik~masük~maparatmikam 1 / 

cinlayel lâf!l dvi~atkanie siimyanlt1]1 bhairavodaya[i J J 

Qu'on se concentre sur cette (énergie du souffie} resplendissante 
de rayons de lumière et dont l'essence est subtile entre les choses 
subtiles, (quand elle s'élève) de la base jusqu'à ce qu'elle s'apaise 
au centre supérieur 2• Voilà }'Éveil de Bhairava. 

On médite sur l'énergie du souffie qui, en s'intériorisanl, devient la 
ku1:1<jalinï. Partant du centre - ou roue - inférieur (mülâdhiira), lieu de son 
éveil, l'énergie monte jusqu'au centre supérieur en traversant d'autres 
étapes intermédiaires. Elle starrêle un moment à chaque palier, puis 
elle bondit à nouveau et s'élance de roue en roue. Ayant atteint le som
met - dviidasanta interne -, elle y jouit d'un repos définitif. 

A eôté de cette montée indirecte de la kundalini dont procèdent les 
pouvoirs supranaturels, il existe aussi une montée directe de la lovée 
qui s'élève spontanément jusqu'au dvlidaAlinla sans prendre de repos à 
chaque centre, montée que l'on considère supérieure à la précédente 
parce qu'elle met l'adepte à l'abri de toute rechute dans le cycle des 
renaissances bien qu'elle ne s'accompagne pas de siddhi. 

Ràjanaka cite notre verset au cours de sa glose au Tantraloka :1 afin 
d'illustrer la montée indirecte de la kundalinï. II nous montre le yog-in 
conduisant sa kw:u!alinl jusqu•au centre s~péricur du cerveau en une ~érie 
d'étapes ou ùe roues, après l'avoir introduite dans la voie du milieu. 

Selon notre sioka, la lovée assume l'aspect très 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 à 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 à mesure qu'elle se dresse dans l'axe en traversant roue après roue. 
Dès qu'elle atteint le dviidasilnla, l'énergie devenue universelle et infiniment 
subtile s'efTace pour faire place à l'absolu Bhairavn qui se révèle nlors 
pleinement. 

Ce moyen qui débouche sur la voie de Siva en raison <le la tranquillité 
q?'il suppose, prend son point de départ dans la voie de l'individu puisqu'il 
n est pas exempt de tout flux. Il p<lraJt relativement lent lorsqu'on le 
compare ntt suivant : 

1. Lecture du 1'. A. V. p. 401. Mais nos deux versions ninsi que le Netratantra 
(I, µ. 200) lisent : süksmiit sükRmalariitmikiim. 

2. Dv(<1;a/kiïnla ou d~adaiânl~, ' à ln fin des douze • correspond ici au brahmarandhra. 
La distance qui sépare les roues les unes des autres se mesure par douze lnrgeurs de 
doigts qui correspondent à trois poings ou trois mains superposées. A côté des 
dvada~iinta internes (mülàdhcïra, nombril, cœur, etc.), il en existe un externe, le point 
où le soume expire ; également à douze largeurs de doigts au-delb du ducidasânlapada 
ou brahmarandhra, un dvadasânla cosmique et un autre au-dessous du müladhâra. 

3. V. comm. p. 401, J. 3. 
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U dgacchanllrp. ta<J,idrü.pii1!l praiicakra1rz kramat kramam / 
Ürdhvaf!l mu~fifrayarp. 1 yiival fiivad anlc mahodayafi /! 

De centre en centre, de proche en proche, (17énergie vitale) tel 
un éclair jaillit jusqu'au sommet du triple poing 1, tant qu'à la fin 
le grand Éveil (se produit). 

Ce eloka, que cite et explique Rajanaka en glosant le TantrâJoka (V. 86-89 
p. 395), se réfère à l'entrée dans le pur royaume des formules (mantrabhÜmï), 
celui de la Conscience qui s'effectue grâce à malram:lti, c'est-à-dire bhaira
vlmudrâ2. Il décrit l'ascension du soume udiina à travers le conduit central 
que caractérise, dit-il, n l'acquisition de la qualité même propre à ce conduit>, 
à savoir la conscience - et qui transcende l'état intérieur de visarga car 
il représente l'émission parvenue à son extrême pointe (prdnlako!i) (81. 87). 

Ayant mis un terme au soume qui se dirige vers le bas (apana) et laissant 
de côté lu force vitale qui tend vers le haut (prlil)a}, le yogin pénètre dans 
le domaine parachevé et obtient la révélation de la Connaissance (inana
uyakli) issue de la grande Lumière de la Conscience (mahliprakiiSa) (él. 88). 

Comme au verset précédent, le flot intérieur de l'énergie monte par 
degrés successifs; il n'irradie plus comme des rayons à partir du centre 
de chaque roue, mais il fulgure comme l'éclair. Cette ascension nous semble 
en conséquence plus parfaite que la précédente dans laquelle il n'est question 
que de l'apparition de Bhairava et non de sa grande Appa(ition (mahodaya). 

Voie de l'énergie qui s'achève dans celle de Siva. 

30 

K ramadviidasaka'!1 samyag dvadasàk~arabhedilam / 
sthalasük§maparasthityrï. muktvantata{l,1 sivali // 

Les douze (modalités) successives correspondent exactement à 
la distinction en douze phonèmes. S'étant libéré graduellement des 
conditions matérielle, subtile et suprême, en dernier lieu, on s'iden
tifie à Siva (même). 

Les douze étapes (ou mouvements) de la kur.uJ.alinl sont corrélatives 
aux phonèmes qui s'étendent de A au visarga H. 

Les quatre premières relèvent du plan difTérencié et inférieur (bheda et 
apara). Ce sont : 

1. Mu~Ji, poing; la mesure de t.roi.s poings correspond exactement au dviidalanla 
ou dvi~a/lcdnta, douze largeurs de doigts. 11 existe en efTet selon le Trika, entre chacun 
des centres (cakra), un intervalle de trois poings superposés, ou de trois pattes s'il 
s'agit d'animaux. 

2. Voir Introd. p. 46. Cl. p. lïS.180. 
3. La Kaumudi lit. muklva muktuâ latalJ. Aiva~. 
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1. Janmàf1ra,, la pointe de l'existence - au niveau de5 organes de la 
génération dont. ils forment la racine - se trouve à la source de l'énergie 
sexuelle. l\lais contrairement à cette dernière, l'énergie de ce centre n'est. 
pas limitée et elle monte au lieu de ùescendre comme celle-ci : elle permet 
donc de progresser sans jamnis faire déc.hoir. Puis elle franchit les ét~ pes 
suivantes : 

2. Mûla, connu sous le nom de muladhâra~ centre radical. 
3. Kanda, bulbe, encore nommé flllhyaslhiina, qui se situe près de l'anus. 
4. Nabhi, le nombril. 
On classe les cinq étapes suivantes parmi les énergies subtiles inter

médiaires entre ln difTérenciation et l'indHTérendation (bhedabheda el 
pariipara): 

;,. Hfd, le cœur. 
G. Kar~ha, la gorge ou plus précisément la cavité à la base de la gorge. 
ï. Tlilu, le palais nommé encore calulJ.pada parce qu'il se trouve à 

l'intersection de quatre voies. 
8. Bhrümadhya, situé entre les sourcils ( =bindu). 
9. Lalii!a, au niveau du front mais au-dessous du /Jrahmarandhra . 
.1\rdhacandra et nirodhinï semblent appartenir il cette ·phase. Puis 

l'énergie subtile atteint le plan indifférencié et suprême (abheda et para): 
10. Brahmara.ndlira, au sommet du cerveau! correspond à nlidanta. 
11 . . '(;aldi, l'énergie pure, ne fait plus partie du processus corporel. 
12. Vyiipini, l'omniprésente, se révèle quand la kuru/.alinl, ayant achevé 

sa montée, remplit l'univers entier. En accédant ici à l'énergie samanli, 
on passe au-delà du devenir. Jouissant d'une quiétude extra-temporelle~ 
on échappe au temps et il l'activité limitée, et par cette énergie on s'identifie 
à ~iva. 

Cette pratique concerne d'abord la voie de l'individu au cours des phases 
différenciées, puis la voie de l'énergie à partir des pha~es 511btiles et des 
suprêmes. 

31 

T~y~püryàfo mürdhànla1!1 bhatlldvü bhrri/\·~epaseluna ! 
mrvikalpa'!l manalt krlvii sarvordhve saroagudgamafi f / 

Ayant rempli le sommet du crâne (de rénergie du souflle) et 
projeté (celle-ci) rapidement à l'aide du pont établi par une contrac
tion. des sourcils (bhrük~epa), si l'on a libéré la pensée de toute 
duahté, grâce à cette (énergie) on deviendra omnipénétrant dès 
qu'on accède à ce qui esl au-delà de toute chose1 • 

1. On peut lire celle strophe de multiples manièl'es selon le sens donnê ù bhanlclvci 
et à setu (digue-pont} et qui consiste même, d'après certains Tantra, en une récitation 
du germe de mayâ: «Ayant brisé (le nol de l'énergie) en remplissant le crâne jusqu'à 
son sommet .... ou 1 ayant gonflé l'énergie (pour qu'elle se force un passage), puis 
l'Ryant projetée el éparpillée dans le dviida~ànta au moyen du barrage exercé par le 
froncement des sourcils ... ,. Cette pratique est d'autant. plus obscure <]Ue la tradition 
en est complètement perdue, au KU!'lhmir tout au moins. 
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L ~énergie, au verset précédent, s'élevait de centre en centre en se 
sublimant à mesure qu1 elle s'approchait du sommet de la tête. Mais afin 
d'intensifier l'énergie du souffie et de parvenir à l'identité à Paramasiva, 
on fait appel maintenant à une pratique ésotérique nommée bhrük$epaselu. 
Bhfü est un centre subtil situé approximativement entre les sourcils. à 
l'intérieur du crâne. Setu, digue si commune dans l'Inde actuelle, fait 
office à la fois de levée qui fait échec au flot et de pont qui permet de tra
verser d'un bord à l1 autre. Obstacle au flot de Pénergie, selu peut donc unir 
les deux dviidasiinla, run situé en IJhrü et l'autre dans le cerveau supérieur 
et qui se trouvent naturellement séparés. On ne peut échapper aux limites 
spatiales sans franchir cette voie d'accès vers le dvadasanta le plus élevé. 

La pratique bhrük~epa consiste en un brassage intense au niveau des 
sourcils qui convertit l'énergie des plans inférieurs en haute énergie 
consciente, puis la consume en coordonnant Je flot ascendant et le flot 
descendant (apâna et prliT}a) de l'énergie vitale. Cette pratique ne peut 
ètre transmise que de mattre à disciple, de bouche à oreille car elle n'est pas 
sans danger pour qui refuse l'aide d'un maître. 

Ainsi, sans expirer I1air qu'on vient d'inspirer, il faut remplir de soume 
tous les centres qui s'étagent de mülèidhara au bhramarandhra jusqu'à ce 
que ce dernier soit plein d'énergie et cela sans qu'on exerce le moindre 
effort. 

Puis ù l'aide d'une contraction des sourcils ou peut"'être encore par l.u 
pression que le .quru exerce en bhru, l'énergie accumulée en ce point d01l 
être rapidement projetée• sur le pont étroit qu'il lui faut franchir pour 
af teindre le bhramarandhra. Sous cette violente poussée, elle se fraie un 
passage et parvient au duadasânla le plus élevé en s'éparpillant dans la 
t.èt.e. Si l'on ne réussissait pas à cunaliser cette puissance vitale en 
l'endiguant par la pratique ùhrûk~epa•, elle se disperserait et sortirait sous 
forme de soume par les narines au lieu de remplir le sommet du crâne. Le 
yogin brise ensuite ce pont aHn qu'aucun lien ne le rattache aux phases 
qu'il vient de dépasser. 

Une question se pose ici : les strophes 30 et 31 mènent-elles également 
toutes deux à l'étape de l'énergie omnipénétrante (vyapini) ou ~e.tte 
dC'rnière strophe nous conduit-elle bien au-delà de la première 'i La tradition 
de l'école étant perdue, noùs ne saurions résoudre le problème en toute 
certitude. Dans la seconde hypothèse, celui qui suivrait la voie décrite par 
le verset 30 partirait du centre inférieur (müUidhara), puis, traversant 
successivement les autres étapes, parviendrait jusqu'à l'omnipénétront~ 
ou éther du brahmarandhra qui ne va pas au-delà de l'énergie samana 
el il s'identifieruit à Siva. Bien que délivré en vertu de son isolement 
(lmivalya), il ne jouirait pas des qualités divines de toute-puissance et 
autres. 

Notre strophe, par contre, s1 altache à une pratique qui sert à franchir 
l'étape allant de Siva à Paramasiva et dans laquelle fénergie divinisée 
s'j<fentifie, elle aussi, il. Siva. La force vitale des centres inférieurs, canali~e 
en bhru, traverse le pont et pénètre dans l'être universel. A l'énerg1~ 
snmana encore tournée vcrB le devenir - bien que les liens rattachant a 

1. Bhai1kll'ü, nyant percé, brisé et dispersé : on fend et rompt le cournnt des sounles 
war:ra et apéina à la manière d'une digue. 

2. Bhrük~epa {équivalant à bhrübheda du 51. 36) est une altitude mystique (mudrti} 
qui présente des affinités avec la khecartmudrâ, toutes deux permettant à .ceux qui les 
pr:ltiquent de devenir. omniprésrmts (.rnrvavyâpta ou sarvauodgama}. cr. sl. 77. 
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celui-ci aient été brisés - se substitue l'énergie suprême d'extase 
(unmanâ) qui s'oriente uniquement vers l'absolu•. Tout écartèlement de 
la pensée ayant pris fin, l'agitation s'est apaisée et. l'énergie passe au-delà 
de toui pour se perdre en P:uamasiva. 

Celle pratique relève de l'épanouissement de l'énergie (saktiuikasa) 
propre à sàktopaya mais s'achève dans la voie cte Sivn. 

32 

Silchipak§ais citrarüpair ma1J.<J.alai/.i sünyapmïcakam ! 
dhyüyalo 'nullare Sünye pravefo hrdaye bhavet // 

Si l'on médite sur le quintuple vide (en prenant pour support) 
les cercles bariolés des plumes du paon, on s'abtmc dans le Cœur, 
l'incomparable vide. 

Les cercles des plumes de paon aux cinq nuances distinctes symbolisent 
pour les yogin les cinq organes des sens. Ils jouent un rôle analogue aux 
cercles magiques (maf)qala): spontanément l'attention de celui qui les 
fixe gravite vers le centre. On se trouve alors précipité dans1e vide, c'est-à
dire le terme sans mode, le Cœur, lieu du repos. 

Cette méditation met en œuvre la voie de Siva puisqu'elle concerne 
le vide. 

33 

lt/.rsena kramet;1aiva yalra kulrapi cintayet1 / 

sünye ku<J.ye pare pàlre svayaTfllfnâ varapradii // 

Vide, mur, réceptacle suprême, quel que soit l'objet sur lequel 
on doit se concentrer en suivant un tel ordre, l'excellente Bien
faitrice se résorbe en elle-même. 

La suite des phases sur lesquelles on se concentre va probablement du 
centre inférieur (mulâdhiira) jusqu'à l'énergie omnipénétrante (vyüpinî)8. 
Le récel?tacle le plus haut ne peut être que la pure Conscience. A l'image de 
la co_nsc1ence indifTérenciée ou du vide, un mur nu ofTre une surface plane sans 
dess1~, ~e s

1
orte que le grand Vide est bientôt ce qui seul demeure. La pensée 

·recuellhe s absorbe dans ce vide et la donneuse de dons par excellence, 
Ja kur;ujalinl, repose tranquille en elle-même dans le brahmarandhra. 
. L~ concentration de la pensée implique au départ une touche de la voie 
inférieure, mais celle-ci débouche sur fa voie de l'énergie. 

l. Sur ces diverses énergies, voir Inlrod. p. 48. 
2. Variant.es : cinlanii et cinlant'it. 
3. Voir à ce sujet 81. 29-30. 
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34 

Kapiilanlarmano 11yasya li$fhan mllilalocanafi / 
kramn:w manaso diïr<jhyâl lak~ayel lak~yam ullamam // 

Ayant fixé la pensée à l'intérieur du crâne, se tenant les yeux 
fermés, peu à peu, grâce à la stabilité de la pensée, qu'on discerne 
l'émincmment discernable 1• 

Kaµüla, crâne, possède aussi un sens ésotérique selon nos auteurs : 
ka, joie, désigne l'énergie suprême et pâlaka, protecteur, $iva. D'après un 
vers dt.é, kapiîla signifie l'union de Siva et de l'énergie ou de la Lumière 
de la conscience (prakasa) et de sa réflexion (vimarsa). 

Ce moyen qui relè"·e de la voie de l'énergie, et plus spécialement de 
l'énergie ramassée sur elle-même (saktisa1J1koca), conduit à l'illumination 
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. Il reconnaît aussitôt ce qui est reconnaissable entre tout; rien, en 
effet, ne s'avère plus accessible que cette Réalité originelle dès que les 
obstacles qui la cachaient ont disparu. 

35 

JH adhyanà<}l madhyasafT2slhâ bisasülrtïbharüpayii / 
dhyiilânlarvyomayâ devya laya deva[i prakasale2 // 

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'~ne 
tige de lotus, est identique au firmament intérieur3 , (alors} le Dieu 
se révèle. 

La Déesse, Pénergie du souffie, devient si subtile qu'on la compare 
au filament d'une tige de lotus dont la ténuité est telle qu'on ne peut ~n 
déceler la présence. L'énergie se dressant sous raspect de la ku~tjalmr 
ou du feu central (udana) constitue le canal médian (su1umnâ) qui passe 
au milieu du cœur. Ainsi, à partir du cœur•, l'énergie s'ouvre un pa~age 
en forant un vide nommé cavité interne ou éther de la conscience, par 
lequel elle s'élève. 

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

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

2. Cité T. A. 1. tU. 8Q, p. 131. 
3. Anlarvyoman, voùte céleste et, ici, cavité à l'intérieur du cœur. 
4. Ou à par~ir de mùlcïdhara, selon la concentration choisie. 
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La Spandakarika décrit celte même expel'lence fondament<.1le : les 
soumes inspiré et expiré se couchent dans lu voie du milieu ; alors dan~ ce 
grand firmament où lune et soleil se sont dissous: le bien-éveillé perd les 
voiles qui lui cachent (la Réalité) l. 

Cet espace infini et vacuitant de la Conscience ne comporte aucune trace 
d'existence objective; mieux encore, il résorbe en lui-même toute la dualité. 
:M_~is pour y ctemeurer de façon définitive, il faut accéder au-delà de la voie 
du milieu (madhyanii<J..l) ainsi que de tou.te 1imitation corporelle'. 

Cette stance met en œuvre la voie de l'énergie qui s,achève par l'illumina
tion de la pensée. 

36 

Kararuddhadrgasire~za bhrübhedâd duârarodhanât 11 
dr~!e bindau kramiil llne ianmadhye parama slhilif.i 11 

Dès qu'on a bouché les ouvertures (des sens) à l'aide de l'arme 
(défensive) que forme la main les obturant~ et qu,on perce le centre 
entre les sourcilR, le bindu une fois perçu disparaît peu à peu ; 
(alors) au milieù de cette (disparition) 3 , (voilà) le suprême séjour. 

Le kararuddhadrgaslra est un geste (mudrâ) spécial que le maître enseigne 
au disciple : les dix doigts des mains s'opposent au fonctionnement des 
organes des sens, les pouces s'appliquent sur les oreilles, les index sur les 
yeu;c, les medius obstruent les narines tandis que les annulaires et les 
auriculaires servent à clore la bouche. Ces ouvertures ainsi bloquées, la 
dispersion vers l'extérieur ne s'effectuant plus, la conscience se ferme ù 
toute impression sensorielle et l'énergie vitale reste emmagasinée au 
dedans. 

Elle monte jusqu'à bhrü, centre important situé approximativement 
entre les sourcils et qu'il est malaisé de surmonter. 

La pratique yoga désignée ici par l'expression bhrübheda, brisure ou 
percée effectuée en bhrû, semble identique au bhrük~epa du verset 31. La 
rupture du nœud vital qu'elle détermine ofTre une issue à l'énergie du 
~oum~ retenue prisonnière en ce point; sitôt la voie libre. l'énergie s'élève 
JUsqu ~u sommet du cerveau (brahmarnndhra). 

A_ Pmstant ot1 bhrü est percé, un point d'un éclat inlen~e jnillil ; c·est 
~e ~tndu•. ?n se concentre sur lui sans tarder et lorsque ce point commence 
n 1' ~vanomr en se dissolvant dans ln conscience indivise, la concentration 
~~lemt son apogée. Le vide dans lequel le bindu s'engloutit n'est autre que 
l ether _de la conscience sans reflet. (cidlih'â!Ja) ou le centre (madhya), ce 
pôle umq~te auquel notre tantra accorde une si grande importance. 

A parl1r de ce moment le yogin n'a plus de tâche à accomplir car il a 

l. Tadâ lasmin mah<'iuyomni prallnasa1Hbhiiskare / ..... prabuddlta~I syiid aniivrla~, fi 
si. 24-25. 

2. Commentaire de K!~emaraja aux si. 23-25, p. ·12. 
3, Textuellement : au milieu de cela, ce qui peut désigner le bindu, le vide où il a 

disparu ou encore la conscience ultime qui seule subsiste. 
4. Le bindu, point indiquant le son final nasal (onusvara), fait office de pensée 

centralisée1 intégrée et unifiée. Voir sJ. 4.12, 37, 42, 90. Quant à bhnï, cr. sl. =-n. 
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sm·monté l~ tend~ncc invétérée à la dualité (uikalpa). Plongé dans la 
pure conscience, il y découvre son séjour inébranlable et jouit d'une 
impression de parfaite ~écurité. 

On reconnaît ici une pratique de la voie de l'activité qui s'infléchit 
vers la vacuité propre 3 la voie de Siva. 

37 

Dhamanlal; k~obhasm]1bhüiasûk§1n<ïgniiilakiïh:rlim / 
bindlU]l sikhiinlc hrdaye layanle dhyiïyalo laya{z. 11 

Si l'on médite dans le cœur et au sommet de la mèche de cheveux 
sur le bindu 1 , point semblable à la marque rouge, (ce) feu suhlil 
que produit une (certaine) effervescence ; à la fin, lorsque 
(celle-cj) a disparu~ on s'absorbe dans la Lumière (de la 
Conscience). 

La seconde version lit : dh'âmànlahksobha ... 
La splendeur (de la Conscience) a l'apparence de la marque rouge, 
(ce) feu subtil que produit une (certaine) agitation interne. Si l'on 
médite dans le cœur et dans le sikhiïnla sur (ce) bindu, à la 
fin, lorsque (l'agitation) a disparu (on obtient) l'absorption. 

l .e lilaka, marque de santal que le guru trace entre les sourcils du disciple 
après l'initiation, ressemble à Io flamme pointue d'une bougie. Mais il 
s'agit ici du bindu' - feu subtil qui jaillit comme une flamme entre les 
sourcils - et procède, nous dit-on, d'une agitation. CeUe-ci, causée par un~ 
pression exercée avec les mains sur les paupières 1

, excite le centre bhru 
et fait jaillir des points très lumineux devant les yeux. 

On imagine ce bindu dans le cœur et aussi dans le sikhiinla ou bhrama-
randhra, dans le cerveau 3 • 

Le bindu sur lequel on se concentre n'étant qu'un point dynamique 
sans dimension el donc sans dualité, la pensée discursive (vikalpa) s'évnn~uil 
et l'on s'absorbe dam. la Splendeur unique de la Conscience. Mais peut-~lre 
faut-il comprendre que lorsque le bindu disparait, il fait place à la Lumière 
infinie; il symboliserait alors la P.ensée bien unifiée sous forme d'un foye~ 
intense de lumière et cette énergie concentrée de prise de conscience de soi 
(vimarsa) conduirait à la lumière inditTérenciée (prakiisa). . 

Selon l'interprétation donnée à cette strophe difficile, on pourra la 
raltacher à l'une ou à l'autre des trois voies' : si l'on évoque le bindu sous 
l'aspect d'une flamme entre les sourcils et que la montée de la km.uJalini 
relie le cœur au cerveau, il s1 agira de la voie de I1énergie. Mais si la méditation 
se lixe sur le bindrz dans le cœur et utilise des moyens externes pour pro
voquer la visualisation de points lumineux, il faudrait y voir ta 
caractéristique de la Yoie de l'individu. Enfin si l'on ndhêre de façon intime 

J. Sur le bindu, YOir lnlrod, p. 49 et Sl. 90. 
2. D'après Sivopedhyâya. 
:L Sikhli, - littéralement sommet oli la flamme s'achève (anta), - désigne la 

mèche de cheveux du brâhmane. 
4. T. :\.III ~l. 112. p. J18, l. 14. 
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au bi11du jaillissant au sommet du crâne pom· disparaitre aussitôt en 
entraînant la dualité sujet-objet, cette absorption dans la Conscience 
infinie re1êvera de la voie supérieure. 

Il est probable que cet exercice spirituel chevauche les trois voies. Selon 
Jayaratha le lieu de méditation sur le bindu est le cœur dans la voia 
inférieure, le centre des sourcils (bhrümadhya) dans la voie de l'énergie et 
le suprême duâdasanta dans la voie de Siva. 

38 

AniihaLe pâlrakar!Je 'bhagnasabde sariddrule / 
fobdabrahmal)i ni~r:züla~ 1 para1]1 brahmiidhigacchati 11 

Il accède au brahman suprême celui qui baigne dans le brahman
Son, l'anàhataz (logé) dans le réceptacle de l'oreille~ son ininterrom
pu, précipité comme un fleuve. 

Apres avoir décrit une série de concentrations portant sur la lumiere 
et son éclat (bindu, tilaka}, notre Tantra s'attache à des moyens d~ordre 
sonore e_t tout spécialement à une forme subtile de résonance, l'inarticulé 
amlhalu qui offre la possibilité d'atteindre l'absolu sous son aspect phoné
matique et que les Upanisad appelèrent sabdabrahman. Les versets suivants 
développeront un même Ïhème. 

Vaniihala, son d 1origine mystique, s'énonce par lui-même et n'est pas 
engendré, à l'image du son ordinaire, par le frottement de deux objets ou 
par un choc de l'air. Indépendant de tout contact avec la matière, il 
apparnil comme une forme de l1énergie éternelle de la conscience, une 
vibration (spanda) du cœur qui, au niveau de l'oreille, se fait entendre 
comme une résonance, nada ou anahata. Si l'on s'identifie à elle, on parvient 
à la Réalité suprême, le brahman. 

La Nadabindu-Upani~ad (81. 31-41} décrit une concentration sur des sons 
de plus en plus subtils, entre autres le bruit de ln clochette, de la flûte de 
bambou, de la harpe et enfin du bourdonnement de l'abeille. Perdue dans ce 
son (nada), la pensée oublie tout de l'extérieur et se fond en lui comme 
le lait dans Peau pour se dissoudre finalement avec lui dans l'espace éthéré 
del~ conscience (cidakii.sa). a Qui s'adonne de manière ininterrompue à cette 
pr:it1que se montre indilTérent à ce qui n'est pas un tel son et, grâce à 
lm:. pas~e. au-delà de la pensée. Renonçant à toute pensée, à tout effort, 
qu il med1te sur le seul nâda et sa pensée se dissoudra complètement dans 
ce Son.» 

~a plupart des mystiques connaissent bien cette résonance intérieure 
qu lis entendent aussitôt franchi le seuil de la vie spirituelle, en même 
~mps. qu'iJs ressentent Je fourmillement (pipllaka)-, autre forme de la 
vibratmn, mais à un registre différent. Ce bourdonnement ininterrompu 
aç_compagne toujours une grande paix du cœur que, loin de troubler, il ne 
rait qu'accrottre. Sainte Thérèse le compare, elle aussi, au flot précipité d'un 

1. Ni~TJ.iita au double sens de' baigner dans ' el de se • montrer habile ', · accompli 
en quelque aclivité •. 

2. Voir tl. 81 cit. note 4. 
3. Cf. si. 67. 
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torrent mais elle le situe dans la tête et non dans le ' réceptacle de l'oreille ', 
- en réalité ce bruit ne peut être aisément localisé et il ne se confond pas 
avec les siffiemenls d'oreille et autres bruits ordinaires : «Tandis que j'écris 
ces lignes, dit-elle, je fais attention~ ce qui se passe dans ma tête, à ce grand 
bruit dont j'ai parlé en commençant. 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 slmements. {Et ce bruit) je l'entends non dans les oreilles 
mais dans la partie supérieure de la tête où, dit-on, réside la partie 
supérieure de l'âme. Je me suis arrêtée longtemps à cette considération 
parce qu'il me semblnit que le grand mouvement de l'esprit vers la région 
supérieure se faisait très rapidement. D'ailleurs, en dépit de tout ce tumulte, 
ce trouble ne m'empêche pas de me livrer à l'oraison ... au contraire, l'âme 
est tout entière occupée de ~a quiétude, de son amour, de ses désirs et de sa 
claire connaissance• n. 

De son côté, Lallâ, la poétesse du Kashmir, s'écrie : 11 Siva est le cheval. 
Vi~11u est 1a selle ... le. yogin par l'ardeur de son yogu reconnaîtra quel est 
le Dieu qui en sera le cavalier. )1 Ce Dieu est le Son auquel rien ne fait 
obstacle, l'aniihata; et elle poursuit : a l'antJhala qui a pour essence l'éther 
(kha) et pour domaine le vide (s1ïnya), qui n'a ni nom, ni couleur, ni forme, 
ni lignée, dont on dit qu'il est devenu son et lumière (niidabindu) par sa 
propre réflexion sur soi-même (aharJlvimarsa), tel est le Dieu qui seul 
montera ce cheval 1 11. 

~tant donné que le son dans lequel on s'absorbe est un son purement 
intérieur, nous nous trouvons sans conteste rlnns ln voie de l'énergie. 

39 

Pra{zavâdisamuccarâl plutânle sünyabhavanal I 
sünyayii paraya .foktya sünyatâm eti bhaïravi // 

Si l'on récite la syllabe sacrée AU M ou toute autre (formule) el 
qu'on évoque le vide qui se trouve à la fin du son prolracté> _au 
moyen de cette P.minente énergie du vide, 0 BhairavI, on attemt 
)a vacuité. 

Il existe plusieurs manières de réciter un mot : brève, longue et 
protractée, qui correspondent il : A, A.t et .A3. Cette dernière, à laquelle se 
réfère notre sloka, est de trois mores et se nomme pluli. Le chant du c?q, 
dont la syllabe finale est trois fois plus longue que la première, illustre bien 
d 1 après les $ivaîtes cet allongement progressif du son. . . 

Au moment où la récitation prend fin, la pensée s'apphq.ue au vide 
terminal · puis par les intermédiaires du son infiniment subtil que nous 
avons dé~rits', 

1

clle parvient à l'énergie unmana dans ln.quelle elle s'absor~e. 
Celte énergie supra mentale est réalisatrice d 1 un de8 vides les plus subtils' 

1. Château intérielll", quatrième demeure, ch. J. 
2. Lallavakhyani 14-15. K. S. T. S. Nous transcrivons les termes kasmiri en 

san~krit. 

3. Voir lntrod., p. 48. 
4. Voir p. 58 de I' Jntrod. sur les sept vacuités. 
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eL permet d'accéder à la vacuité de toute dualité (niruikalpa). C'est alors 
que l'Un jaillit spontanément. 

Cette strophe couvre successivement les trois voies : commençant. p~r 
la récitation de AU.1.\1 (voie inférieure)! elle utilise ~'éner~e du vide (voie 
de l'énergie) pour sombrer dans la vacmté totale (voie de Siva)'. 

40 

Yasya kasyiipi varQasya pürvünlüv anubhavayel / 
sünyayâ sünyabhuio 'sau sanyâkara'li puman bhavel // 

Il faut se concentrer2 sur le commencement (ou) sur la fin de 
n'importe quel phonème 3• Par (la puissance) du vide, cet homme 
devenu vide prendra forme de vide. 

Répondant à la question posée par la Déesse (sloka 4), cette strophe 
accorde une importance considérable au vide conçu à la fois comme un 
moyen et comme une fin. 

Si l'on doit se concentrer sur le commencement ou sur la terminaison 
d'un phonème, c'est que la conscience, au moment même où eue jaillit et 
au moment de s'évanouir également, se trouve dénuée de dualité. La 
concentration joue donc ici au niveau de l'instant, instant si rugitif et 
quasi imperceptible qui confine à la vacuité dont seule une pensée subtile 
et bien exercée est apte à s'emparer'. 

Selon les partisans du Sivaïsme kashmlrien, eu efTel, l'homme est suns 
pensée - c'est-à-dire plongé dans le Je illimité - au premier ébranlement 
du désir, alors que se déclenche l'intention d'agir, el aussi à la fin du désir, 
quand désir ou curiosité étant satisfaits n'ont plus qu'à disparaitre. Dnns 
ces deux cas, le désir n'a pas encore revêtu un aspect défini ou bien il a 
presque disparu et l'on atteint le vide dont le premier vient tout juste 
d'émerger et dans lequel le second va s•nbsorber. A cet instant précis, 
l'homme a cessé d'opposer le moi au non-moi et de s'identifier avec ses 
uppartenances. 

Grâce à une première impression assaillante d'un vide saisi en sa genèse 
et dont il reconnaît la fécondité, il s'enfonce peu à peu dans un état 
permanent de vacuité et d'indifférenciation (niruikalpa). Lorsqu'il ne 
déchoit plus de ce vide, il jouit pour toujours du repos et de la plénitude 
propres au vide suprême auquel il s'identifie, éther de la Conscience dénué 
de tout artifice mental. · 

41 

Tanlryâdivüdyafobde~u dirghe~u kramasmpsthile?i / 
ananyacetâ!i pralyanle paravyomavapur bhavel 11 

J. Sünyâti8cmya selon la Kaumudi. 
2. Sur le sens d'anubhü- voir le !\loka 107. 
3. Les strophes 90 et 91 décrivent une concentration sur le phonême A sans bindu 

ni visarga quant à pürua et sur le seul f.'isarga quont à anla. 
4. Voir Inlrod. pp. 42 et 61. 
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En suivant attentivement les sons prolongés d'instruments de 
musique, à cordes ou autres, si l'esprit ne (s'intéresse) à rien d'autre, 
à ]a fin de chaque (son), l'on s'identifiera à la forme merveilleuse du 
firmament suprême. 

Les sons émis pnr les instruments à cordes évoluent comme la parole en 
allant du son ordinaire (uaikharï) au son subtil intermédiaire (madhyamii) 
et: de ce dernier, au son indifTérencié (pasyantl) qui correspond à !'Énergie 
prise en son premier ébranlement. Si l'on réussit à s1 absorber intensément 
en lui, l'on parviendra au Verbe suprême (paràvak) 1• 

Un riiga indien présente une progression analogue : il commence 
doucement puis, selon une gradation précise, il accélère son rythme pour 
s'achever sur un finale plein de vivacité, en exerçant sur l'auditeur un 
véritable envoûtement : la tension monte à mesure que l'accélération du 
mouvement et l'intensité du son s'accroissent jusqu'au point culminant où 
tous les mouvements s'unifient; et, dons un au-delà du sensible, l'auditeur 
extasié se trouve brusquement soulevé hors de soi et accède à la plénitude 
vibrante et inaudible, le Je absolu. 

En tant qu'exercice de yoga, nous noterons un même appel ù la 
discontinuité vécue que dans la strophe précédente; le yogin s'y adonne 
ù une lâche particulièrement ardue puisque sa concentration doit être de 
1 ous les instants; bien plus, il lui faut demeurer ultra-attentif à chaque son 
procédant de chaque pincement de corde ; mieux encore, il lui faut 
distinguer l'instant où le son jaillit et celui où il prend fin. Alors seulemen~, 
libéré de toute dislrnclion et parfaitement recueilli dans l' Acte de 
consciencei, ou moment où s'achève le dernier son prolongé nu maximum, 
~a pensée perdant tout support, il s1absorbe dans la vacuité éthérée 
{l'yoman) de la Conscience indifTérenciée•. · 

Cette pratique relève d'abord de la voie de fénergie, puis bientôt de la 
yoie de Siva. 

Notre verset vient de décrire une concentration portant sur les sons 
perceptibles à l'ouïe; le sloka suivant nous mène au-delà des sons ordinaires 
j11squ 1 à hl formule (mantra) subtile, sur le plan de l'ardhamatra: 

1. Ce qui correspond sur le registre des énergies phonématiques à l'évanouissement 
du son en' ardhendu, puis en bindu, jusqu'aux énergies les plus hautes. Voir ln~rod. 
pp. 48-51. 

2. Une mystique anglaise moderne décrit une expérience analogue : «In my new 
conditions of Jiving (état mystique), I notice that the soul throws out with most 
disdaintul impatience muslc that was formerly beautiful to my mind and heart {or my 
creature) ; and certain types or flowing cadences (very rarely to be round), sualalned 
in higb, nowing, delicate, and soaring continuity will produce in ber conditions akln 
to a madne88 of joy. For one brier instant 8he remembers 1 but cannot utter whot 1 • 
(The Golden Fountain, Londres, 2° éd. 1936, p. 129). 

3. c ••• the strange fascination or Japa.nese singing lies in ils ability lo produce an 
inaudible note, which is at the heart or ail notœ whlch are octually sung. The song 
seems to appear out of eternity and d.isnppear again into it, wlthout beginning or end, 
awakening in the listener that unsingable note which represent.s the soundless pleni
tude - the source of all notes. This primeval note or lite le for the listener, as it 
were, the mother or longing transmitted through the atmospbere of a song. For 
that longing brings all forms to fl.eeling perfection only to resume them back into 
herself.,, (The Japanese cuit of tranquillily, par Karlfried Graf von Durckhelm, trad. 
de Edo O'Shiel, Londres, 1960, pp. 54·55.) 
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42 

Pir.u/.amanlrasya sarvasya slhülavarr;iakramer:ia lu/ 
ardhendubindunüdünlaSünyocciîriid1 bhavec chi va'!).// 

Mais aussi, à l'aide de la succession ordonnée de phonèmes 
grossiers d'une formule quelconque d'un seul bloc, sous la poussée 
du Vide propre (aux phases subtiles d') ardhendu, bindu et nâdanla, 
on deviendra Siva. 

La formule dense et lapidaire, piry.<jamanlras, qui ne diffère pas du 
naviilmamantra ne contient qu'une seule syllabe faite de consonnes et. ne 
peut être énoncée: H.R.KS. M.L. V. Y.N.ÜM. 

La série des lettres ordi~aires s'étend de H jusqu'à la sixième voyelle U, 
puis le soume intérieur protracté devient de plus en plus subtil en revêtant 
l'aspect d'ardhendu lequel se dissoud en bindu et celui-ci à son tour en 
nada•, etc., jusqu'à ce que le son confine à la vacuité de l'énergie unmantl, 
laquelle, ne rencontrant plus d'obstacle, mène directement à Paramasiva. 

UcclJ.ra ne signifie pas exactement dans le contexte ' émission de son t 

ou récitation puisque ni le pîmjamantra ni les autres phases subtiles du son 
comme bindu et ntida ne peuvent être émis. D'après Sivopadhyâya, uccâra 
est la prise de conscience (vimarsa) du vide, vide où s'achève le son qui 
permet de s'emparer de l'inaudible. Uccâra s'aJlie à un processus de yoga 
par lequel les soumes se trouvant en parlait équilibre, la kur:u/alinî fonction
ne sous son aspect phonématique en tant qu'énergie vibrante {spanda8akli). 
Le c~urant vital est canalisé tout au long de la su~mmnli grâce à une poussée 
vacurtante où soumes, phonèmes, énergies s'affinent progressivement durant 
les ~hases dtardhendu, de bindu, de nadânta, etc. 

Baen que le fonctionnement du souffle central confère des pouvoirs supra
n,atur.els lorsque le soume a cessé de se mouvoir dans l'espace ordinaire pour 
8 apaiser dans l'àkasa intérieur néanmoins cet uccàra a pour fin dernière de 
révéler le Soi. ' 

Voie de l'énergie, mais d'après Je commentateur, voie de l'individu. 

43 

N_iia.dehe sarvadikkaTfl yugapad bhiivayed viyal / 
mrvikalpamanüs lasya viyal sarva'[l prauarlale 11 

. Qu'?n évoque l'espace vide en son propre corps dans toutes les 
dire~ti,ons à La fois. (Alors) pour qui jouit d'une pensée libre de 
duahte! tout, devient espace vidc 4 • 

l. D'après la lecture de la Kaumudi, mais $ivopàdhyaya prMêrc la version 
nadânlal;i Aüngoccâriil, vide situé à l'intérieur ou à la fin d'ardhend11t etc. 

2. Ce terme n'existe pas en grammaire. 
3. Termes intraduisibles que nous avons déflnis dans notre inlrod. p. 49. 
4. Sur 1Jiyal el vyoman, voir l'index. 
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Les directions de l'espace sont au nombre de dix. Celui qui fixe sa pensée 
sur l'une d'elles seulement emprunte la voie de l'individu ; mais qui se 
concentre sur toutes en même temps parcourt la voie de l'énergie. Ces deux 
voies aboutissent néanmoins à la voie de Siva puisqu'elles permettent 
également d'atteindre le vide. 

L'accent de ce verset porte sur yugapat, une parfaite simultanéité. 
Notons ·qu'il est très-difficile de se concentrer·sur l'espace vide à ·Pintérieur 
du corps dans toutes les directions à la fois et sans la moindre séquence. 
Si l'on réussit cette prouesse, la suspension de toute localisation entratne 
la suppression des 1imites de I1objectivité et de la subjectivité. Le corps 
perd son support habituel, il baigne dans un vide infini et le yogin a 
l'impression de devenir aussi vaste que l'espace avec lequel il se confond. 
Puis, utilisant la vacuité spatiale à laquelle il est parvenu, il se libère de sa 
tendance innée à la dichotomie (uikalpa) et s'immerge dans Ja vacuité 
éthérée de la Conscience que certains tantrn désignent par rexpression 
SrmyüliADnya, vide absolu 1 • 

44-45 

Pr~fhasützyaT[z mülasüyalfl yugapad bhavayec ca yafi / 
forfranirapek~il)yiï saklyâ sünyamanâ bhavet Il 
Pr$/hasünyaf!l mülasünyam hrcchünyaf!l bhiïvayel slhiram / 
yugapan nirvikalpalvân nirvikalpodayas tata[i 1/1 

On doit évoquer en même temps le vide du sommet et le vide 
à la base. Du fait que ! 'Énergie est indépendante du corps, la pensée 
deviendra vide (44). 

Qu'on évoque avec fermeté et de façon simultanée le vide du 
sommet, le vide à 1a base et le vide du cœur3• Grâce à l'absence de 
toute pensée dualisante, alors se lève (la Conscience) non-dua
lisanle ( 45 ). 

Ces deux versets relevant de la voie de l'énergie insistent sur la simul
tanéité, l'acte de contemplation impliquant une attention rigoureuse et 
stable sur deux ou trois vides à la fois. 

Le vide à Ia base en mûliidhara et le vide au sommet, en brahmarandhra, 
sont situés aux de~x extrémités 'du canal médian (su1umndnl1<Jl) que le 
sou me emprunte au cours de son ascension. Bien absorbé en ces _deux roues 
ou centres, indifférent aux autres énergies· corporelles, le ~ogm fixe :on 
atlcntion uniquement sur le vide intermédiaire (madhga) qm mène de 1 r~ 
à l'autre centre · il le creuse à l'intérieur de la su~umna en adhérant à m 
de tout son êi;e. La pure énergie propre à ce vide s'éveill~ al~rs en 
remplissant à elle seule le champ de la conscience et, après avoir brisé ses 

l. A ce sujet, nous renvoyons le lecteur à l'Introd. p. 54 et aux sl. 50, 58, 149. 
2. La Kaumudi condense les quatre hémistiches en deux : le premier du 44 et le 

second du 45. 
3. Le commentateur précise que le vide du haut symboliee le sujet conscient.,_ le 

vide du bas, l'objet connu, tandis que le vide du cœur correspond à la connaissance. 
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attaches avec le corps, elle atteint la vacuité ùe la conscience qui met un 
terme au fonctionnement de la pensée dualisante. Alors ayant pris contact 
avec la Conscience illimitée, le yogin s'elTorce au 45 d'unifier entre eux les 
trois vides habituellement séparés, c'est-à-dire le vide de la roue du cœur 
à ceux des roues inférieure et supérieure déjà unifiés au éloka précédent. 
Lorsqu'ils ne forment qu'un vide unique, seule subsiste la Roue de la 
conscience· sans-dualité, le Je suprême où l'énergie s'identifie-à ~iva. · · -

Le vide du cœur introduit ici une nouvelle dimension : en méditant sans 
flancher sur ces· trois vides à la fois, la pensée perd sa tendance naturelle 
à la bifurcation ; la vacance de tout uikalpa s'établit de façon durable (état 
nirvikalpa) ; puis à force de se pénétrer de cette vacance, se révèle alors, 
non plus seulement l'étal indifTércncié auquel on est déjà parvenu, mais 
1'essence indivise elle-même ; en sorte que niruikalpâuaslhâ est remplacé 
par niruikalpapramiilf, Sujet absolu ou Conscience en soi (ciddhlima) 
universelle et ininterrompue. 

Considérées de façon discursive, ces n-lcuil~s paraissent dislinctes les unes 
des autres et extérieures au Sujet ; mais si on les saisit d'un seul regard, 
toutes à la fois~ elles se confondent car l'acte intuitif ne peul s'en emparer 
qu'en les dépouillant de leurs supports différenciés (cœur, etc.) et en les voyant 
reposer dans l'unité inditTérenciée de 1a ConsciencQ ; un vide unique se 
substitue alors soudain aux multiples vnc11ités contempl~e~. 

46 

Ta11üde.fo ilünyalaiva /c§at)amiïlra1!L uibhâvayet / 
nirvikalpaTfL 1 nirvikalpo nirvikalpasvarüpabhâk // 

Si l'on évoque, rien qu'un instant 1 l'absence de dualité en un 
p9int quelconque du corps ; voilà la Vacuité même. Libéré de 
toute pensée dualisante, on accédera à l1cssencc non-dualisante. 

Ce verset décrit une éliminalion progressive de la pensée qui procéde 
par dédoublement (11ikalpa). On s'en alTranchit d'abord durant une 
fraction de seconde, en se concentrant sur un point du corps comme s'il 
était vide (premier nirvikalpa-éclair), et l'on atteint lu véritable vacuité 
qui consiste ainsi en I'ubsence de la dualité. 

Dès que cette concentration ~e stabilise, on jouit plus longuement et à 
son gré de cette extase indifTérenciée 01'.1 le sujet et l'objet tendent à se 
confondre (état niruikalpa}. 

Enfin, l'agitation s'apaise, les doutes se résolvent spontanément en une 
harmonie supérieure; ces instants radieux ne sont. que le prélude à la 
dernière phase, celle où l'on s'établit définitivement et en toutes 
circonstances dans la Réalité indifTérenciée du Sujet conscient (essence de 
nirvikalpapramatr). 

Ainsi, ce qui au début ne durait qu'un moment, devient un état stable et 
finit pHr constituer la nature même du Sujet. La Vacuité de toute pensée 
dualisante correspond à l'unnu.ma~, car il n'en existe pas de plus haute. 

Ce moyen fait d'abord partie de la voie de l'énergie (premier hémistiche) 
puis il conduit ù la voie de Siva (second hémistiche). 

1. Kaumudi, variante nirvikalp~. 
2. Voir sur cette énergie supramentale. Inlrotl. p. 51. 
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47 

Sarvmri dehagalaT[l dravyarp. viyadvyapiaf[l mrgek~ar;ze I 
vibhâvayel talas lasya bhâvanü sâ slhirü bhavet // 

0 Belle aux yeux de gazelle! Qu'on évoque intensément toute 
la substance qui forme le corps conune pénétrée d'éther 1• Et cette 
évocation deviendra alors permanente. 

On se concentre maintenant sur le contenu même du corps, os, chair, etc. 
sans égard à son apparence extérieure. Puis on s'eflorce - en imagination -
d'imprégner la substance corporelle d'un air vivifiant et allégeant, à moins 
qu'on ne la dilue dans l'espace comme si, magnifiée, eUe se répandait dans 
le ciel ou dans le vide infini (sünyavyâpla) selon l'inlerprétat.ion de la 
Kaumudl. 

Cette image cosmique d'un corps aérien ouvert de tous rotés, à laquelle 
on donne pleine adhésion, contredit l'image familière d'un corps alourdi et 
cerné de limites. Lorsque celte évocation s'implante fermement jusque dans 
les profondeurs du moi, on jouit de la conscience infinie propre à la voie 
de Siva 1

• 

48 

Dehanlare fvagvi bh<i.gaf!l bhittibhülaqi 3 vicinlayel / 
na kifl'LCÎd anlare iasya dhyiiyann adhyeyabhüg bhavel 11 

On doit considérer la différenciation de la peau du corps comme 
un mur3• Celui qui médite (ainsi) sur son (corps} comme s'il ne 
contenait rien à ) 'intérieur adhère {bientôt) à rau-delà du médi
table. 

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

Comme la précédente, cette concentration se réclame de la voie de 
l'individu. 

l. Sur uiyat, voir pp. 124-125. 
2. Mais on part de la voie inférieure du fait qu'on médite sur un oùjel donné, le 

corps en l'occurence. 
3. Variante bhillimiilra. Ce mur évoque pour nous le corps-forteresse du si. 52. 

7 
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49 

H rdyâkâse nilinâk§a?i padmasaT[lputamadhyagafi I 
ananyacelafi subhage pararr saubhagyam apnuyal // 

0 Bienheureuse! Les sens anéantis dans l'espace du cœur: 
l'esprit indifférent à toute autre (chose), celui qui accède au milieu 
de la coupe bien close des lotus atteindra la faveur suprême. 

Les philosophes du Trika se représentent le cœur comme une cassette 
ronde et creuse à l'intérieur, faite de deux lotus entrelacés; d•après 
~ivopàdhyàya le lotus supérieur figure la connaissance el le lotus inférieur, 
l'objet connu; entre eux, dans le vide intermédiaire (madhya) réside le 
sujet qui connaît ou la conscience (cil). Lorsque sens et pensée reposent au 
milieu du calice du cœur - l'espace intime du cœur (hfdâkasa) 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 inditlérent. 

K~emaraja cite ce sloka afin d'expliquer un passage des Sivasütra : f( La 
pensée, dit-il, se rassemble dans le cœur équivalent à la Lumière de la 
conscience et, s'absorbant en elle, perçoit un univers tout imprégné de cette 
Lumière 1 ». 

Pénétrer dans son propre cœur signifie, en effet, pénétrer au cœur même 
des choses ; toute distinction entre corps et monde, entre sujet et objet 
ayant disparu, on jouit d'une béatitude que cet exégète qualifie de 
'maîtrise universelle' car elle met en harmonie avec la systole et la diastole 
de l'univers. . 

Ce qui a trait à l'absorption spontanée dans le cœur relève de la voie de 
l'énergie et, plus particulièrement, de la médit.Rlion sur l'extrémité init.ië.1le 
(prathamako~i), le cœur•. 

50 

Sarvatafl. 3 svasarlrasya dvadasânle manolayât / 
dr<Jhabuddher dr</.hlbhülaf!1. tatlvalak~yaT[l pravarlale // 

Du fait que la pensée est absorbée dans le dvadaSânla, chez (un 
homme) dont l'intellect est ferme et dont le corps (est pénétré) de 
t?u~s parts (de Conscience), se présente alors (à lui} la caraclé
r1stique de la Réalité bien affermie. 

On doit d'abord extraire la pensée (manas) de toutes les portions du 
corps puis la dissoudre dans le centre supérieur du cerveau, le duiidasanta 
ou brahmarandhra. Il n'existe, en efTel, de véritable désintégration du manas 
qu'en ce lieu et tant que le moi empirique n'a pas été complètement 
désintégré, on ne peut rien rénliser sur le plan 8pirit.uel, étant donné que 

1. 11 Hrdaye citlasa111gha[!iid ... "sutra U) commenté: CilprakaAaliim abhiniuisamiina!f1 
hi cittaT[l tadâcchurilam eva vitvaT[l pasyati. I. 15, p. 34, 1. 3. 

2. Voir Introd., p. 35. Sur le Cœur, cf. sl. 32, 37, 5fi. 162. 
3. On peut comprendre encore : la pensée s'absorbe dans le dvt'idalanla intérieur 

(en priitJa) et. aussi dans le duàda~anla (extérieur), tout rrntour du corps. 
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l'égocentrisme est ce qui sépare du vrai Centre (madhya). Absorbée dans 
le brahmarandhra, la pensée y perd sa tendance dualisante et, réactivée en 
tant qu'intellect (buddhi), elle imprègne ensuite de vie spirituelle le corps 
entier jusqu'à ses moindres pores. 

Au début de· la pratique, celui qui parcourt la voie inférieure situe le 
dvâ.dusânta au sommet de la tête; puist s'il accède à la voie de l'énergie en 
réussissant à stabiliser son intellect, il le perçoit 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 (âsaya) forment un obstacle à sa manifestation permanente; ces 
traces ne disparaissent que si la pensée s'absorbe complètement dans le 
suprême dvâdasiïnta cosmique identifié par la Kaumudl à la vacuité absolue 
(sünyatisünya). 

L'homme vigilant. dont l'intellect est stable, parvenu au vide supramental 
d' unmanâ, se maintient sans f:liblir dans Ja Réalité dont il n'avait fait 
qu'entrevoir un aspect. 

51 

Y alhiï lalhii yalra latra dviidasiinle manab, k§ipel / 
pralik$ar:za'!1 k$lr:zaurller vailak$ar:zyarrz dinair bhavel // 1 

Qu'on fixe sa pensée dans le centre supérieur, duâdasünla, de 
toutes manières et où qu'on se trouve. L'agitation s'étant peu à 
JlCU abolie, en quelques jours l'indescriptible se produira. 

Cc verset, que eitc le commentateur du Tantrllloka, sert à illustrer le 
lroisicme moyen de pénétrer dans son propre Cœur 1 • 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, à s?n gré: 
Les moindres gestes et impulsions doivent être remplis de la Hnahté ~m 
s'attache à la jonction du Centre (madhya) et nous avons vu que la tens10n 
<lu sujet et de l'objet se résout spontanément dès qu'on est parv~nu a~ 
Centre. Le souflle s'apaise, la pensée ne fonctionne plus et l'agitataon qui 
les accompagne en temps normal prend fin. c•est alors que se dév.oile ce 
qui est dépourvu de signe caractéristique (vailah"$af}ya), fex1stence 
incomparable el ineflablc de Bhairava. 

Le premier vers de cette stance signifie d'après K~emaraja• ~u'il ,ra~t 
préparer assidûment l'éveil (unme~a) ou prise de conscience de soi. .n s ~agit 
ici du saisissement émerveillé (camatkiira) de la découverte de sm-m.eme, 
nlors que s'effondre soudain tout support objectif chez un homme toujours 
adonné à une seule pensée', en l'occurrence, une absorption constante dans 
le c/IJlidasanta. 

Celle concentration relève de la voie de l'individu. 

l. Stl'ophe citée T. A. V. p. :-t78 comm. au si. 71. 
2. Saruarzaçlyagragocara. T. A. op. cil. Voir à ce sujet. Introd. p. 42. 
:t P. H. p. 45 J. l comm. au sotra 18. 
-L Voir la strophe de la S. K. 11 J. 9 ou 41 que nous citons et expliquons lnlroù. p. 62. 



-98-

52 

Kalagnin<i kalapadad 1 ullhilena svakm.n punzm / 
plu~/a'f!Z vicinlaged anle sànlabhüsas tad(l bhavPl2 11 

On doit se concentrer intensément sur sa propre forteresse3 

comme si elle était consumée par le feu du Temps qui surgit du pied 
de (ce) Temps. Alors, à la fin, se manifeste la quiétude. 

Cette méditalion associe les formules aux impositions (nyâsa) afin 
d'infuser la vie divine dans le corps de l';idepte. Ce dernier touche successive
ment avec sa main les divers membres el. or~anes de son corps en remontant 
de l'orteiJ au crâne; ce faisant, il ima~iue que de l'orteil de son pied droit 
surgissent les flammes destructrices. du Ceu de Rudra -·- l'universel 
destructeur - qui réduisent son corpg en cendres~ tout comme elles 
consument l'univers entier au moment de la dissolution cosmique cl que 
kiilâgni, le Feu du temps_. brûle vers Je haut. 

A la faveur de cette méditation, l'on ne perçoit bientôt plus que flammes; 
les concepts sont éliminés et lorsque rattachement au corps n'exis~e plus, 
l'on baigne dans une paix infinie, celle de la conscience intime. 

Cette pratique semble relever de la voie de l'énergie du fait que le corps 
est _calciné en imagination et de l'intérieur tandis que la lmtJ<f.alinl se dresse. 
M~s K~emarâja • et éivopadhyaya l'attribuent, non sans fondement, à la 
voie inférieure, puisque la concentl'ation propre à la voie de l'individu est 
la seule qui s'accompagne d'impositions et qu'on se sert du verbe cint
P?,ur ·~ désig;ier ; de plus elle conduit à rapaisement de la pensée ( cilta
vi8rt'Jnti ), le 8ânltt de notre verset. 

53 

Euam eva jagat sarvatp dagdharp dhyatviî vikalpala{i / 
ananyacetasa"ti puf!lsafi pur{lbhiiva!,i paramo bhauel 11 

De même, après avoir médité en imagination sur le monde entier 
co~e. étant consumé (par les flammes)1, l'homme dont l'esprit 
e~t inddTérent à toute autre (chose) accédera à la plus haute condi
tion humaine. 

~ette _méditation fait imite à la précédente : par\:enu à un calme parrail 
en 1magmant son corps réduit par les flamme!', l'nderte s'élève au plan 

1. Kaumudi, kcilapuriid. 
2. Kaumudi, prajâyal~. 
3. LeR philosophes indiens depuis l'épo<Jue des t.;pani:jatl se plaisenl à comparer 

le corps à une octuple forteresse : Jci unn place forte donl sc11les les llnmmes peuvent 
venir 3 bout. 

4. S. S. v. III. 4. 

5. Cf. J>. H. comm. ou sütra 14, p. a4, I. G. Cili, la conscience, y est un feu car elle 
est npt.e à rlt-vorcr l'univers. 'r.ilir 11:uu ' vi.foa[Tra6a11a:Jllaftifil ' vafmih '. 
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cosmique et se rep1•ésente l'univers réduit au néant et privé, en conséquence, 
de ses formes limitées. Si aucune nulre idée n'envahit alors son esprit, il 
atteint l'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'intégrera complètement au Tout, Bhairavn. 

Celui qui médite ~linsi s'engage dans la voie de l'énergie ; bien éveillé à 
la Héa1ité 1, il connalL intuitivement le monde objectif encore indifTérencié 
et qui repose apai~é en sn propre conscience. 

54 

Suadehe jagalo vapi siik~masu/q;mularii~1i 2 ca J 
iallvâni yatani layam 3 dhyiïlviinlr. i1yajyale parii / / 

Si l'on médite sur les catégories subtiles ainsi que sur les caté
gories très subtiles, (incluses) dans son propre corps, ou bien sur 
celles de l'univers comme si e11es se résorbaient les unes dans les 
autres, finalement, la suprême (Déesse). se révélera. 

Ces vers décrivent un processus de fusion (vyâpli) qui résorbe la 
catégorie inférieure dans ceJJe qui la dépasse immédintemenl - sa cause -
et ainsi de suite de catégorie en catégorie• jusqu'à celle de l'énergie. 

Cette fusion (vyapli) ou intégration de l'inférieur dans le supérieur 
s'efTeetue en deux étapes principales : la première dont il s'agit ici, nommée 
iilmavyiJpli, résorbe les catégories subtiles : eg0, sens interne, intellect, 
nature et esprit (puru$a) dans les plus subtiles jusqu'à ce qu'elles se 
dissolvent toutes dans l'éternel Siva (aadiiAlva). La pure énergie ou DéesSe 
suprême se révèle alors. 

N olre verset ne nous mène pas au-delà. Au cours de la seconde étape 
appellée Aivavyapli•, la catégorie de l'énergie s'absorbe à son tour dans 
la catégorie ultime, ou Aivatattva par laquelle Siva se manifeste. 

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

55 

P[nâfJ1 ca durbalii1]1 foklirrz dhyaiva dvada8agocare / 
pravisya hrdaye dhyayan svapnasvatantryam 8 apnuyiil // 

1. C'est un cilla sambodha. 
2. Variante 0 sùksmiinfnriini. 
3. Sivopadhyiiy~ préfère Ïire ydni nilayam. 
4. Ces lallua sont des manifestations partielles de la Héalilé, on éléments consti· 

tuants du corps et de l'univers. Voir Inlrod. p. 19. 
5. Quant à sivavyéipli, voir si. 57' 
6. En lisant iupla ou svapna, rêve, nous suh·ons les versions du T. A. Chap. XV, 1U. 

480-4~1. p. 24l·et S. n. kAr. 34 (III. l-2. p. 56) préférable à la lecture mukta. Le T. A. 
lit pür1:1arri ca krAci'!l ... rlhyâgel. · 
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Si l'on médite sur l'énergie (du souille) grasse et très faible dans 
le domaine du dvâdasiînla 1 et (que au moment de s'endormir) on 
pénètre dans son (propre) cœur; en méditant (ainsi) on obtiendra 
la maîtrise des rêves. 

Cette concentration non seulement permet de provoquer le rêve 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 rêve et grâce à lui, le yogin 
soit capable de réaliser ce qu'il souhaite. 

Sur le plan strictement spirituel, K~cmaraja nous appren<l que « la 
pratique assidue de l'absorption en Sivn purifie si bien le miroir de la 
conscience que le yogin, en dépit de son sommeil (rêve ou su~upli), 
s'immerge profondément soit dans l'énergie divine, soit en §iva parce qu'il 
n'est plus jamais, à aucun moment, inconscient•. )1 

Lorsque vient Je sommeil, à la minute incerlaine1 où l'on Hotte entre 
la tension active de la veille et l'inconscience du sommeil ordinaire, il faut 
méditer sur l'énergie du souffie en la projetant jusqu'au centre le plus élevé 
du cerveau, le duadasànta. Cette énergie, nous dit-on, est grasse - c'est-à
dire pleine et sonore - mais aussi faible ou subtile en raison de sa lenteur. 
Différente du souffie instable el troublé de l'état de veille, elle se rapproche 
du soume apaisé et lent qui scande l'extase (samadhi). 

:\u moment de s'endormir, le yogin recueille sa pensée dans son cœur et 
respire à plusieurs reprises en se concentrant sur ce qu'il veut accomplir; 
puis, au lieu de sombrer dans le sommeil ordinaire, il accède au yoganidrii, 
sommeil spécifique imprégné d'une conscience subtile. Il peut alors diriger 
ses rêves et ceux-ci sont doués d'efficience•. 

K~emaraja précise qu'au cours du rêve comme dans la veille, Siva qui 
supporte l'univers accorde les fins qu'il désire au yogin qui demeure 
constamment recueilli à la jonction de la veille et du sommeil, c'est-à-dire 
.iu- Centre (madhya), unité de vie et d'efficience. 

A côté du yogin en yoganidrii dont l'état de rêve dépend étroitement du 
sou~e (prtil}a) et se ramène à lui, il faut distinguer le jnanin qui jouit 
aprcs l'illumination de la maîtrise de l'univers. Le Tant.raloka désigne son 
sommeil (suapna) par l'expression l'yéipti parce que ce gnostique ci: ayant 
ses assises dans la connaissance même, pénètre partout durant son 
sommeiP.,, 

S'adonnant d'abord à un exercice de soume propre à la voie inférieure, 
le yogin rejoint bientôt la voie intermédiaire (süklopaya) dès qu'il se 
concentre sur l'énergie du cœur. 

l. Situe au sommet du cerveau. 
2. S. n. III. 1-2. 
3. Voir si. 75. 
4. Si Ie yogin veut apparaitre aux yeux d'une perwnne qui vit uu loin, celle-ci 

le verra et l'entendra. 
5. Vedge avâtantryabhag jniinaf'[I. suapnam uyàplilayâ bhajet { 

mânabhümir iyal'[2 mukhyâ avapno hy âmarsan<ilmaka~1 Il X. ~I. 256. Nous lisons, avec 
une variante, jiiani plutôt que j;iâna, Je commentaire pr~cise : jflani~ll. 
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56 

Bhuvanâdhvadirupel)a ·cinlayel kramaso 'k·hilam / 
sihülasük~maparaslhilyâ yavadanle manolaya(l,1 11 

Il faut se concentrer par degrés sur l'univers sous forme de monde 
et autres cheminements, en le considérant dans ses modalités 
grossière, subtile et suprême, jusqu'à parvenir finalement à l'absorp
tion de la pensée. 

Cette fusion intégrale (vyâpti) prend son départ sur le plan grossier, 
à l'échelle des sens - phrases et mondes. Puis ces derniers se résorbent 
dans les cheminements subtils - formules {mantra) et catégories -
lesquelles à leur tour se perdent au niveau suprême dans les phonèmes et 
les énergies ultimes (kalâ) 1 • 

Après avoir cité notre verset dans sa Sivas.ütravimarsini, Kêemaraja 
le commente ainsi : 11 on élimine, dit-il, les {diverses) cutégories en se con
centrant sur chacune d'elles à tour de rôle et en les engloutissant dans leur 
propre cause, à moins qu1on ne préfère les traiter par la méthode de 
11embrasement final•. )) 

A la difTérence du verset 54 qui ne nous conduisait pas au-delà de la voie 
subtile de l'énergie où seule la Déesse se manifestait, le présent sloka, bien 
que parlant de la voie inférieure, permet d'atteindre le niveau suprêm~ de 
la voie de Siva, caractél'isé p3r la disparition <le la pensée empirique (crtla
pralaya). 

57 

Asya sarvasya vi8uasya paryanle§U samanlalafl. / 
adhvaprakriyaya ialtvalfl 8aivarrt dhyülvii màhodaya'IJ, 11 

Après avoir médité sur la réalité Sivaïte selon la méthode des 
(six) cheminements', de façon exhaustive en y incluant l'univers 
entier, (alors se produit) le grand Éveil. 

Si l'on parvient à 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 être rapprochée du verset 54 qu'elle continue tout. en 
nous menant bien au-delà. En efTet, tandis que dans celui-ci il était question 
d'intégrer l'ensemble des catégories dans Je Soi (atmauyapti), à présent 

1. Cité par la M. M. sl. 57 à l'occasion d'une stance : « Imaginez l'état transcendant 
de l'éther par rapport eux cinq éléments grossiers dont. il fait pourtant, lui aussi, 
partie. De quelle nature est alors Je Matlre de l'objectivité (soma) dont la condition 
est bien au-delà des trente-six catégories. • Voir p. 148. 

2. Quant aux kald, voir Int.rod. p. 19. 
:1. Ill. 4. p. 78. 'L'embrasement flnol' rait allusion au ~1. 52 qu'il cite ensuite. 
4. Quant aux adhvan, v-0ir l'Introd. p. 18. 
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il s'agit de leur·fusion en Siva (Mvavylipli). A la révélation de l'énergie 
succède l'éveil transcendant, c'est-à-dire l'intuition de Paramasiva qui fond 
sur le yogin et le pénètre de partout. Ainsi, après nvoir indiqué â la Déesse 
les voies de la profondeur intime, Siva lui enseigne l'infinité du Soi qui a 
brisé ses limites, en lui montr:lnt l'immensité d'un monde éternellement un 
qu'il a réintégré en lui-même. 
__ Voie d~ l'énergie. 

58 

Visvam efan mahfÏdevÎ sûnyabhülaT[I vicinlaye{ / 
lairaiva ca mano llnaf!l lalas laflayabhâjanam / / 

0 puissante Déesse! on doit se concentrer intensément sur tout 
cel univers comme s'il était vide et là même la pensée se résorbe. 
Alors on devient le vase (d'élection) de l'absorption en ce (vide)1. 

Ce verset est le premier d'une série êle moyens de médita lion rt"!la tifs 
au vide. 

Si, à force de se concenlrer, on arrive it se convaincre que l'univers n'est 
que vacuité, la conscience happée par ce vide cède à un vertige qui la plonge 
dans l'abtme de I'Unité aivaïle et s'absorbe dans le vide absolu (sünyati
iünya). Dès qu'un yogin peut réaliser le vide à volonté, sa tendance à 
~'écartèlement mental disparait et, ce vide ét.ant le lieu de tout ce qui existe, 
JI obtient la maitrise de l'univers. 

Ce verset consacré à la vacuité de la voie rle Siva part d'une concen
tration relevant de ln voie de l'énergie. 

59 

GhaJiidibhâjane dr~JiTfl bhillls iyaldvii vinik~ipel / 
lallaya'!l laik~alJâd gaiva lallayâl ianmayo bhavel // 

Qu 'on fixe le regard sur un récipient, une cruché ou quelque 
a?lre objet en fai~ant abstraction de (ses) parois. Lorsqu'on par
VIent à s'absorber en ce· (vide), à cet instant précis (et) grâce à 
cette absorption, on s'identifiera à Jui 2 • 

. On regarde de très près l'intérieur d'un vase sur lequel on ~e penche en 
~eto~rnant l'attention de ses parois. On s'absorbe d•abord dans le vide 
1~t~r1eur durant une seconde; mais 1a paroi reparatt presque aussitôt. 
Si 1 _on recommence l'expérience sans se lasser, la paroi disparaîtra durant 
des intervalles de plus en plus prolongés. A la fin elle s'efface tout à fait et 
seul demeure 1'esp:1ce intérieur du vnse, espnce vide et sans limite puisque 

J. On peut traduire 11ussi : on .devient hautement <Jtlalifié pour cette absorption, 
lad pouvant désigner l'un comme l'autre. 

2. Concent.ration analogue à celle que décrit le ~J. 115, flxation prolongée du fond 
d'un puits. 
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rieu ne le borne. Grâce à celte absorption on s'iùenti fiera à la vac11it.è ~bsolu~ 
et, par l'intermédiaire de celle-ci. à Siva même. 

Une telle concentration se rattuche au début ~ la voie inférieure 
puisqu'elle implique une attitude fixe que maintient. fermement. la yolonté, 
puis elle se perd cJAns la va~uit.é <.le la voie 8ivaïtf'. 

60 

N êrv rk~auêri hhitiyrïdiddl' dr#ir!l viriik~ipcl I 
villne miinase hhii1.·~ 1 V rilik~lr;ial;. prajüyale I i 

Qu'on fixe le regard sur une région dépourvue d'arbres. de mon
tagnes~ de murailles ou rl'autrcs objets. Dans l'état mental d'absorp
tion on deviPnl (un êLrP dont) l'activité fluctuante a dispar11. 

Celle méditation: qui 1·elève entièrement cJe la voie de 8iva, porte sur 
l'immensiLP spnt inle: sur les grandes surfaces dénudées et monotones. 
sans accidents 8usceptibles ct•urrêter J>œil. La pensée ne pouvant se fixer sur 
un point défini, puisque tout support lui fait défant1 s'apaise spontanément 
et la Lumière de lu conscience se révèle alors dans son éclat indivis. 

Citant cette strophe <fans sa glose à la Paratrif!lsika, Abhinavagupla 
explique que ln consciente pleine et parfaite, :'t la diflérence de la conscience 
imparfaite et partielle. consiste en un émerveillement qui embrasse en 
lui-même tout.e l'infinie multiplicité. Ainsi celui qui veut pénétrer de plus 
en plus profondément en soi-même jusqu'à Bhairava, doit s'y exercer, 
dit-il, dans une région non-accidentée> dépourvue de lac, d'arbres, etc .. 
où la vue s'étende sans que rien ne puisse l'interrompre. La vision spirituelle 
devenant elle auF~i ininterrompue, on accédera il Jn Conscience bh~ira
vienne1. 

Une absorption de la pensée non sans analogie avec celle que cherche 
à induire notre éloka a été expérimentée par W. H. Hudson au cours de ses 
randonnées à travers les déserts arides de la Patagonie, dont la grise et 
monotone étendue se déroule à l'infini dans un silence parfait. rc Pendant 
ces jo~1rnées de 8olil.ude, dit-il, il était rare qu'une pensée quelconque passât 
dans mon esprit... Dans le nouvel état d•esprit où je me trouvais, la pensée 
était devenue impossible ... Penser, c'était mettre en mouvement dans mon 
cerveau un appareil bruyant; or il y avait dans cette région quelqu~ c.hosc 
qui m'ordonnait de demeurer tranquille, et j'étais forcé d'obéir. J'eta1s en 
suspens et c..rnx aguets; cependant je ne m'attendnis jamais i1 r.enconlrer 
une aventure ... Le changement qui s'était opéré en moi était nuss1 grand et 
aussi surprenant que si j'avais t.roqué mon identité avec <."elle d'un autre 
homme ou d'un animal ; mais à l'époque, j'étais Jncapable de m'en étonner 
ou de fair~ des suppositions sur ce point; l'état me semblait familier pl~1lôl 
qu'étrë1nge_. et. bien qu'il s'uccompugnHl d 1une forte ~ensut.ion d'épunomsse
mcnt. mental~ je ne le sav~is p~s - je ne !"US que qurlqur chose !''élnit passé 

1. Le Netratantrn 1, p. 200 lit ni/lue cl autre variante vilfnam<inaslbhaui!. 
2. P. T. v. p. 136 : svayam eva lad vimarsaku5altï bhauala prasarr1khyânaparâ~1 

liradagiritaruprabhrty11püdhi8af!11."ocena rallite ladualy api vri aral)yiinlpradtse dariida
khafJ{lilii dr~lir evam eva akhar: 'fila l<ïm upiUmwiiruï bliairavnbodhânupravt,am ... 
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en moi et mon intellect - que lorsque je l'eus perdu pour retourner à mon 
~ncien moi - à la pensée et à la vieille existence insipide. 

(( De tels changements en nous, si brève qu'en puisse être la durée, et 
dans la plupart des cas elle est très brève, mais qui aussi longtemps qu'ils 
durent semblent nous nfTecter jusqu'aux racines de notre être et nous 
arrivent comme de grandes surprises - la révélation d'une nature ignorée et 
cachée sous celle dont nous avons conscience - ne peuvent être attribués 
qu'au retour d'une mentalité primitive et exclusivement sauvage. n 

Si Hudson décrit avec Iinesse cette transformation fondamentale, 
s'il analyse bien ses composantes - plus loin il parle encore très justement 
de« cet état d'intense vigilance, ou plutôt d'agilité mentale, avec suspension 
des facultés intellectuelles supérieures 11 1 , il se trompe sur sa nature véritable 
parce que, en dépit d'une absorption réelle, l'agitation mentale n'ayant pas 
tout :\ fait disparu en lui, il n'avait pu qu'efficurcr l 'élat nirvikalpa. 

61 

U bhayor bhâvayor j fuïne j naiva 2 madhyaf!l samiïsrayet / 
yugapac ca dvayaf]l tyaklva madhye tallvaT[l prakâfole 11 

Au moment où l'on perçoit deux choses, prenant conscience de 
] 'intervalle (entre elles), qu'on s'y installe ferme. Si on les bannit 
simultanément toutes deux. (alors)! dans (cet) intervalle~ la Réalité 
resplendit.. 

Cette conceutratiou propre ù la voie de l'énergie:i est une réalisation 
sa,ns objet puisqu'elle porte sur l'intervalle (madhya) ou vide interstitiel 
entre deux choses sans prendre appui sur elles. Mais s'arrêter au Centre, 
c:est-à-dire en pleine conscience indiflérenciée, au moment où l'on perçoit 
smrnltanément deux objets, est une tâche malaisée car la pensée oscille 
<le son naturel d'un instant à l'autre, d'une impression à la suivante, sans 
pouvoir jamais se fixer un seul moment dans l'intervalle qui sépare états 
o~ _objets. Si l'on parvient à stabiliser l'attention quelques instants au 
milieu de deux modalités du devenir, celles-ci s'effacent du champ de la 
conscience et l'on s•établit à la jonction, le lieu du repos•. Alors, écartant 
ses "'Y~oiles - les deux objets qui la masquaient aux regards - l'unique 
Réalité fulgurera spontanément, radieuse~. 

1. Un rtâneur en Patagonie, trad. pur V. Lloua, Pnris, 1929, pp. 217-218 et 224. 
2. Leçon de la Kaumudi, ainsi que comm. T. A. 1, p. 127 et Netratantra 1. 201. 

Abhinavagupta aussi se plait à citer cette strophe I. P. v. v. III, p. 343 . .Mnis ~ivopiidhaya 
lit dhyalvâ, ayant médité. 

3. Qui fait efTort pour appréhender deux choses à la fois réside dans la voie intérieure; 
mais l'homme bien recueilli qui ne perçoit pas comme tels deux objets se trouvant dans 
son champ visuel, el qu'une réalité supérieure et inefTable envahit soudain, chemine 
sans etTort dans la voie de l'énergie. De là, grâce à la disparition de ln dualil6 (vikalpa), 
il débouchera dans la voie de ~iva. Il est possible que l'attention brusquement déchirée 
par un acte de concentration simultanée, soit saisie de vertige et sombre dans le vide 
interstitiel où elle trouve la paix. 

4. Vide si on le considère par rapport aux modalités du devenir mais, pris en lui
mêrne, plénitude du Soi prorond. 

5. Abhinevagupta {I. P. v. v. Ill, p. 343) éclaire celte strophe par S. K. 41. Voir 
Jntrod. p. 62. 
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62 

Bhiive lyakle 1 niruddha cin naiva bhâvéinlarar{l tJrajel / 
tada lanmadhyabhavena vikasaly ati bhavanii // 

Que l'esprit 2 qui vient de quitter une chose soit bloqué et ne 
s'oriente pas vers une autre chose. Alors, grâce à la chose qui se 
trouve entre elles, la Réalisation3 s'épanouit dans toute son inten
sité. 

Il ne s'agit plus ici de la contemplation simultanée de deux objets nrn.is 
du regard qui va sans trcve d'une chose à la suivante. On quitte une chose 
après l'avoir enregistrée, cataloguée et connue 'en relation', en 1~ 
dissociant de ce qu'elle n'est pas (vikalpa), puis on passe immédiatement 
à une autre. Mais un yogin peut mettre un terme à cette dispersion et 
atteindre le vide interstitiel qui réside toujours entre deux étals de 
conscience. Il bloque sa pensée sur l'instant et, bien que l'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 signiflcat10ni 
mode d'emploi, utilité perdent leur support, le yogin s'immerge dans la 
réalité inefTable, l'absolu imperméable à toute pensée. 

Peu importe le procédé employé, qu 1 il concerne Je temps ou l'espace, 
le résultat ne varie guère : si l'on perçoit deux choses en même tempsJ 
on portera l'attention sur l'intervalle qui les sépare ; si l'on se concentre sur 
un s~ul .objel1 on l'isolera de tout ce qui l'entoure, et l'on atteind~a. la 
vacuité mterne, le Centre. 10u encore si, quittant un instant, on n~ reJ.~}ln_t 
pas le suivant, on sombrera dans ce même intervalle (madhya}, le Soi. Amsi, 
rompant toute relation avec I1espace el le temps~ on surmontera les 
fluctuations de la pensée. 

La glose du Tnntraloka cite les strophes 61 et G2 de notre tantra po.ur 
mieux faire comprendre l'expression gramadharma, Réalité totale, c'es~-à-~tre 
le madhya que nous avons ici. a Cette très subtile synthèse des categories, 
située dans le Cœur~ dans tous les corps et dans l'essence, voilà ce qu'on 
désigne par l'expression grii.ma, réalilé totale; c'est le Soi, la nature 
essentielle, ·pleine de l'ambroisie de $iva' 1). La voie qui permet d'at.teindre 
l'activité propre il cette réalité consiste en une pure connaissance (suddha
vijnana) d'un sujet libre de toute vision objective et qui porte sur l'intervalle 
(madhya) entre deux choses ou deux souffies; qu'on rejet.te ces deux 

1. Nous lisons avec le T. A. I. p. 127 tyakle au lieu de nyakle. Également Netratantra 
I p. 201. et K~emaraja S. n. comm. à KAr. 41. 

2. Cit, une conscience pure qui appartient à un yogin. 
3. Cette strophe joue à trois reprises sur la racine bhil-, réalisation au sens anglais 

du terme (Cf. le 145). Bhâva est une chose réalisée, une actualité que réalise un acte 
éminemment réalisa leur ( bhàvanéi). On passe ainsi du plan de deux actualités qu'on 
rejette à celle de l'actualité intermédiaire et sous-jacente et, par celle-ci, on accède 
au plan de l'actualisation, la bhdvanci. Voir lnlrod. p. 32 sq. 

4. I. ~l. 83-8-i et p. 125. Hrdislhaf{l aarvadehastha171 svabMvasthaf{l susuk~makam I 
samühyaf{l caiva tattvànii1fl gramasabdena klrtifam / iifmaiva dharma ilyukla~ ~ivêimr
lapariplula~ / 
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ènergies et l'on parviendra uu vide interstitiel {madhya) appelé rama, 
a11trement dit Siva, qui se joue à la jonction des diverses activités 1 • 

On décèle ici la voie de l'énergie qui tend à madhyn. par l'entremise de 
bhiivanii. 

63 

Sarvaf[l deha11z cinmayaTfl hi jagad va paribhiivayei I 
yugapan nirvikalpena manasii paramodaya'l}z 11 

En vérité, que l'on évoque parfaitement, de façon simultanée 
dans sa totalité, soit l'univers, soit son propre corps comme s~il 
était fait de conscience. Alors, à l'aide d'une pensée sans dualité, 
(on obtiendra) le suprême Éveil. 

L'intérêt du verset porte sur le terme yu[Jupul, simultanément. Il faut 
contempler d'une vue globale son propre corps des pieds à la tête et en ses 
diverses parties comme s'il baignait en son intégrité dans la lumière de la 
conscience ; ou si l'on préfère, on se concentre sur l'univers entier, à 
l'extérieur et à l'intérieur, sous ses innombrables aspects, comme pénétré 
d'un émerveillement qui éclate soudain. Cet acte de contemplation s'effectue 
en un moment jaillissant sans l'ombre d'une gradation. Si tout est là dans 
l'instant, c'est que <liscu;sivité et dualité ont disparu. Le Soi délivré de ses 
voiles apparaît.ra en su vivante acuité tel le soleil qui se Jëve (udaya) . 
. C:ommcnlant un sutra de Vasugupta ainsi formulP-: «grâce à la concen lra
t~on sur la pure Réalité, l'énergie de l'être enchntné prend fin :11, K~emaraja 
cile no~re verset et exp1ique que si le yogin se concentre sur l'univers en 
le considérant comme identique au suprême Siva, et réussit à oblitérer de 
sa cons~ience la servilude propre ù l'être enchaîné (pufa), il deviendra Ie 
souverain du monde entier, lui, le libéré vivant•. 

Lorsque l'univers se manifeste à l'extérieur et à l'intérieur comme 
imprégné de la prise de conscience émerveillée du Je absolu, on jouit rle 
l'illu,mination de la conscience (ciltasambo<lha), but vers lequel tend Ja voie 
<le l'énergie. · 

64 

V <ÏY_udvayasya SW[lgha!Jii.d anlar vâ bahir aniata(z. / 
yogi samalvavijiiânasamudgamanabhâjanam // 

En pratiquant la friction' des deux souffies, à l'extérieur ou à 
1'int~rieur, le yogin deviendra à la fin Je vase (d'élection) d'où 
surgit la connaissance suprême de l'Égalité. 

l. Sa l'àma8lho madhyadefoga[i. id. si. 86. 
2. S. S. v. lit. paramndbhauaQ. (1. 16, p. 36). La Kaumudi, ma11asa~ paramü galil). 

Voir Svacchanda. comm. III, p. 212. 
3. • luddhalallvasaqu;lhànad ua'pafosakli{i ;• ... taira yadii ui8uam anusa111dhatte ••• 

tada auidyamanci paluâkhyii bandhaAaklir yaaya lâdrg ayaf!1 sadiiAivavat vilvasya 
jagatal_r palir bhavali. S. S. v. J. 16, p. 35. 

4. Saf!lghalfa, Interaction de deux forces opposées et qui vise à leur fusion. 
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Il existe deux points où les souffies expiré et inspiré ~insi que tou-tes 
les autres énergies, équi1ibranL leur force, n'entrent plus en conflit. Ce sont: 
à l'intérieur, le cœnr dans lequel le souffie se repose et, à l'extérieur1 le 
dvâdasanta, 1icu où il expire et qu'on situe à la distance de trois poings du 
n~z. 

La pratique consiste à fixer l'attention sur le vide en ces points où ne 
s'ëtTectüent ni sortie ni entrée dü sourne. Celui-ci.demeure stable, sans dévier, 
et. s'élève tout. droit dans le canal médian (madhyanlil/.î) en montant du 
cœur au dvâdasiinla: ce dernier ne réside plus, en ce cas, à l'extérieur du 
corps mais au sommet même du cerveau 1 • 

On appelle samalva 1 'égalité ou unanimité' l'état sans heurt où tout 
apparatt égal dans la lumière de l'Un dès que, les conflits cessant, la 
connaissance intuitive discriminatrice (vijiiâna) de l'unité surgit. 

Il semble que le yogin, en s'exerçant sur les souffies, emprunte d'abord 
la voie de l'activité (ar;rnvopliya), puis accède aux voies supérieures. 

65 

Sarvaq1 jagal svadeha'!l va svànandabharilaqi smarel / 
yugapat svamrlenaiva pariïnandamayo bhavel // 3 

Que (le yogin) considère soit l'univers entier soit son propre 
corps, siniul~anément dans sa totalité, comme rempli de sa propre 
félicité. (Alors), grâce à son ambroisie intime, il s'identifiera à la 
suprême félicité. 

K~emarâju cite ce verset afin d'expliquer un sutra de Vasugupla ~ 
11 Il anime les trois états (par le Quatrième) •'· Le yogin, dit-il, s'efforce 
d'animer de façon ininterrompue les trois états de veille, de rêve et de 
sommeil profond en les_ illuminant par le Quatrième non seulement durant 
l'extase aux yeux clos mais aussi au moment où il ouvre les yeux et se 
tourne vers·le monde extérieur, reprenant conscience de son èorps ain~i .q.ue 
de l'univers. II doit alors percevoir ceux-ci comme pleins de sa fehcité 
int.ime, cette force jaillissante dans laquelle il baigne encore. 

A ce moment le yogin s'empare do cette béatitude qu'il voit répandue 
en tous lieux; il la saisit par intuition en son intégrité cl non peu à peu, 
ici eL là. Tel est le sens du terme simultanément (yugapat• ). Puis il ~epo~ 
dans cette ambroisie• qu'il découvre en lui-même el qui ne procède Jamais 
de causes externes. 

Grâce à la surabondance de cette félicité, il s'identifie à elle el accède à 
la béatitude cosmique (jagadananda), massive et sans fissure, dans laquelle 
aucune dualité ne peut se glisser. 

1. Pour des explications complémentaires voir comm. au sl. 25. 
2. Voir lntrod. p. 64. 
::1. Cit6 S. S. v. HL 39, p. 130 et M. M. 44, p. 116 . 
. t, S. S. III. 38. 
5. Sur yugapal, voir Introd. p. 34. 
6. Amrta, terme technique réservé à la seule félicité mystique, afin de mieux la 

distinguer des autres. 
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K~emaraja ajoute : u Dès que la libre énergie ·qui est félicitë par essence 
se révèle au yogin au cours de tous les états de la vie ordinaire, celui-ci 
possède la faculté de créer à son gré ce à quoi il aspire •1 • 

De son côté Abhinavagupta précise : a Ce que nous nommons béatitude 
n'est que l'illumination de notre. propre Soi ; elle consiste en une pri~e de 
conscience de soi-même:. )l 

--C.e qui -touche;·\ la félicité et i\ l·'émerveillemcnt (strophe suivant.e) relève 
nér~ssairemenl <te la voie de l'~nergie. 

66 

K uhanena prayogena sadya eva 11qgek~a~1e / 
samudeli mahânando yena lallvaT]l vibhiivyale // 

(Comme) par un procédé de magie 3 , 0 Belle aux yeux de gazelle ! 
la grande félicité se lève subitement. Grâce à elle la Réalité se 
manifeste. 

Cette strophe que cite Râjânaka sert d,exemplc au troisième moyen de 
pénétrer dans le cœur•. 

Kuhana donne lieu il plusieurs interprétations : il peut s'agir d'une 
excitation de l'extrémité des courants nerveux (niic}Inâm agragocara) 
comme le duâdasanla' ou un point quelconque du corps, les aisselles qui 
chatouillées délicatement nvec les doigts - nous dit Jayarat.ha -
procurent un grand plaisir. 

La Kaumudï compare celte impression il une montée de fourmis et il 
suffirait de se concentrer sur elle pour obtenir l'qmniprésence (uyapti). 

D'autre part, sur un plan différent kuhana signifie un acte mystérieux 
de magicien, tour de prestidigitation' ou de magie apte à engendrer un 
étonnement frémissant qui vous transporte hors de vous-même. A l'instant 
où di~paratt le conflit sujet-objet, la félicité propre à l'Unité profonde 
!e~p~1t la personne entière. Qu'on s'absorbe en elle et se révélera Ja Réalité 
md1v1se, sa source immédiate. 

Voie de l'énergie, 

67 

S~r~asrolonibandhena 6 pràt;tafoklyordhvayiï 8anaifi / 
p1pilaspar§avelâyürrz pralhale paramarrz sukham / / 

Lorsqu'on fait échec au flot tout entier (des activités sensorielles) 

l. Eva'!l hi anancialmii suütanll'ya/jakti~1 saruada~iis1z spJwf lbl1zïla satl ualJie§/anir
miif)akiïrü:zl bhavali. S. S. v. 1 ll. 39, p. 130 fin. 

2, Suarüpasya svâlmana~ parip1ïrr:ianijasvabhâvaprakâsanam eva pariïmarfamaya-
ttim dadhad ananda ily ucuatc. r. J>. v. v. li, p. 177 (1. 5). 

3. Doit-on cornprendre : en prfsence d'un tour de magie ? 
4. T. A. V. p. 3ï9. l. 1. Voir à cc ~ujel lntrod. p. 42. 
5. cr. ~1. r>L 
6. La KaumudT lit nirodhena. 
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par le moyen de l'énergie du souffie qui s'élève peu à peu, au 
moment où l'on sent un fourmillement, le suprême bonheur se pro
page. 

C'est spontanément que se trouvent refoulés activités sensorielles, 
fonctions sexuelles et courants des souffies centrifuge et centripète, au 
moment où l'énergie vitale commence à s'élever sous forme d'udilna ou de 
kuT)r.Jalinl dans la voie du milieu (su~umna)1. Lorsque ces courants 
deviennent très subtils on éprouve une impression spécifique qui se rattache 
au spanda, vibration comparable à un fourmillement (pipilaspar8a). Celte 
vibration qui part du cœur ou du bulbe s'accompagne d'un vif plaisir qui 
se répand dans tous les membres. Si l'on se concentre sur ce fourmillement 
et sur la jouissance qui augmente à mesure que l'énergie vitale s'avance 
progressivement vers le duadasanta, on connattra un très grand bonheur, 
celui do l'existence brahmique. 

Voie de l'énergie. 

68 

Vahner vi~asya madhye tu citlal]l sukhamaya1]1 k~ipet / 
kevalaf{1 vâyupürr;zaf[l. uii smarànandena yujyale 2 

// 

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 ~ouffic 
{et) l'on s'intègre à la félicité de 1'amour8• 

Cette strophe qui éclaircit la précédente esl un bel exemple du langage 
secret des Tantra qui resterait inintelligible sans l'explication d'un maitre 
initié. En outre, nous verrons que la pratique joue à des niveaux difTérents 
bien qu'homologues : union sexuelle et ascension de la lovée (km:u;lalinl) 
en utilisant les plaisirs des sens à des fins mystiques. . 

II s'agit de l'homme uni à une femme et dont ta pensée s'absorbe s1 
profondément dans la joie de l'amour qu,il en oublie tout Je reste et 
s'affranchit ainsi de ses oscillalions mentales (uikalpa). . 

Les termes techniques feu (va!Jnî) et poison (ui~a) désignent respecl1ve
ment le début et la fin de l'acte 5-exuel et, sur un autre plan, la contraction 
et l'épanouissement de l'énergie durant la montée de la kw:ufalini, lesquels 
ont pour but d'ouvrir le canal du centre (madhya). 

Abhinavagupta élucide le sens de ce verset• en distinguant trois 
expériences variées du yogin qu'il rattache n la récitation de la formule 
du cœur, le parabijâ SA UJJ~: . 

1. Nîratîjanatattva, la réalité sans artifice et immaculée qui, sous-Jacenlc 
aux autres réalités les fonde et les explique, correspond ~ siualatlva, la 

1. Voir P. H. p. 41, L 6 et p. 43 sq. cornm. nu ~ntrn IS. CC. nos tUoka 68 el 15-i. 
2. Kaumudi variante : smarânande lltl ytijyate, on ne s'unit pas à la félicité de 

l'amour, on l'oublie entièrement. · 
3. Smara prend ici le sens de source lie l'amour plutôt que d'amour sexuel. 
4. T. A. p 1 si. 105 sqci. et ~I. 171 corn m. µ. 171. Voir aussi P. H. comm. au sü. 18, 

p. 43. 
5. Sur cc mantra, voir P. S. lnlroct. p. 47. 
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catégorie suprème dans laquelle l'énergie d'activité se révèle en sa plus 
grande clarté et intensité .. Son symbole est le trident (lrisïzla) AU qui 
renferme les trois hautes énergies en a<"te. 

2. Kiimalallva, réulité ou catégorie de l'amour, c'est le fe\l de notre 
verset qui apparaît durant l'entrée du souffie dans la voie médiane et aussi 
au commencement de l'union sexuelle. Le visarga avec ses deux points 
(bindu) symbolise cette union : lf ou A: ·on: -le nomme· él'lcore ' moitié 
de HA ' du fait que l'énergie divine ne s'y manifeste pas pleinement. 

3. Vi~atattua, la réalité du poison ou celle de Pomnipénétration selon 
le sens qu'on veut raire entendre, concerne I1union de ~iva et de l'énergie. 
Le phonème SA représente la fin de l'union sexuelle mais aussi la montée 
directe du soume jusqu'au brahmarandhra. Le yogin est parvenu au niveau 
~e l'éternel Siva 1 1 au-dessous de l'énergie cosmique du kàmatallva. Siva 
assume alors l'aspect du pouvoir d'illusion qui cache l'essence omnisciente 
et toute puissante et c'est pour cette raison qu'on le nomme poison (vi!Ja)Z. 
Mais vi§a a également le sens de réaJilé omnipénétranle (de viS-pénétrerr 
pour ceux qui, doués de connaissance, reposent paisiblement en sadasfoa; 
cette réalité n'est donc un poison que pour les hommes qui se méprennent 
~mr son essence véritabJea. 

La réalisation des trois phonèmes s +AU+ .fi - la plus vénérée des 
formules mystiques de l'école Trika, le mantra même du cœur - permet 
d'entrer dans la réalité médiane et sert ù manifester le Je, aham. L'univers 
di1Térencié S (la ku1J.f.jqlini équivalente au soume vital ascendant) ne trouve 
son existence réelle que s'il s'élève eu AU, sommet du brahmarandhra où 
les énergies de connaissance et d'activité s'équilibrent parfaitement. Le 
yogin voit alors l'univers apaisé en SA, au commencement et. à Ja fin de 
l'efTervescence sexuelle. Parvenu en AU - pure énergie en acte - i1 projette 
i:unive_rs sous forme de visarga ou deux points A: à l'inlérieu~ cl à 
l extérieur, dans la conscience de Bhairava. Les deux pôles égahsés de 
l'ém.ission créatrice (visarga) forment l'harmonie (samalii.) du sujet et de 
l'obJet aussi bien que l'égalisation des contractions el des épanouissernent.s 
de 1'énergie•. . 

Kàma devient sensible lors du commerce des sexes el, chez le mystique, 
au moment de l'union de Siva et de son énergie, tandis que, prenant 
conscience de soi, il atteint la plénitude (pür'!ata). 

~ar contre VÎ$a se présente comme l'ambroisie (amrta), existence pure 
et lieu de repos où l'univers différencié s'évanouit, lieu auquel accède l'être 
fini qui s'afTranchit de ses limites en pénétrant en sadiisiua•. Avec kiima, 
l'énergie était toute ramassée sur elle-même, mais avec VÏ$a, les organes 
s'épanouissent et redeviennent actifs. 

Ràjànaka précise : En substance, ces deux réalités : amour et poison 
n·~n font qu•une ; leur union s'appelle pra'}ana, le sixième soume • qui 
anime.et vivifie' et remplit les cinq autres souffies ainsi que l'univers entier. 
Il équivaut donc à la vie cosmique, vie pacifiée et détachée des passions" . 
. Pour en revenir à notre 8loka, on comprend après ces quelques explica

t10ns que les souffles inspirés et expirés (apâna et prar:rn) soient les seuls 

l. Voir au sujet de la catégorie .,adâ~iva, Introd au P. S. p. 28-29. 
2. T. A. Ill p. 170, 1. 9 du comm. aux ~l. 168-i70. 
3. Id. p. 168. 
4. Laghuvrtti p. 9-10. T. A. v. ~n. 54-58, p. 359 ô 368. 
5. T. A. III 1U. 170, p. 170-171. 
6. T. A. Ill. p. 169, 1. 12. 
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à se révéler aux ignorants unis dans l'acte d'amour. Par contre, ceux qui 
ont reconnu la Réalité de Siva, baignent dans la vie cosmique (priil}ana). 

Mais par· quelle concentration peut-on réaliser le premier ébranlement 
de la conscience, cette touche subtile d'une conscience en acte encore 
indirTérenciée 'l Les maîtres du 'J:rika 1 répondent qu'une méditation sur 
des forr~rnles ~acrées n'est pas indispensa~le; il suffit que l'homme uni à une 
femme fixe son attërition sur le sôn Sir qU:'ëlle· émet automatiquement 
au moment où le couple éprouve plaisir (sukha) et a saisissement 
émerveillé 11 (camalkii.ra). Il n'importe Q'Uère que la femme soit belle ou 
qu'elle soit méprisable · l'homme doit 

0

se recueillir sur le tout premier 
ébranlement de I'impre~sion que l'une comme l'autre suscite en lui. On 
désigne par samya, • égal ', ce premier ébranlement de la conscience d'un 
yogin bien détaché et qui reste ' le même ', sans être a~tiré par ~a belle 
femme ou repoussé par la laide. S'il s'absorbe à ce moment précis dans 
le plaisir ressenti et qu'il se concentre sur le son sil analogue à l'émission 
cr~atrice (visarga) et que sa pensée perde sa tendance à la duallté, il s'i~tro
dmra dans cet état de visarga {énergie à l'état pur) et soumettra l'umvers 
n son pouvoir •. 

On peut maintenant dégager le sens profond de ce verset difficile .. Si 
ln pensée parvient à se dissoudre dans la béatitude de l'amour au point 
d'oublier le moi et ses préoccupations, elle se trouve 'isolée' (kevala), 
c'est-à-dire qu,elle a coupé toute relation avec le double fonctionnement 
des souffles (prar:w et apâna), avec la contraction et l'épanouissement de 
la lovée, en un mot avec toute dualité : le yogin ayant éliminé 1.es deux 
pôlcs 3 de la vie discursive. reste isolé dans la solitude de sa conscience .. Il 
est nlors rempli de l'énergie même du soume (préil)asakti), ou la Ré~hté 
sans tache (niranfana ou madhya), substance même du feu et du poison 
(agni et l.'Ï$a)~ lorsque ceux-ci s'élèvent au plan de la vie cosmique (prar;rana) 
in finie•. 

Telle est l'interprétation du Tantrfiloka : Qu'on fixe sa _pensée 
paisiblement sur la substance même de feu et de vi$a (c'est-à-dire sur 
Pétat apaisé qu ,on éprouve au début et à la fin de l'union sexuelle) 01~ sur 
Sivn et son éncr(Yie intimement unis et l'on accédera au soume cosmique 
(priir;zana) au-delà de l'inspiration ~t de l'expiration. Voici la véritable 
félicité de l'amour ('.ar. uni à ~ivn l'on jouit de béatitude omnipénétrnnle 
(vi.<Jtlnanda), d'une bé~11.it.ude d•ordre cosmique•. 

69 

Sa kt isal[lgamasa '! 1!.·~ u bd hafok iyavesiïuasii ni kam / 
yal sukhaTfl brahmalalfoasya lai sukharrl sviikyam ucyale / / 

La jouissance de la Réalité du brahman (qu'on éprouve) au 

l. T. A. V. si. 142-144 pp. 457_,159 du comm. 
2. T. A. V. p. 458 et III, comm. nu si. 147-8 qui délinit kümalatlva et cite un 

Yeri:rnt traitant de kàma- et. vi~alallva. Extrait des pages 148 à 152. cr. ~I. 167. 
3. Ces pôles sont prtir,UJ et. aptina dans la voie inférieure ; énergie de connaissance et 

d'activité sur le plan de l'énergie, ipséité et ohjectivité (ahanta~ idantrï) quant i\ la 
\"Ole de giva. 

tf. T. A. IIJ, comm. au ~I. lïO, p. 168-9. 

8 
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moment où prend fin l'absorption1 dans l'énergie fortement agitée 
par l'union avec une parèdre (sakli), c'est elle (précisément) qu'on 
nomme jouissance intime. 

Cette pratique qui se réclame de la voie de l'énergie fait partie des cinq 
moyens d'accès au Cœur mentionnés par Abhinavagupta '· Elle met en jeu 
l'effervescence de l'énergie (8aktik~obha) qui atteint. son paroxysme dans 
l'acte d'amour. 

Le yogin uni à la sakli - une femme init.iée s'il s'agit d'un rite propre 
à la voie kula - jouit de volupté à la fin de l'union sexuelle et celle-ci fait 
vibrer l'énergie consciente; elle l'éveille et provoque un saisissement 
émerveillé. Si le yogin s'absorbe profondément dans l'énergie efTervescente 
jusqu'à s'identifler à elle, il s'abimera dans l'énergie même de la félicité, 
énergie ~t l'état nu, lu béatitude du Soi u celle qui vous appartient en propre 
(svâkya) 11. Dès 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 ~iva et son énergie se trouvent 
indissolublement unis. 

C'est ce que dit Abhinavagupta qui cit.e notre Sloka à cet.te occasion : 
au moment du spasme (kampakala), on peut éprouver par soi-même 
ce plaisir issu du contact intérieur et constitué par l'excitation de toute 
l'efficience virile (vlrya) sur le point de jaillir lorsqu'on s'empare abrupte
ment de la puissance surgissante de cette efficience (vlryotsâhabalalabdhâ
va~~ambhasya) et qu'on s'identifie au canal du milieu, par-delà toute 
dualité ... Cet état ne concerne pas seulement les corps créés mais, à la lumière 
?e cette expérience, on comprendra qu'on puisse accéder au domaine 
immuable qui n'est autre que l'illustre conscience, liberté absolue ... 1 • 

70 

Lehanâmanthanàko/aifi strlsukhasya bharat smrtelJ. / 
saklyabhâve 'pi devesi bhaved ünandasarrzplava{i 1/4 

0 Maitresse des Dieux 1 l'affiux de la félicité se produit même en 
l'absence d'une énergie (une femme), si l'on se remémore inten
sément la jouissance née de la femme grâce à des baisers~ des 
caresses. des étreintes. 

Il. s'agit ici de la seconde manière de pénétrer dans le cœur, celle que 
Abhmavagupta désigne par l'expression kuUiuefo, absorption dans l'énergje 
sexuelle (lrnla) s ~ l'aide de souvenirs sensuels évoqués uvec intensité. Ainsi 

1. ..tÎUeia, absorption, pénëtrution, joue sur deux plans : union sexuelle mais aussi, 
par cette union, absorption dans l'énergie divine. 

2. Voir lnl'rod. p. 35. 
3. P. T. v. p. 50, 1. 7. Passage difficile à l'inlerprétaliou malaisée dont nous ne 

donnons que des extraits. 
4. Sloka cil6 par Abhinavagupta P. T. v. p. 51 et .M. l\l. p. 11">3. 
i'>. I<ula a des sens variés : corpst organes sensoriels, souffies, l'énergie animatrice 

de l'univers sous ses divers aspects ; maïs en particulier l'énergie sexuelle en tant que 
force ascenlionnelle de la kw:ufalinl. 
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Ja seule image d'une personne absente peut exdter et accroître la puissance 
virile au point que, s'intériorisant, kula reprenne son aspect véritable 
d'énergie intime qui repose dans le cœur et que l'on reconnaît bientôt 
comme identique à Siva. 

De même qu'à la strophe précédente, Abhinavagupta souligne à juste 
titre le rôle essentiel que jouent ici le conduit du milieu et son énergie 
(madhya.fokti). C1est cette énergie que désigne, ên- dernière analyse, 
ananda .... ·mp.plava~ ' l'affiux de félir.ité ' ressenti à l'intérieur de la voie 
médiane à l'issue de runion sexuelle ou de su remémoration, félicité qui 
servira d'intermédiaire entre le plaisir sensuel et la béatitude du brahma11 1

• 

Ces deux dernières strophes relèvent de la voie de l'énergie. 

71 

Anande mahaii prâple dr~fe vâ bandhave cirât / 2 

anandam udgalaf!l dhyâlva tallayas lanmanâ bhavel // 3 

Ou encore à la vue d'un parent dont on a été longtemps (séparé), 
on accède à une félicité très grande. Ayant médité sur la félicité 
qui vient de surgir, on s'y absorbe, (puis) la pensée s'identifie à 
elle. 

L'auteur enseigne ici à se concentrer sur la source jaillissanLe de la 
félicité~ l'acte pur (spanda) appréhendé en son premier frémissement. 
Mais pour s'emparer de cette félicité dès qu'elle surgit, l'attention doit être 
particulièrement vibrante parce que le flot de la félicité passe avec une 
extrême rapidité. On ne peut donc s 1en emparer si l'on n'a, au préalable, 
apaisé les fluctuations mentales. 

Nous sommes dans la voie de l'énergie, la béatitude encore indivise menant 
à la conscience indifférenciée. 

72 

Jagdhipânakrtollâsarasii.nandavijrmbhat;uïl' / 
bhavayed bhariliivaslhârµ mahànandamayo 5 bhauel // 

Grâce à l'épanouissement de la félicité que comporte l'euphorie 41 

causée par la nourriture et la boisson, qu'on adhère de tout son être 
à cet état de surabondance et l'on s'identifiera alors à la grande 
Félicité. 

l. Voir P. T.v. p. 51, J. 7. 
2. Version d'Abhinavagupla, cité I. P. v. v. II, p. 50 et S. n. comm. à K 22, P· 40. 
3. Variante tallak$as. M. M. p. 153 quJ cite notre strophe. 
4. Vyauaslhiie~. I. P. v. v. II! p. 179. 
5. Nous suivons la M. M. p. 153 mais Siv. lato bhauel, la félicité s'ensuit. 
6. Ulliisa reste intraduisil.lle, car il exprime à la fois le fait. d'apparaître, de sauter 

sur, donc jaillissement, mais aussi joie et accroissement. d'où surabondance, plénitude, 
plHhore. 
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D,après Sivopâdhyâya, on êprouve une certaine sécheresse et aridité 
des conduits du corps lorsque la nourriture fait défaut ; mais après un grand 
festin, tous les organes baignent dans l'euphorie et dans l'exubérance que 
produit une expansion du rasa. Ce rasa consiste, dit-il, eu un attendrisse
ment (snehlJ.rdraUJ) qui est tout Je contraire de la sécheresse. Si l'on 
s'adonne sans réserve à cette plénitude, on parviendra à s'identifier à elle 
etl'onjouira d'nrie félicité universelle accompagnée de la parfaite consciericc 
de soi. 

C'est ce que confirme K~emaràja : u .Même au cours de la félicité limitée 
procédant de tel ou tel objet, la pensée unifiée pénètre dans la Réalité 
suprême 1• i> 

73 

Gltiidivi§ayiisviïdiisamasaukhyaikaliilmanafl / 
yoginas lanmayalvena manorü<J.hes ia_dâlmaUït. I/ 

Si un yogin se fond dans le bonheur incomparable éprouvé à 
jouir des chants et autres plaisirs sensibles, parce qu'il n'est plus 
que ce bonheur, (une fois) sa pensée stabilisée, il s'identifiera 
(comp1ètement) à lui. 

Tout plaisir, même celui qui procède d 1objets 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 l'éprouvions que sous 
une forme impure et limitée. Il suffit donc que le réseau des relations 
ar~i~eielles soit empor-té par la félicité née du plaisir sensible pour que la 
félicité cosmique et sans borne se révèle pleinement. 

Après avoir traité des jouissances variées - d'ordre gustatif, sexuel ou 
autre - que procure la vie courante, notre auteur décrit maintenant les 
Joies artistiques qui en diffèrent du fait qu'elles ne s'accompagnent pas des 
• m?dificalions extrinsèques, obstacles, soucis journaliers, qui viennent 
hab1tu~llement contrecarrer la jouissance • 2 • 

Abhmavagupta dit encore : u A raide de poèmes ou de danses, et.c., l'on 
s'absorbe dans la saveur esthétique (rasa), et l'on appelle la jouissance qui 
en ré~ulte <plaisir esthétique, félicité, repos dans l'essence du sujet 
co?na1ssant • (raaaf.lll, C(Jrvana, nirvrli, pramatt;llivisr{inti). Le cœur, ou 
pr!se de conscience de soi (paràmarAa), en est le !acteur prépondérant. 
(S1 la _conscience de soi (vimarsa) y brille clairement), par contre, la lumière 
corum1ente (prakti&a) n'y parait pas en évidence ; en efTet, bien qu'on 
supprime l'écran qui obscurcit la vision de la Réalité, néanmoins les 
tendances résiduelles inconscientes font (encore) obstacle à la manifestation 
de cette Lumière. C1est pourquoi la jouissance artistique nous donne un 
aperçu de la joie propre au sujet conscient mais ne la révèle pas dans 
tout son éclat comme le fait la félicité mystique. l.! 

1. Com.m. à la Stavacintama9i p. 71. Cf. I. P. v. v, H p. 177, sur la faim et le vide 
qu'elle détermine d'après .Abhinavaguptu. 

2. Cl~ san~ variante T. A. III ~1. 229 comm. p. 219, 1. 3. 
3. 1. P. V. v. II, p. 177·178. 
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Si, pnr contre, il ne s1 agit, plus d'un homme de goût mais d'un yogjn 
a dont le cœur est perpétuellement attentu à écarter l'écran qui obscurcit 
(la Lumière de la Réalité), celui-ci pourra, au cours des jouissances 
artistiques, accéder à la plus haute des félicités 111. Lorsqutun 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'élève à une jouissance si intense que, s'oubliant lui-même-, 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 
l'énergie, il arrive, grâce à son contact.~ à s'identifier définitivement à Ja 
jouissance intériorisée qui rejoint alors le suprême brahmans. 

Cette strophe dégage bien les conditions de rintuition mystique: d'une 
part, détente et inhibition des fluctuations mentales, disparition des 
obstacles et de l'objectivité en général, stabilité unifiée ~e la pensée ; de 
l'autre, accroissement de l'efficience ou intensité vibrante (spandq), en sorte 
q~ tout à coup un simple stimulus sensoriel, comme un son plus mélodieux 
de c"'-Chant, pourra déclencher l'illumination. 

Telle est l'interprétation que donne de ce sloka le Tantrfiloka en 
expliquant les effets inattendus qui résultent de la jouissance artistique par 
un amux de la virilité (vlrya) ou puissance de la conscience : «De bea.ux 
sons suscitent une surabondance d'efficience et soudain. chez un homme bien 
attentif, la Conscience s'épanouit•. 11 • • • 

Cette efficience (ulrya) plonge ses racines dans la volonté (1.cchlJ) a 
l'état nu et s'associe, d'après Abhinavagupta, au désir subtil d'engendrer .. 

Il semble que l'absorption ici décl"ite fasse partie de la voie de l'énergie 
mnis ~ivopàdhyaya l'attribue à la voie de Siva. 

74 

Y aira yalra manas tu#ir manas tatraiva dhârayet / 
taira lalra parànandasvarüpaf!l saf!1pravarlale 6 / J 

Là où la pensée trouve satisfaction, c'est en ce lieu même qu'il 
faut river (cette) pensée (sans fléchir) ; c'est là, en effet, que 
l'essence de la suprême félicité se révèle pleinement. 

Dës qu'on est satisfait
1 

le désir disparatt et l'agitation s•apaise;. on 
prend son repos en soi-même enr le Je qui contient tout ne peut rien désirer 
((Ue lui-même. 

1. Talrapi lu lalhodilauyauadhânil1.n.foliraskriyasauadhiinahrdaya labhanlaiva paro-
mânandam 1. P. v. v. II, p. 179, 1. 9. 

2. Sens multiples de rli<Jhi. 
:~. Sur le sens du terme~ voir App. 
4. Voici la strophe d'Abhinavagupta et le commenll\ire partiel de Jayaralha 

Sabdo'pi madlwro yaimiad ulrgf)pacayakdrakal;t / 
Taddhi vf ryarrt para'fl AuddhaTfl visisrk~ülmakalJ'l malam If 229 
.. . 1 · asm<'il parabral1malman(• vfryasya upaca11ahelaual;i, ladauahilacelasdt[I jhagilyeva 

parasaqwidullcisal} S!/iil ..• 

Pui.; le commeulaleur cite icl notre ~loka. T. A. Ill, g1, 229, p. 218-9. 
5. 0Sr•ar1ipa~1 saf!!prakaAale selon la KaumudI. 
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,, La portion de félicité, dit Abhinavagupt~, qui réside dans tout plaisir 
de la vie courante n'est que la prise de conscience de son propre Soi1. » 

Cette conscience s'accompagne d'une béatitude incomparable. 
Citant nos strophes 72 à 74, K~emaraja attribue la félicité ressentie à 

la stabilisation de la pensée (citlaniudana) et fait de ces expériences un 
moyen d'épanouir le centre (aira madhyauikase upiiyâ.I}.) ~. Elles appar
tiennent- toutes à· la· voie de l'énergie -puisqu'il s'agit de détente et de 
satisfaction spontanées. 

75 

AniigalâyaTfl nidrâyarri pranll§/e biïhyagocare / 
siivaslhii. manasii. gamyii para devl prakiïfole // 3 

Lorsque le sommeil n'est pas encore venu et que (pourtant) le 
monde extérieur s'est effacé, au moment où cet état devient acces
sible à la pensée, la Déesse suprême se révèle. 

Durant Jes instants de détente où se confondent les frontières 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 
P!lr citi, une pure pensée, et ne difTère pas de l'énergie divine. La KaumudI 
cite une stance à ce sujet ; a: Cet état qui apparaît au début du sommeil et 
à la fin de la veille si on l'évoque on jouiru en personne d'une félicité 
impérissable. li ' ' 

Une célèbre karika explique : a Le pleinement illuminé réalise toujours 
et ~onstamment l'Acte de pure conscience (spanda) dans les trois états 
{ve11l~, ·rêve et sommeil profond). Mais l'autre (le partiellement éclairé) 
n

1
en Jouit qu'au commencement et à la fin de ces états Il'\ c'est-à-dire d'après 

:R~e~aràja aux seules périodes de transition entre veille et sommeil, quand 
il JOUit d'une. détente vigilante, favorable à l'intériorisation. 

Chez un yogin plus avancé ce demi-sommeil prend l'aspect de yoganidrâ, 
sommeil spirituel bien con~u des mystiques 5 • C'est en ce sens que 
K~m~raja interprète notre verset qu'il cite dans un autre passage de sa 
glose. a la Spandakarika ; pour lui, le yogin insuffisamment éveillé à la vie 
mystique (aprabuddha), rarement favorisé de l'illumination, repose entre 
ter:'lps dans un état crépusculaire où le corps sommeille tandis que le cœur 
veille. Ce sommeil lucide n'est pas alourdi par la torpeur et l'inconscience 
des étals oniriques ordinaires : u Le Maître qui supporte l'univers, dit-il, 
apparait clairement et sans voile dans la voie médiane du yogin qui accède 

l. Yas tu ânandalarndas taira svatmapar<imarAariipalaiva prayojana. I. P. v. v. II, 
p. 178, 1. 13. 

2. P. H. comrn. au sülra 18, p. 45, 1. 13. 
3. Voir S. n. III, 1-2, p. 56 qui le cile et M. M. p. 194, avec variante : prm;a~[e fi 

vina~/e. 

4. Ta.<ryopalabdhil) salalarp. tripadavyabhiciiri~tl l 
nilyaT[l. syt'il suprabuddhasya ladâdyante. parasya lu Il S. K. 17. 

5. Cf. le sommeil des puissances de Sainte Thél'èse d'Avila. 
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au sommeil spirituel (yoganidra) et qui s'adonne sans défaillance à une 
méditation vigilante et ardente 1 • u Et le Seigneur lui accorde tout ce qu'il 
désire. 

Ainsi baignant dans l'intimité du Soi, endormi à tout ce qui n'est pas 
Siva, le yogin s'éveille soudain à la félicité, expérience incommunicable 
qu'il faut éprouver par soi-même 1 • 

Selon Sivopàdhyaya il s1 agit de la voie de Siva. 

76 

Tejasa süryadlpâder âkase saballkrle 1 
dr~Jir nivesyii lalraiva svalmarüpa1fl prakiifole3 11 

Le regard doit être fixé sur une portion d'espace qui apparatt 
tachetée sous le rayonnement du soleil, d'une lampe. etc. (et) c'est 
là même que resplendit l'essence de son propre Soi. 

Les tuches de lumière et d'ombre prêtent une certaine confusion à la 
vision ; les contours des choses se fondent les uns dans les autres et le 
monde ambiant perd peu à peu sa structure familière. Il se peut en outre que 
si le regard s'attache à un point fixe dans le flou des lumières environnantes, 
les contrastes de lueurs simultanées ou le mouvement monotone de taches 
oscillantes provoquent une surexcitation de Ja vision; l'œil fatigl}é ne 
localise plus et perd tout rapport avec le monde visible qui l'entoure. 
Le yogin rentre alors en lui-même et le Soi resplendit à l'instant précis où 
s'efYacent. les limitations inhérentes à la conscience objective. 

Cette concentration peut relever de la voie inférieure si l'accent porte 
sur l'elTorl de l'attention dirigée sur une lumière bigarrée. Mais s1il porte sur 

1. •·· nilyarrt prat;1ayamanalikr<imalo bhagavat pr6.rlhanapara1ya yo~anidrtirü: 
rjhasya 8phufalaramanacchaditarüpatagâ madhyt sau~umnadhtimani 1lhilo dhatt'i 1vapnt 
pi. 1 Il. 1-2, p. 56-57. 

2. On trouve dans E. A. Poë une curieuse analvse de cet état: • Il existe une certaine 
classe de fantaisies d'une exquise délicatesse, qui ~e sont point des pensées et auxquelle! 
je n'ai pu jusqu'à présent adapter le langage. J'emploie le mot' fantaisies' au hasard ... 
Elles ne surgissent dans l'âme (sl rarement, hélas 1) qu'aux heures de la plus intense 
tranquillité... et seulement en ces courts imtants où les confins du monde évelllé se 
confondent avec ceux du monde des rêves. Je n'ai la notion de ces• fantaisies' qu'eux 
premières approches du ·sommeil el quand j'ai conscience de cet état. Je me suie rendu 
compte que celte condition ne se réalise que pour une inappréciable minute ... De plus, 
ces 'fantaisies• s'nccompagnent d'une extase délicieuse qui dépasse en volupté tous 
les ravissements du monde réel ou du monde des songes ...... Plus loin E. A. Poë se 
reconnaît. capable, mais seulement quand les conditions sont propices, de provoquer 
ce phénomène, et il ajoute qu'il s'est •appliqué à empêcher que le passage à partir 
de ... l'instant de fusion entre la veille el le sommeil ... , passage au-delà des extrêmes 
limites de la conscience, n'allât se perdre dans Je domaine du sommeil.• (in: :MarginaJi[), 
cité par Jacques Masui: De la vie intérieure, pp. 23·26, Paris. 1952.) 

:l. Strophe citée par le Netratantra 1, p. 200 avec v. dr~lim nivdya. 
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l'absorption spontanée dans des taches de lumière et d'ombre sous l'effet 
d'une sorte de fascination, alors que l'esprit est occupé à autre ch~se, on 
atteindra l'illumination (cilta.'Jamhodha) propre à la voie de l'énerg1e 1

• 

77 

Karankil)yâ krodhanayâ bhairavyü lelihiinayiï / 
K h<>carya dr~!iküle ca para vyâplifi 2 prakafole // 

La suprême fusion dans (le Toul) se révèle au moment de la 
perception intuitive (de PUnivers) grâce aux (attitudes suivantes}: 
le repos de la mort, la fureur, la fixité du regard, la succion inin
terrompue et la concentration sur l'éther. 

Vyâpli, fusion dans l'univers, omnipénélration, consiste il participer 
à la vie des énergies divines comme si elles remplissaient le cosmos•. Ce 
terme intraduisible implique donc omniprésence et ubiquité. 

Les cinq mudra, attitudes ou gestes mystiques, expriment chacune à sa 
manière un état tellement intense qu'on y perd le sentiment du moi, toulc 
la vie se concentrant en un geste unique et parrait qui permet d'entrevoir 
la source d'où il jaillit. · 

l. Voir Int.rod. p. 62 (S. K. 41). Julien Green a décrit une expérience fugith:e suscitée 
par une cause analogue; mais, s'arrôt.ant au seuil de la réalisation du Soi, li n'a fait. 
que projeter son impression du moment - sa tristesse en l'oceurence - sur un plan 
cosmique : •Il y a eu dans ma vie un moment très court dont je n'ai jamais parlé 
à personne, mais auquel je pense quelquefois et qui garde encore à mes yeux tout son 
mystère. Ce devait être en 1932 ou 33, par une très belle fin d 1 après-midi de mai, 
dans ma bibliothèque. Le soleil jelnit sur le mur du fond de cette pièce des taches 
lumineuses que j'observais, étendu sur un canapé. A un moment, ces taches qui se 
déplaçaient très lentement olleignirenl le bord d'un cadre. Je ne sais pourquoi j'eus 
alor:i, comme dans une sorte de révélation, le sentiment de la tristesse immense de 
l'univers. Quel sens ces mots pourraienl·ils avoir pour celui qui n'aurait pas éprouvé 
exactement ce que j'avais éprouvé moi-même ? • {J ournol, vo1. Y, p. 123. 8 oct. 194 ï i. 
Cf. également. un passage de Jean Grenier : • Mon but ne dépend pas du temps. Et 
pourtant je n'ai pu l'atteindre que dans les plus humbles conditions et par un entiel' 
etTet de la grâce. Ainsi un jour, ëlant monté à pied avec un ami jus..1u'à Ravello ... , je 
connus, sans que j'y fusse aucunement préparé, une plénitude. ~tendu à plat ventre 
sur les dalles de la terrasse Cimbrone. je me laissais p6nétrer par les jeux de la lumil>re 
sur les marbres. l\1011 esprit se perdait dans les jeux de cette transparence, de cette 
r6sist.ance, puis il se retrouvait tout entier. Il me semblait assister à ce spectacle devant. 
lequel s'égarent toutes les intelliu:ences : n une naissance. la mienne. Un autre être ·t 
Pourquoi un autre ? Et il me se~blait que je commençais alors seulement d'e:l:isler. ;, 
Un peu plus loin, évoquant le souvenir de cts moments exceptionnels qui vous poursuit 
jusque clnns le a nénnt ~ quotidien, il s'écrie : , EL pourquoi dans un millième de seconde 
ne serai-je pns précipité de nouveau au fond de cet être qui m'est plus intérieur que 
moi·mi!me? :i. (Les Iles, suivi de Inspirations méditerranéennes, 1947, pp. 62-54.) 

2. Ou iiriiipli, obtention, selon la \"l'rsion de Sivopadhyiiya. nlRis ln Kaumunl, 
ainsi que la M. 1\1. (p. 93) ont vyâpli. 

a. T. A. V. 129-30 el p. 140. 
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La danse indienne, entièrement faite de ces mudra· chargées de sens, 
révèle une intention ù laquelle le spectalem· participera aussitôt et à s.011 

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 plan inférieur de l'activité, ils se ramènent à une 
disposition spéciale des doigts et à des attitudes variées; ainsi la succion, 
lelihanimudra, permet de se concentrer sur une sensation unique, celle dn 
goût : on pince les deux poings fermés près des oreilles, lu bouche grandt• 
ouverte tandis qu'on sort la langue en lu remuant lentement. Mais dans 
la voie de l'énergie celte succion se produit de façon nulomntique au moment. 
où la ku~i<JalinI atteint le niveau du palais. Ainsi comprise celle attitudt> 
consiste à jouir encore et encore de tout l'unh:ers en sa plénitude. Ellr 
détrui~ les traces subconscientes que renferme le corps subtil el procure les 
pouvmrs supranaturels de l'énergie div-ine . 
. Karari.kir;zl, attitude où le corps repose comme un cadavre, fait app_el au 

silence _et à l'immobilité prolongés afin de faire mourir l'égocentrisme. 
Le yogm s'abandonne entièrement à la tranquillité physique et mentale 
et, la tension entre le sujet et l'objet s'apaisant peu à peu, lorsque corps 
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 
confère•. 

Krodhanl rnudrtï concentre toute l'activité des organes en un geste uniq•.tt> 
et tendu au plus haut degré. Lorsque la vie y atteint son acmé, le yogin 
devien~ maitre de l'efficacité des formules (mantra)1. . 

Bha1.ravï. mudrii consiste en un regard fixe sans clignement des paup1ér~s 
pour qui chemine dans la voie inférieure et ne met en œuvre que l'énergie 
de la vision; mais elle joue un rôle primordial dans ln voie de l'énergie : 
après avoir réalisé son essence !!Tâce à l'illumination du Quatrième étal. 
l~ yogin ouvre les yeux et la t:i plénitude de la Conscience lui ap_paralt 
simultanément à l'extérieur et à l'intérieur en une fusion parfaite ~e 
unmllana 0 - et de nimllana samadhi. Cette mudrâ est à l'origine des pouvoirs 
supra-naturels de meltipa, union aux énergies des organes. . . 

Khecarl mudrü transcende toutes les attitudes et relève de la voie de $i~~L 
Envisagée du point de vue inférieur on la décrit ainsi : a Que le yogm. 
· ' T u du mstallé dans la posture du lotus place le Maître des sens a~ m~ ie 
nombril. Qu'il le conduise sous forme de bâton jusqu'aux trois vid~:. (de 
la tête). Le retenant alors en ce lieu, qu'il l'excite rapidement en ut~h:)anl 
ces espaces. Bien installé dans cette attitude, le grand y~gin d_evi_end;: 
capable de ~e mouvoir dans l'espace:a. 1> Mais si cette pratique eveille 
lovée el lui fait franchir les étapes bindu~ .fokli et autres'. elle n'est pas !a 
véritable khecari que Ksemariija définit comme «le jaillissement de ~ 
félicité du Soi et la prise· de conscience permanente du Je»'. Cette mudra 
devient ainsi le g-este de celle qui se ment. (cnri) toujours dan~ l'e~paee 

l. Nous trouvons un bel exemple de celte mudrà suivie d'absorption dans. le. S~i 
chez Ràmana Maharshi qui mime la scène de la mort. Voir l~tude~ Carméhlnmers. 
Oct. 1937~ p. 173 (O. Lacombe). 

~. Sur lu colère, voir Introd. p. 40. 
:s. s. S. "· II, r, sl. cité p. 58, l. ·1. 
-1. Sur les énergies divines, voir lntrod. p. 49. 
J. S. S. v. 11, 5, p. 58 : sviinandl)cchalaltàriîpfi ..• 
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(kha) de la Conscience ultime, c'est-à-dire l'énergie omnipénétrante 
(sakliuyapinl) qui impartit les pouvoirs spirituels (siddhi) propres à Siva 
et qui, en soulevant le voile qui masque la Réalité, permet de s'établir à 
jamais dans la Conscience absolue. 

Ces pratiques appartiennent à la voie de l'énergie bien qu'elles s'achèvent 
dans la voie de Siva. 

78 

M rdvàsane sphijaikena hastapadam nirâsrayam 1 I 
vidhâya 2 iaiprasangena para pürr:uï matir bhavel 11 

Installé sur un siège moelleux, ne reposant que sur son séant, 
pieds et mains privés de support; par l'effet de cette (attitude), 
l'intel1igence intuitive3 la plus haute accède à la plénitude. 

~tant privé de support, le corps s'allège et le yogin éprouve une 
impression d'envol; il ne sent pas le sol sous ses pieds ni le siège puisque 
celui-ci est particulièrement doux. II est en outre distrait des sensations 
tactiles familières et perd c~mtact avec le monde environnant. Mais à côté 
de cette abstraction sensorielle et tactile qui isole de l'entourage objectif, on 
peut avancer une autre raison à l'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 
s~n~ation mattresse, la fatigue; et le monde objectif ainsi que le sujet 
hm1té s'eflacent'. C'est alors que pourra surgir l'intuition profonde (mali) 
supra-discursive qui s'empare de l'essence des choses. 

Ce moyen appartient à la voie inférieure puisqu'il concerne le corps. 
A partir de cette strophe jusqu'au sloka 86, l'auteur décrit des mudr~, 

altitudes du corps ou du regard : 

79 

Upavisyâsane samyak bahü krtviirdhakuncilau / 
kak~avyomni manafl. kurvan G fomam âyati tallayâl 11 

Confortablement installé sur un siège, les bras croisés, ayant fixé 

l. Nous suivons la version de la M. M. comm. au so. 37, p. 93. La Kaumudi lit 
niriUrayt!. 

2. Version ~ivopadhyàya, nidhaya et Ier hémistiche, hastapiidau. 
3 .. Mati (que l'on commente par buddl1i, intellect) devient, nous dit-on, sattvique 

tandis que tamaa et rajas disparaissent. 
4. Selon la première interprétation, ce sloka serait analogue au si. 82, mais si 

l'on préfère la seconde, il se rapproche du sl. 112; pourtant. ici la fatigue atteint son 
acmé et le corps reste tendu tandis qu'au 11 'l li tombe à terre de faiblesse. Il est amusant 
de noter que H. Melville dans wn livre Moby Dick décrit. un sauvage qui 4.urant 
tout un jour et une nuit prend une position identique sans bouger, pou1· les bes~ins 
d'un rite étrange. 

5. 2e version : lqlvâvakw1cilau et nirâkurvan. 
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la pensée au creux des aisselles, grâce à rette absorption on obtien
dra la quiétude. 

Ardhakuncila est la position favorite de ~iva, les bras sont CI"Oisés sur 
la poitrine el les mains au creux des aisselles. ll est possible que si l'on 
co1!-tra~~e fortement les bras sur la poitrine en faisant pression sur le cœur, 
cette position favoI"fse une absorption -profonde et soulage également la 
pression interne du cœur. 

Quoiqu'il en soit de cette hypothèse, cette position est celle d'un yogin 
bien ra.massé sur lui-même, tout condensé dans son repos. En se prolongeant, 
silence et immobilité finissent par engendrer l'apaisement physique el 
mental, lequel mène bientôt à une paix d'ordre mystiqu.e. 

Cette méditation relève de la voie de rindividu puisque la pensée 
s'attache il une portion du corps et qu'elle n'accède qu'à la paix (cilfa
viSriinti). 

80 

Slhülarüpasya bhii.vasya stabdhii7!1 dr§JÎf!l nipülya ca / 
aciret;ia niràdhiiraf!l manafi krlvü siva1]1 vrajel // 

Ayant fixé les yeux sans cligner sur un objet à forme grossi~rc 
et si 1 'on prive Ja pensée de tout support~ l'on parviendra sans tarder 
à Siva. 

Le yogin qui réside dans l'illumination du Quatrième état s'adonne 
ici à l'altitude bhairaulmudrâ de la voie supérieure : les yeux rivés sur un 
objet, il ne le perçoit·qu'à l'intérieur de soi tant il est absorbé en lui-même•. 
Ln pensée parfaitement recueillie ne prend plus appui sur la chose et ne 
l'extériorise plus en faisant d'elle un objet perceptible. . 

Mais si celte strophe s'adresse il l'individu qui chemine dans la v~i~ 
inférieure, les positions sont en cc cas inversées et ce n'est plus l'intensite 
exceptionnelle de la vie intérieure qui détermine la fixité du regard .. Au 
contruire, c'est a fln de découvrir ou de retrouver l'état mysti~ue 
d'absorption dont cette fixité du regard est l'expression, que l'on conseille 
de regarder longtemps et sans cligner un ohjet. quelconque. Lorsque lu 
pensée perd sa tendance ù la dualité (vikalpa) et que l'objet s'efTacc, alors 
on R'immerge dans l'essence de Siva, son pr~pre fond. On peut, en. effel.1 
d'après Abhinavagupta s 11 jouir d'une pleine el parfaite vision, memc a 
l'occasion d'un pot». Il suffit que cette vision intuitive embrasse toutes 
les portions ù~ la chose simultanément. 

81 

1Wadhyajihvr sph(ïrifrisye madhye nik~ipya celanam / 
hocctiralfl manas<Ï f.-urVllf!lS falafl, sanie pratlyale /! 

1. 1. P. v. Il p. 266, l. 1 comm. du IV, 1, li : les yeux dirigés vers l'extérieur ne 
doivent absolument pas cligner (el le véritable objet de la méditation) doit ~tre à 
l'intérieur (fada -antarlalï~yabnhirdr#inim~onmcJaparihéiropad~jadisti ... ). Cf. T. A. IV 
~I. 80. 

2. P. T. v. p. 137 l. 3. 
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La bouche étant largement ouverte, la langue au centre, si l'on 
fixe la pensée sur (ce) centre en récitant mentalement (le phonème) 
HA, l'on s'abîmera alors dans la paix. 

L'attitude ici décrite est comparable à celle de l'étonnement (cakiti1-
mudrii): la bouche s'ouvre .sans qu'on puisse crier ni respirer, état qui 
précède ou accompagne ordinairement l'extase émerveillée (camalkara). 
Si l'on a le 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 
l'aspirée HA, l'anacka 1 • Il s'ensuit que cette mudrii terni à prolonger l1aspira~ 
tion jusqu'à l'arrêt du soume (kumbhaka). 
~emaraja écrit à ce sujet : t( En résonnant à l'intérieur, le son anacka 

a pour efTet d'interrompre les deux soumes pri11)a et aplina après que le 
cœur a été pacifié. 11 Il cite un verset du JüAnagarbha à cet efTet : •Si tu 
coupes les deux cannux: auxiliaires qui s'écoulent... lorsqu'on énonce 
l'anacka (ou HA) et que tu supprimes la pensée, alors dans la caverne où 
fleurit le lotus du cœur, les tén~bres aveugles s'écartent de toi et il y jaillit 
Ja pousse de la Science immaculée qui engendre la ~uverainelé, même chez 
un être asservi 1. 1 

Si le yogin se dissout dans la douceur de l'extase, c'est. ·que les souflles 
t•xpiré et inspiré, devenus infiniment subtils et ayant recouvré leur équilibre 
originel•, demeurent dans un parfait repos qui incite la pensée à se calmer. 

Ceci du point de vue de la pratique propre à la vnie inférieure ; mais saisi 
dans la perspective de la métaphysique des phonèmes. HA symbolise 
l'én~rgic à l'état pur qui contient en elle-même tous les phonèmes. Il est 
aussi le dernier issu de l'Anultara, A et demeure néanmoins très proche de 
Jui:. K~emaràja l'identifie au germe du souffie (prlJl)ablja); on le nomme 
!lnahata, dit-il, l'inarticulé et l'indestructible qu'accroit l'énergie ultime 
(anuttara) 4

• Ln concentration sur ce germe équivaut à une puissante prise 
de conscience qui relève de l'illumination de la voie de rénergic. 

82 

üsane 8ayane slhilva nirüdharaTfl uibhavayel 6 / 

svadeha1?1 manasi k~f,;1e k~ar;uïl k~fr;1ii8ayo' bhavet // 

1. 1 Quand la glotte se trouve dans une condition intermédiaire, le son HA est 
produit •. T. P. II, 6. Cité, Allen, Phontli<!* in ancient India, p. 35. 

2. • 1-' cïhayol.z '. •. prdQâpânayolJ. • drtdo ' h{'dagauiWnlipuralJ1aram anla~ kaltiira
hakârtidiprcïyânackavar1,1occarer.ia vicchtdanam ': • anackakakrtiiyalipraJrlapdr'vana<)T
d~aya~chido vidhrtactlaso hrdayapankaja.8yodare / Uddi lava darilcindhalamatraQ #a 
vutyankuro ya qa paramdal<if!l janayilulfl palor apyalam" P. H. p. 44 comm. au 
sr.tra 18. 

3. Sivopâdhyaya cite la strophe v. 27 de la Bh. Gita : c Ayant mie en dehors les 
touchers du dehors P.~ l'œil entre les sourcilB, ils ont égalisé l'inspiration el l'expJration 
qui se meuvent à l'intérieur du nez. ,, 

4. Tad a'!utlarasaktyâpyayiliincihalamayam ... S. S. v. Il 7, p. 63, l. l. 
5. Version de la Kaumudi et de la M. M. p. 93 mais Sivop~dhyaya lit vibhâuayan, 

'en évoquant'. Et M. M. vicinlaytl. 
6. Kaumudi, bhiiliiAayn. 
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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, à l'instant même, ses prédispositions inconscientes 
s'évanouiront (également). 

Cette concentration a pour but d'nbolir les constructions menlules ainsi 
que leurs causes, les sédiments inconscients résidus d'expériences antérieures, 
car, si l'on veut s'unir à Siva, il ne suffit pas que la pensée cessf.' de 
fonctionner, il faut encore que ces sédiments (lisar1a) disparaissnnt~ permet
tant ainsi au nirvikalpa de devenir constant. 

En efTet, c'est notre attachement immémorial au corps qui nourrit 
les complexes et imprégnations (saTr:iskara et viisanâ) lesquels, accumulés 
dans l'inconscient au cours des vies antérieures, porteront fruit dans les vies 
ù venir en rivant l'homme au cycle des renaissances. Afin de faire échec 
à cet attache.ment nocir, 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 dnns 
l'espace. A la longue, on cesse de s'identifier à lui, on l'oublie, lui et les 
soucis qui le concernent, et la pensée elle-même se fond dans la douceur 
ambiante et n'est plus que félicité. Au milieu de cette détente générale, 
on éprouve un vide qui entraîne la disparition de toutes les prédispositions. 
!'lon seulement les supports physiques et mentaux s'effondrent mais em·ore 
les couches (â8aya) profondes et inconscientes de la. personnnlité. 

Voie de l'énergie. 

83 

Caliisane slhilasyatha sanair va dehacalanül I 
prasiinle mlinm~e bhave devi divyaughüpnuyâl // 

Ou encore si l'on se trouve dans un véhicule en mouvement ou si 
l'on ;meut le corps très lentement, 0 Déesse [ (jouissant a~o~s) 
d'une disposition d'esprit bien apaisée, l'on parviendra au flot d1nn. 

Ce véhicule ou monture mobile peut être une balnnçoire, un élép~ant, 
11n cheval, un char ;) bœufs. Si Je cheval se meut très ropidement, J1 est 
possible que le déplacement nccéléré du champ visuel sollicite constumm_cnt 
la recherche d 1accommodation et qu,un trouble de l'orientation s'ensmve. 
Les rapports avec le monde habituel sont suspendus lnndis que l'int ro
version de la pensée se trouve favorisée. 

Il est plus probable qu'il s•ogit du cahotement monotone d'un char 
à bœufs qui, au même titre que le lent bercement du corps, apaise l~ pensée. 
La lenteur extrême, tout comme la rapidité, provoque un ralcnb~semcnt 
intérieur de la pensée, premier pas vers l'immobilité. '.\fois cnt apaisement 
n'est que le prélude à la révélation du mouvement en soi. Hhaira~·a s~us 
l'aspect d'un flot puissant qui inonde tout à coup le Ccf:\nr cl'11n yogin bien 
recueilli. 

Ce moyen ressortit <'1 ta voie inférieure. 

J. .ilsaya a ce sens duns les Yogasùlra, IT, r». I. P. v. II, p. 220, 1. Il. f:galement, 
chez les Bouddhistes Mnhâyâna, germe, disposition d'esprit, Intention, conviction 
profonde. 



124 -

84 

Akasa'!l vimalafll pasyan krlva dr~!ifll niranlariim / 
slabdhülmii talk~af)âd deui bhairava'fl vapur iipnuyül 11 

Si, contemplant un del très. pur, on y fixe le regard sans la moindre 
défaillance, l'être tout entier étant immobilisé, à ce moment même 
0 Déesse ! on atteindra la Merveille bhairavienne. 

Si l'on regarde sans cligner des yeux un ciel sans nuage, c'est-à-dire une 
grande surface uniforme et monotone, certains phénomènes se produiront: 
le ciel, d~une part, agit sur l'être profond et non sur les impressions 
superficielles des sens. Cette vision globale et le sentiment d'immensité qui 
l'accompagne donnent l'impression de se perdre dans l'infini. 

D'autre part, l'immobilité prolongée du corps et de la pensée engendre 
à la longue un véritable engourdissement de toute la personne (slabdhat
man); devenu rigide, on ne peut ni ne veut bouger, on se sent comme 
paralysé. Tout s'arrête alors, les événements intérieurs, pensées, 
émotions, etc. ainsi que les événements externes auxquels on ne prête plus 
aucune attention ; et le moi et les choses forment un tout immobile et 
surabondant de plénitude. 

Envisagée de la sorte, celle pratique fait partie de lu voie de Pénergie. 
Mais ~ un niveau supérieur, en tant qu'absorption profonde de la voie 

de Siva, le yogin qui s'exerce à la bhairauamudrii projette la :céalisation du 
So_i sur le monde extérieur que d'abord il ne perçoit pas, bien que ses yeux 
soient ouverts et son regard étrangement fixe. Puis, tout à coup, se révèle 
à lui le Soi ou la Conscience universelle sous forme de 1Japus, le Tout saisi 
comme une inexprimable Merveille. 

85 

Llna'!l mürdhni viyal sarvaq1 bhairavalvena bhâvayei / 
tal sarva'!l bhairavük<iralejaslallvaf!l samüvisel I / 

. Qu'on évoque tout l'espace-vide sous forme d'essence bhaira
v1e~ne comme dissous dans (sa propre) tête. Alors (l'univers 1 ) tout 
entier s'absorbera dans la Réalité. de l'éclat, expression (même) 
de Bhairava z. 

t~tte réalisation qui couvre tout le registre de l'expérience mystique 
se dec~mpose en deux phases principales: la première vise à Pidentificat.ion 
avec ~1~a et la seconde il l'identité au Tout, ParamaAiva 3 , l'absolu. 

Prcm1ère phase : Le yogin évoque d'abord le monde objectif sous la 
forme subtile d 1éther infini et. se fond en lui. Il imagine ensuite que cet 
espace se résorbe d::lns le /Jrnllmnrrmdhra, centre de l'intimité profonde~ situé 

1. Ou l'espace. 
2. Cf. sl. 128 où la méditation 8Ur l'espnce conduit ou non-espace. 
3. Sur Parama~iva YOir Tnlrod. p. H. 
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au sommet du ccrveu.u. Aiusi faisant il intériorise la vacuité spatiale qui 
acquiert une nouvelle dimension en devenant espace intime du cosmos ; 
l'étendue indéfinie en son immensité- même revêt alors l'aspect de Bhairava. 

A ce niveau l'efTort d'imagination libère le yogin de l'automatisme 
spatialisant en lui permettant de vivre le renversement des perspectives 
habituelles. dans lesquelles la tête se trouve dans l'espace et non l'espace dans 
la tête.· On ·comprend- que ·celui-ci; ·après s'être··anrsoüs dans ·ré-- brahina
randhra, perde à plus d'un égard su puissance limitatrice. Le yogin jouit 
de la consonance de l'espace infini de l'univers et de l'espace des profondeurs 
de l'intimité (le brahmarandhra) et ces deux immensités s'unifient Jo-rsquc 
la première phase de l'évocation s'achève. 

Seconde phase : Après s'être concentré sur l'espace cosmique absorbé 
dal)s l'espace des profondeurs du Soi ou Siva, le yogin s'élance au-del:\ 
de t'Ïf!al pour se perdre dans la lumière indifTérenciée de la Conscience, cit 
ou prakâ8a, l'éclat (tejas) qui flamboie de t.oute sn splendeur, la meilleure 
des approximations de Puniversel Bhairaoa. 

A_insi, en accueillant la totalité cosmique, œuvre de l'énergie, sous son 
aspect infini d'éther, le yogin accède à l'identité nvec Paramasiva, «le Tout 
qui n'exclut rien n. 

Parli de la voie inférieure, l'adepte Sivaïte prend bientôt la voie de Siv3 
et parvient au Bhairava, l'absolu. 

86 

K if[lcij jii<i.iaT[l. dvailadayi bâhyalokas lamafi punafi / 
itisoadl bhairava'!L rüpatr j fi.âlviinanlaprakâ8abflrl Il 

Quand on connaît pleinement la forme de Bhairava dans la 
veille (et autres états), c'est-à-dire ; connaissance limitée produc
trice de dualité (quant à la veille), vision extériorisante (quant au 
rêve) et aussi ténèbres (quant au sommeil profond), on est alors 
rempli de la splendeur infinie de 1a Conscience. 

f.e verset fait allusion aux trois conditions de l'homme : 1. ViAva, la 
veille, dans laquelle il perçoit la multiplicité cosmique ; cette connaissance 
limitée qui se trouve à la source de la dualité appartient au corps ordinaire. 
'2. L'homme à l'état de rêve, taijasa, réside dans le corps subtil et projette 
à l'extérieur ce qui n'est en fait que pure vision intérieure. 3. Prlijna enfin 
désigne le sommeil sans rêve de l'homme plongé dans le corps causal et qui 
ne peut rien discriminer du monde externe, d,où le terme ' ténèbres', 
lamas, dont on le qualifie. 

Si le yogin baigne dans la Conscience universelle au cours de ces trois 
états sans jamais perdre contact avec le Quatrième - la Réalité ultime, 
Rhairava - son extase demeurera ininterrompue, il sera libéré en cette vie 
même et rempli de la Lumière infinie de la Conscience ·que rien ne peut 
limiter. 

Ainsi compris ce verset ressortit à la voie supérieure. Mais on peut 
l'interpréter aussi de façon- différente et la pratique relèverait en ce cas de 
la voie de l'énergie : 

Une chose limitée, étanL connue: engendre la dualité. TeUe 
est la lumière extérieure qui P.quivaut aux ténèbres. D'autre 
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part, qu•on la perçoive comme pleine de la Lumière infinie (de 
la Conscience), et l'univers entier, etc. assumera la forme de 
Bhairava. 

On oppose ici deux sortes de lumières: l'une, la véritalJle lumière intérieure 
t.le la Conscience qui brille de son propre éclat; l'autre, lumière empruntée~ 
propre à la connaissance extravertie et limitée qui ntéclaire que quelques 
objets à l'exclusion des autres. Au contraire~ la Splendem· infinie est 
semblable à la lumière du soleil qui éclaire indifféremment le monde entier. 

Il s'ensuit que si tout acte de connnissnnce implique lumière consciente, 
celle-ci se trouve plus ou moins limitée selon l'acte qui l'émet. Que cet __ acte 
soit circonscrit comme il l'est dans la connaissance ordinaire et la lumière, 
ayant perdu son intensité. n,éclaire qu'un petit nombre d'objets ~ ln fois. 
Si l'acte est infini, la lumière sera, elle aussi, infinie. 

Durant la cogitation ordinaire, on se dit : je connais cel objet, il est 
distinct de moi ; sujet et objet s'opposent. Telle est la lumière externe de 
la dualité qui participe pourtant de la Lumière suprême. Au contraire, 
perçus dans la Splendeur de la Conscience, sujet et objet ne forment qu'un. 
Ctest en elle qu'on appréhende toute chose, le subtil el le grossier, les époques 
temporelles et les diverses modalités du devenir. Grricc à cette Lumière 
exempte dP- dualité! le Soi se révèle tandis que se eonfondent sujet et 
obje.t. 

Quelle que soit l'interprétation qu'on préfère, l'éclat immuable et infini 
(ananlaprakli.fo) du Quatrième (état) s'oppose il la lumière ditlérendée 
dont il est lr. source. 
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E~am eva durnisayüf[l k11~iapak~agamt> ciram / 
lmmiraf!l bhavagan rüpf!Tfl bhairavalfl rüpam e~yaii // 

De même durant une nuit noire, à l'arrivée de la quinzaine sombre, 
ayant évoqué sans discontinuer la forme ténébreuse. on accédera 
à la forme bhairavienne. . 

Il s'agit de l'époque qui s'étend de la pleine lune à la nouvelle lune, alors 
que la nuit est particulièrement sombre et qu'aucun objet distinct n'offre 
la i:noindre distraction à la vue. Les ima~es de In fautaisie aussi tendent 
à disparaitre et les contradictions à se Mnouer. 

P~r conlrnste avec le jour et. sa lumière qui ~ymbolisc le connaissable 
mul.t1ple, ~a .nuit, d'après AbhinavaguplR {T. S. V 1. .m.), correspond nu rrpos 
ou a la dissolution du connaissable c.Jans l'unique Sujet conscient. 

On commence par se concentrer sur les tént•bres de la nuit en y adhérant 
sans réserve; on glisse ensuite dans la contemplation cie l'essence 
ténébreuse, mystérieuse et terrible de l'inelTable Bhairava. La Lumière 
des profondeurs de la Conscience qui est celle de l'Unité indivise, fulgure 
dtaboI"d comme l'éclair : lumière pour l'intelligence intuitive~ elle n'est que 
ténèbres pour l'entendement qui délimitP rt sf'pare. A cette nuit succède 
enfin la Lumière indicible. 

Avec toules les réserves uéccssaires, ne peut-on rapprocher la nuit 
bhairavienne de la Nuit obscure de Sflint .Jean de la Croix? De pal't. et 
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d 1autre, à un certain stade de Ja vie mystique, il y a incompalibilité euLre 
le Dieu unique et la multiplicité phénoménale : dès qu'il y a ténèbres, 
le monde difTérencié disparatt et Bhairavn se manifeste. Mais que le monde 
apparaisse en ~a diversité et~ automatiquement, Bhairava deviendra 
invisible. 

Cette concentration qui consiste à contempler les ténèbres sans cligner 
des paupières relève de la voie de Siva. 

88 

Evam eva nimllyiidau nelre kr~r;liï.bham agralafi / 
prasarya bhairavaTfl rfipaf[l. bhiivaya1[ls 1 lanmayo bhavel // 

De même, tenant d'abord les yeux bien fermés, une couleur2 

sombre apparaît. Si on les ouvre ensuite tout grands en évoquant 
la forme de Bhairava, on s'identifiera à elle. 

A défaut d'une nuit obscure, on peut fixer son attention sur une tache 
ou fulgurance (libha) 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 l'imaginant identique à Bhairava 1

, 

la pensée perd sa tendance à se disperser et le yogin s'abtme dans la Beauté 
du Dieu. 

On peut déceler au départ une concentration propre à la voie inférieure. 
Mais pour un yogin avancé parcourant d'emblée la voie de Siva, cette stance 
se rapporte à la transition délicate entre l'extase aux yeux clos (nimlla" 
nasamiidhi) et celle aux yeux ouverts (unmilanasamâdhi)'. 

89 

Yasya kasyendriyasyapi vyiighalàc ca nirodhala{l. / 
pravi~/asyàdvaye sünye talraiviilma prakiifole // 

Qu'un obstacle (s'oppose à l'exercice) d'un organe quelconque 
ou que (de soi-même) on y fasse obstruction, si l'on s'enfonce dans 
le vide sans dualité, là même le Soi resplendit. 

Quand on ressent une grande curiosité à l'égard d'un objet qu'on voudrait 
voir ou toucher, si tout à coup un obstacle se dresse ou que, de soi-même, 
on s'y refuse, l1organe ne peut atteindre robjet convoité. Cette privation 
suscite brusquement un vide ou carence de la dualité subjet-objet, l'objet 
s'étant évanoui du champ de la conscience pour faire place à une déception 

l. Kaumudi bhavayet, qu'on se concentre. Sloka citê par K~emarfija, Netratantra I, 
p. 200. 

2. Une forme d'aspect Joncé qui subsiste seule dans le champ visuel. 
3. Faut-il voir dans ces deux derniers versets qui insistent sur la couleur foncée ou 

l'obscurité une allusion au teint de Siva ·1 
4. Voir à ce sujet g1. 77, 80, 95, 109, et Introd. p. 47. Cf. p. 183. 

9 
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envahissante. Mais si l'on s'absorbe totalement en ce vide interstitiel 
(madhya), l'on retourne dans la partie secrète du soi que le monde cache 
d'habitude et l'on s'y ramasse. Grâce à cette retraite en soi-même 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 à la ':'."oie de l'énerg-ie 
mais ce qui touche au vide sans dualité relève de ln voie de Sivn. 

A bindum avisargaf!l ca akàrarri japalo mahan / 
udrti deui sahasâ jnânaughafl. paramesvara!z / I 

Si l'on récite le phonème A sans bindu ni i•isarga, le Seigneur 
suprêmet ce puissant torrent de Connaissance, surgit imprévisible, 
0 Déesse { 

On récite le phonêmo A saus résonance nasale (anusuiira ou bindu) ni 
échappement de soume (visarga), ce qui correspond sur le plan de l'émanu
tion de la Parole à l'anuttara = A, le transcendant considéré en soi-même 
avant qu'apparaissent d'une part, le bindu, symbole de l'énergie animatrice 
ramassée sur elle-même dans laquelle les seize premiers phonèmes se trouvent 
contenus et d'autre part, le visarga, dédoublement du bindu incarnant 
l'énergie émettrice qui tend à projeter une double création correspondant. 
aux de~x points du visarga: l'une purement intérieure où l'univers repo~r. 
dans le transcendant et l'autre, externe, qui engendre les consonnes ainsi 
que la manifestation cosmique pure . 
. Ainsi privé de bindu et de visarga, le son A est émis de façon Lrès brève 
(A et non A• ou A:), ce qui implique lmmbhaka, rétention brusque du 
soume aussitôt le phonème énoncé. Cette récitation fugitive et subtile permet 
alors au .réci~ant un. retour à ,Ia source ultime, le r.ur A ou anu_llara ~~~ 
enc?re d1ssoc1é en Siva et en sakli et qu'un autre sloka appelle sabdara,çr
bh!lirava 'masse des sons indifTérenciés 1

, là où il n'y a pas de phonèmes ni 
me.me d'énergie phonématique. Et celte prise de conscience de A. ou du Soi 
qm_ s.'efle~tue en un seul acte - le plus bref qui soit - suspend toute 
act1v1té discursive ; alors à l'instant précis où la pensée se déleste de lu 
ch_a~ge de. ses concepts, la conscience recouvre son indifférenciation 
or1gmelle et le cœur se remplit soudain du flot montant de la présence de 
Paramaâiva . 

. Si cette récitation relève, au départ, de la voie inrérieure, elle atteint 
b!entôt la voie de l'énergie, le torrent de l'illumination n'étant autre que 
cztlasambodha, Péveil fulgurant de la pensée. 

91 

Var1;1asya savisargasya visargania'!l cili1]1. kuru / 
niràdharer;ia ciltena sprsed brahma sanatanam / I 

Qu'on fixe l'esprit sur la fin du visarga de (n""importe quelle) 
lettre pourvue de visarga et, par l'intermédiaire d'une pensée 
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libérée de tout fondement, on .entrera en contact avec l'éternel 
brahman. 

L'état c1·éat.cur consisle en l'u11:on de~ !5ivn (olrnla ou bindu) et de son 
éneraie (saldi ou ui.rnrga). C'est co qtw souli:;11e Abhinavagupta dans un 
pnssage du Tnntraloli:a que cite à ce sujet 8ivopadhyàya : o: Le stade 
rnprême transcendant (A) est appelé akula: la condition émettrice (uisarga) 
de cc Mattre est désignée par Je terme d'énergie kaulikï.1. 11 

Les strophes ~O et !H dissocient $iva de h fokli afin ùe retourner à la 
:;.-111rec incliffér<'rir.it~C' : ln première privant l'af,·ula A du bindu et dn uisarga 
lequel ainsi isolé ne ~aurait rien émettre, et la seconde, en fixant la pensée 
sur la fln du visarga (nrrêt brusque de la voyelle accompagnée d'une légère 
aspiration) prive de son support1 l'aspiration (uisarga) qui s'achève 
imperceptiblement dans le vide. La concentration sur cette pure énergie 
qui ne se rattache à 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 plénilnde 
silencieuse du Son absolu, le brahmnn qui réside au cœur de tous les sons~ 

Voie de l'individu tant que dure Ja concentration puis voie dr. l'énergie•. 

92 

Vyomiil.·<1ra1tt svam iilmiinUT!l dhyàycd digbhir aniivrlmn / 
nirü.frayii âlift foklil), svarüpar11 darfoyel ladii / J 

Qu'on médite sur son propre Soi en forme de firmament illimité 
en tous sens. Dès que la conscience3 se trouve privée de tout support, 
alors l'Éncrgie manifeste sa véritable essence. 

Le yogin se représente le Soi comme une immensité où rien n'est dét.er 4 

miné ; les sens ne sont point engagés ni la curiosité stimulée ; l'attenlton 
ne se. disperse plus, puisque rien ne l'attire ni ne la Oxe. . 

Ainsi la conscience se trouve sans point d'appui sur le monùc extér1eu1·; 

elle perd ses limites et s'identifie à l'infinité spatiale. Allégée et dégagée 
des contingences qui la retenaient prisonnière, elle se reconnait comme la 
puissance qui crée l'immensité et se révèle alors en son essence véritable de 
pure énergie, en tant qu'Acte de conscience. 

Nous nous trouvons, semble-t-il, dans la voie de l'énergie. 

1. Akula, sans famille ni relation; kaulikf, l'énergie de kula, la pure énergie. 1'. A. 
J 1 l sl. 143, p. 145. 

2. C'est-à-dire la voyelle A. 
3. Cili est un terme bien choisi qui désigne la conscience dynamique tournée vers 

l'intérieur; le PratyabhijiHihrdaya lui est entièrement consacrè. Dès le premier s!Ïlra 
nous apprenons que la libre conscience est la cause réalisatrice de l'univers (cili~ 
svatantra viSuasiddhihdut1J. Selon la glose de K~emaraja, elle se présente aussi comme 
111 cause lorsque l'univers se résorbe dans la paix du suprême Sujet conscient. Citi 
est donc l'énergie suprême, la plus haute conscience de soi (uimarAa), source de tou\o 
efficace. r: C'est pourquoi l'espace et le temps qu'elle engendre ne peuvent difTérencier 
Ja vraie nature de la conscience, celle-ci élant omnipénétrante, éternelle et absolue. • 
Sü tra 1 et corn m. p. 2, J. 5 et p. 3. 
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KiT[lcid arigaT[l vibhidyiidau ilk§l)asücyiidina lata[i / 
talraiva celanüT{l 1 yuklva bhairave2 nirmalâ galil_i // 

Après avoir perforé une partie quelconque de (son) corps avec 
un instrument pointu ou autre3 , si ron tient alors son esprit appli
qué à cet endroit précis, la progression éclatante vers Bhairava 
(se produira). 

Il faut fixer son attention sans t~trder sur le point douloureux et la 
douleur chassera toute autre impression du champ de la conscience. Si rien 
n'existe plus que cette unique sensation, on s1 enfon~era résolument dans 
la non-dualité (nirvikalpa}, c'est-à-dire qu'on ne perçoit· plus la douleur 
dans son rapport avec les autres impressions maiF- en son essence, en tant 
que pure énergie de Siva. On s'absorbe ainsi fl tel point. r.n elle, qu'elle 
disparaît à son tour. 

Toute l'énergie de la conscience introvertie - ou llhairavi -- se trouvant 
intensément recueillie, deviendra la voie d'accès très pure ou éfan parfait 
vers Bhairava cl la percée intuitive aura Jieu tout il coup. 

Yoie inférieure de l'activité concentrée. 
Mais si le yogin parcourt la voie de Siva après avoir réalisé le Soi, il 

s'adonne alors à sa tâche d'harmonisation de l'intériorité et de l'extériorité : 
c Lorsque prend fin la rugosilé (1Jai{lamya) qu'engendre la non-reconnais
sance (aparijii.lina) de l'Essence ... les mouvements de la sensibHité. assument 
la nature de Ja Conscience absolue 4• ,. 

~·~st ce que dit Somananda' : a Moi, Paramasiva, je me trouve dans le 
~lais1~, dans la douleur, dans l'égarement 11, •• Même dans la douleur car 
l égahté harmonieuse (samalâ) de la conscience épanouie s'y révèle quand 
on Y demeure nvec fermeté•. 

94 

C_illadg_an_La"fikrlir nasii mamiinlar bhavayed ili / 
vikalpanam abhàvena9 vikalpair ujjhito bhauet // 

, O~ doit se convaincre (de l'idée) 1< orgam~ interne. pensée, ete. 
n e~isten~ pas en moi "· Grâce à l'absence de pensée dualisantc 
( qm en resulte) on transcende (à jamais tous) les vikalpa. 

1. Kaumudi : cela11â. 
2. Kaumudi : bhairaui. 
:1. Le feu par exemple. 
4. P. T.v. p. 40-42. . 
5. Abbinavagupta y ci le S. D. V li si. IO;J et V, si. 9 : 1c Sukhe dr1~11.'he r•imohe ca 

slhiln' ha171 paramal)$iual}. /Et : /Ju~11ilw' t'i prauikaser1a slliair,,iirlhe dhrtisw/lgamtil JI 
Voir le comment.aire d'Abhinava~wrta à cc sujet. op. cit. p. 41-42. 

6. Kaumudi al1hâu~'pi. 



-131-

L'organe interne formé de trois facultés assume une triple fonction : 
J'intellect (buddhi) engendre la certitude de la différenciation, l'ego 
(ahaTT}kiira) suscite l'orgueil qui s'attache au moi; enfin la pensée empirique 
(manas) provoque le dédoublement qui oppose le sujet à l'objet•. 

Si l'on ~rrive à éliminer les causes de cette dualité, ne demeurera que 
la Conscience indéterminée, libre de pensée dualisante (nirvikalpa). Ce qui 
n'était- d'abord· que. disp:trition momentanée de.. vikalpa. devient l'ét.at 
permanent de nirvilmlpat. 

Cette méditation qui part de la voie de l'énergie en se servant de concepts, 
mène le yogin au nir1Jik11lprc <le la voie de éiv~. 

95 

M<iy<i vimohin[ n<ïma kalüyiïfi kalanal{z slhitam / 
ityadidharmUTJl tallviin<Ïf!l kalayan na p rthag bhavel 11 

L'illusion3 est dite ' la perturbatrice'. La fonction de kalii' 
consiste en une activité fragmentatricc et ainsi de suite (pour les 
autres cuirasses). Considérant qu'il n'y a là qu'attribut des caté
gories, qu'on ne s'en sépare pas. 

Selon la variante kalayan nâ prlhag bhavel, on traduira : «l'homme 
qui se dit : tel est l'attribut des catégories, s'en sépare » intcr~ré
tation vedantinc à laquelle nous préférons la première version 
spéci fiqucment Trik a. 

Cette strophe définit les cuirasses (1.-ancuka) qui circonscrivent l'infinité 
de la conscience en la limitant pur la connaissance, l'action, le désir, le 
temps, l'espace et la causalité. 

J\.f tiyti caractérise l'absence totllle de substantialité propre à l'aspect 
difTérencié (sakala) de Bhairava. On la nomme uimohini, • celle qui égare ', 
parce qu'elle soumet le Soi à son sortilège en le privant de discri~ination•. 
Sous son influence, le Soi voile sa propre gloire et se perçoit. com!11e 
multiple. Parvenu :'l l'étape de l'illusion (miiyiilatlva)~ l'homme imagine 
qu'il est séparé de ~iva ; son aclivilé devient délimitatrice (kaUitallua). 
Il en vn de même 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'a~se 
qu'une seule Réalité (lattva) revêt l'aspect de multiples reflets, en mamère 
de jeu, après avoir librement. obscurci son essence lumineuse à l'aide de 

1 . Voir P. Il. comm. au sütra 12, p. 29, ). 7 la phrase qui commence par: bhedani;
cayiibhimiinavikalpanapradhamïnla~karar;iadevlrüpe~a ... Voir encore si. 50 comm. et 
Introd. p. 21. 

2. Voir si. 45-46. 
3. Sur la miiyiï, voir Abhinavogupla J. P. v. II'~ I, 7, p. 203~ 1. 13 qui fait de l'illusion 

un pouvoir d'obscurcissement, car elle réduit à l'inconscienee ce qui est essentiellement 
conscient : sarvathaiva svarüpaf!l lirodhille ... vimohinf sô. 

4. L'énergie divine qui fragmente la Réalité unique. Sur les ka1iwl.-a, voir Introd. 
p. 20 et P. S. Jntrod. p. :m scr. 
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l'énergie dtillusion (maya8akli), il ne voit plus en ces cuirasses ent1·uvantes 
que des attributs de la Réalité et il les ncrepte pour ce qu'elles sont, les 
énergies mêmes de Siva. 

11 n'a donc aucune raison de les rejeter, pas plus qu'il ne se sépare de 
l'univers dont il a reconnu l'identité à Siva. 

Selon cette version nous sommes en unmUanasamiidhi - exlnse au..x 
.y.eux ouv.erts :--- qui perçoit l'absolu jusque dans les.liens qui nous entravent-; 
Mais si l'on préfère la seconde version dans laquelle l'homme, n'étant plus 
soumis aux cuirasses, s'en sépare: nous retrouvons le kü!aslha cher aux 
Vedantin et aux SâI]lkhya, l'homme grisé de solitude qui, transcendant 
l'nnivers, demeure constamment en une extase-aux-yeux-clos (nimllana
samlidhi ): s:ms plus i::~ soucier du monde et de ses imperfections. 

Médit<llion dC' la voie inférieur<' q11i rlt~houche s.ur le: pJ~n de l'Pn<'r~ie. 

96 

Jhagitlcchàf!t samulpannam avalokya samat!l nayel / 
yala eva samudbhfüa tatas tatrai11a • tyale / ! 

Ayant observé un désir qui surgit soudain, qu'on y mette fin 
(brusquement). Quelle que soit {la source) d'où il jaillit, que là 
même il s'absorbe. 

Cette pratique se concentre toute entière sur l'instant qui précipite dnns · 
la Réalité ultime. On essaie de s'insérer dans l'instant présent, uctuel, 
l'instant où point une impulsion ou un désir encore informe et qui n'a pas 
eu le temps· de prendre consistance en revêUlnf. une expression verbale ou 
en se fixant sur un objet défini. 
. ~i l'on refoule tout à coup cette impulsion sul!g'issante, un vide se produit 
a l 1ssue du choc éprouvé et l'on revient à la source de ce désir qui dérivait 
si vite loin de lui-même. Cet.te source n'est autre que l'ébranlement initial 
fprathama tu{i), l'acte de prise de conscience de soi à l'état pur et. l'on 
s absorbe ainsi dans l'indétermination originelle (nirvilralpa). 

Cette expérience fondamentale, clef de voûte de la Spandakürika, 
~st mentionnée par celle-ci sous le nom d'unme§a, éveil1. C'est elle encore, 
so~s une forme à peine difTérente, que décrivent nombre de nos sloka: 
brusque changement d'orientation, intériorisation soudaine au moment oü 
le support objectif s'efTondre sous le chor d•une émotion intense. 

Voie cte l'énergie. 

97 

Yada mameccha nolpanna j1iàna111 vii kas ladasmi vai / 
lallualo-' ha'!l lalhâbhülas talllnas lanmanâ bhavel / / 

Quand ma volonté ou ma connaissance n'ont pas encore surgi, 
que suis-je, en vérité ? Telle est, dans l'ordre de la Réalité, la nature 
du Je 2

• La pensée s'identifie à cela, (puis) s'absorbe en cela. 

l. III, 9 ou ~I. 41. Voir l'étude consacrée f4 ce prohlème, lntrod. p. 62. 
2. A savoir sans ,·olontf! ni connnissrmce. 
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L'extase à laquelle celte strophe fait allusion ne peut êl re comprise 
sans une brève explication : Paramasiva, la liberté absolue (srJiitantrya), 
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 ~spPd!; 
de sa libre puissance tandis que d'autres restent dans l'ob~c.nritr. Il l'ait 
apparaître d'abord l'énergie consciente (cil): puis l'énergie de félicité 
(ananda}, ensuite. la.--volonté .. (icchâ): enfin domineront .successivement 
les énergies de connaissance (inti.na> et d'activité (kriya). 

Toutes ces énergies se trouvent réunies en proportions diverses dans la 
moindre de nos nctions. Mais si c>onnnissance, volonté et activité font 
<1éfaut, le sentiment de l'ego que tfasent ces trois énergies sera lui-même 
absent. On demeure immergé dans la masse indifTérenciée de conscience 
et de félicité (cidanandagharw), Hut sivaîle antérieur à l'apparition <les 
~nergies de volonté et de connaissance. 

Le mondP. objectif et le domaine du moi qui lui corrr~poncl n<.- sont que 
la manifestnlion <le ln volonté (icchâ}, et tant que ln volonté ne s'est pas 
dairement posée, ce moi est identique à l'absolu, tout comme l'amphore se 
confond avec le potier aussi longtemps que celui-ci ne l'a pas façonnée. 

A la lumière de ces éclaircissements, le sens de notre sloka se dégage : 
avant que volonté et connaissance ne se lèvent, le pur Sujet conscient repose 
ralme et satisfait en lui-même sans tendre vers un objet qui serait extérieur 
i.t 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 Ili effectivement tel», 
c'est-à-dire bien dépouillé de volonté et de connaissance, il recouvre son 
~ssence de Sujet illimité et, s'y nbsorb:mt profondément, il s'identifie pour 
toujours ù elle. 

La strophe précédente relevait <le la voie de l'énergie parce que tlésir 
ou volonté était déjà apparu ; mais dans la voie de Siva oi1 l'on se trouve 
maintenant.! désir et conn:-iissance n'ont pas encore surgi. 

98 

I cchayâm al hava j nam• jale cillaf!l niuefoyet / 
âlmabudd hyà narzyaceliis talas taltviirlhadarsanam 1 

// 

Mais une fois que la volonté ou la connaissance se sont pr~
duites, on doit y river la pensée au moyen de la conscience ~~ ~01; 
l'esprit étant indifférent à toute autre (chose), alors (1a1lhra) 
l'intuition du Sens de la Réalité. 

Si le verset précédent décrit un état qui prélude à l'apparition de l'énergie 
mentale et donc propre à la voie de Siva, celui-ci, à la suite du 96, relève de 
la voie de l'énergie, soit qu'on s'attache au désir naissant en l'empêchant 
d'atteindre son objet ou sa fin, soit que, le bloquant sur l'instant présent, 
on s 1empare soudain d'un désir qui vient juste d'apparaître. . 

Nous avons vu• qu'au premier moment de leur apparition. connaissance, 
désir, impulsion, sensation ne font que tendre obscurément vers une 

1. 1'alra buddhyiïnanyactlâs talai} syàd âtmadar&anam. On aura olors l'intuition du 
Soi. Netratantra comm. de K~emariija l, p. 201. 

2. \"oir Jntrorl. p. ;>~l. 
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expression sans réussir à se fixer sur un concept (vilmlpa). C'est que au 
premier ébranlement (prathamli lu!i) de racte, dans l'intention pure, il 
exist.c une véritable désappropriation du moi; le Je y fulgure dans sa nature 
absolue. Ainsi ces trois expériences offrent un trait commun : elles 
s'attachent au Je en son essence : ou parce qu'on ne l'a pas encore quitté 
pour s'intéresser aux états qui le recouvrent (97) ou parce qu'on tend à 
nouveau vers- lui en se. détournant de l'appel des .choses (96) .. ou .en.fin,-au 
cas présent, parce qu'on se tient au foyer du désir et de la connaissance, 
au moment où ils se manifestent, en se concentrant sur la pure énergie du 
Je, l'acte même de conscience. Alors, grâce à la parfaite conscience du Soi 
qu'on réalise non seulement. dans le Je privé de ses énergies (sloka pré
cédent) mais encore dans le J r. net.if f111Î <°M~ire et qui connait, on dé.couvre 
l'intuition du Sens véritable. 

99 

Nirnimitta'!l bhavej 1nanaf!1 nirüdhüraf!t bhramülmalram / 
lalfoalafl. kasyacin nailad evaf!1.bhüvl Mvafl. priye // 

Toute connaissance est sans cause, sans support et fallacieuse 1 

par nature. Dans l'ordre de la réalité absolue, cette (connaissance) 
n'appartient à personne. Quand on est ainsi totalement adonné à 
(cette concentration), O Bien-aimée 1 on devient Siva. 

Il s'agit ici du moyen de pénétrer dans le cœur qu'Abhinavagupta 1 

désigne par l'expression 'sarvâtmasaf!lkoca ', brusque retrait en soi-même 
avec contraction de toute la personne dans le Soi, éprouvée durant l'extase 
aux yeux clos (nimllana.<;amlidhi). Les voies des activités dirigées vers 
l'extérieur se ferment soudain et le yogin se refuse aux choses qui 
l'entourent, la réalité intense du Soi excluant toute autre réalité. 

Au cours de la connaissance ordinaire l'homme est convaincu de 
l'existence d'objets réels qu'il saisit. en nn<' 'connaissance objective dont il 
ne. doute p~s el il imagine que celle-ci appartient à un sujet lui aussi réel. 
A1m de miner les fondements d'une f elle croyance, il faut se concentrer 
?'abord sur l'irréalité de l'objet. Puis, hi connàissance à son tour est livrée 
a un examen critique. Qu'on ln prive <1e ~on support - l'objet - et elle 
apparuttra également comme illusoire. Objectera-l-on alors qu'elle 
appartient à un sujet réel? Du point de vue transcendant elle n'appartient 
à auc!.m sujet, si l'on comprend par là un sujet limité qui ne serait pas la 
conscience même . 

. Il e~ résulte que sujet connaissant, objet connu et connaissance 
d1spara1ssent pour faire place à Siva la Conscience absolue aflranchie 
de tou~e ~odalité, le Je plénier (pür~âhanta). 

M.éd~tat10n _avec concepts propre à la voie de l'énergie, au premier 
hém1st1che, puis voie de Siva au second. 

Les sloka 99-109 développent le thème de l1irréalité el de l'inconsistance 

1. On dit que la connaissance est sans cause (nir11imitla) lorsqu'on ne cherche pa8 
à connatlre, et qu'elle est erronée si elle procède <le l'illusion (maya) qui découpe 
l'illimité et l'entache de multiplicité. 

2. T. A. V, p. 3ï9 .. Jnyarnthn y cite notre ~lolrn. 
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de tout ce qui existe. Seul échappe le support immuable de toule opposition, 
la conscience inditlérenciée dans laquelle on découvre l'équilibre lwrmonieux: 
entre le moi et l'univers (samatii). 

100 

Cidclharmii sarvadelïë~u vzse§u nasii kulracit / 
ala~ ca ianmayaf!l sarvaf!l bhii.vayan bhavajij janafi // 

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 l'homme qui a conquis 
Ir devenir. 

LH Conscience (cil) qui illumine tout de son éclat a pour attribut 
l'activité autonomc 1 el n'est pas soumise aux notions limitées et artificielles, 
telles que «je suis identique à mon corps, à ma pensée,., Elle règne indivise 
et éçrale à elle-même dans tous les êtres, dn balayeur des rues au brahmane, 
de lu fourmi aux corps les plus divins. . 

L'homme qui se pénètre peu ù peu de celte vérité l'actualise en reconnais
sant son identité il la conscience universelle du Souverain de l'univers; 
comme Lui il réside dans tous les ~orps et domine en conséquence le flux 
de la vie et de lu mort (sarrisara). 

Les deux derniers versets rappellent la samadhirajasamalii des Boud
dhistes du grand Véhicule, i• ceci près que si tout est identique (sama) et 
parfaitement égal pour eux, c'est parce que les choses (dharma} n'ofTre~t 
pas la moindre diflérence puisqu'elles sont toutes également vides, tandis 
qu'ki c'est pour la raison qu'il n'existe qu'une seule et même Conscience. 
Mais chez les uns comme chez les aut.res, vacuité et égalité (Sunyatti et 
sam,,lli) servent i1 définir l'ensemble des réalités empiriques (dharma). 
C'est par elles que le Rodhisaltva connaît et voit tout• et, pareil à l'adept.e 
de notre Bloka, il a pouvoir sur Loute chose grâce il sa connaissance ~m
versclle. De même encore pureté (rmâl1ila) et tranquillité P~~f:.lt~es 
caractérisent · l'égalité ùu suns essence ' pour les Houddhist.es el l egahté 
de la Consciencea pour les partisans des A.garnn sivaite8. 

Nous !'.'ommes d:m!" hl voie' de l'énergie. 

101 

K âmakrodhafobhamuhamadamiilsaryagocare / 
bnddhif!l nislimiifi1!1 krfoii lat talluam avasi$yale' Il 

Si l'on réussit à immobiliser l'intellect alors qu'on est sous 

J. L'activité ùc la Conscience se presenle comme la forme gènél'ique de tout ce 
qui existe (citilcriyâsarvasiimcënyar1ipéi ... ) S. S. v. 1, p. 4, 1. 2. K11ern~raja cite ce verset 
pour illustrer son commentaii-e, p. 8, 1. 1. 

2. Gilgil Manuscripts p. 158 sqq., vol. 1 J. 
3. Sur celle questlon voir encore : ;1. 64 et 125 qui traitent de samalva et sama. 
4. Strophe citée égfilement S. n. p. 40 comm. au 2'2.. 
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l'emprise du désir, de la colère, de l'avidité, de l'égarement, de 
} 'orgueil. d~ l 1Pnvip,~ la Réalité de ces (états} subsiste (seule). 

Ce iHokn propose eomme moyens un choix d'expériences dans lesquelles 
la sensation de l'existence se trouve soudnin dêcupléc et l'enchaînement 
des images accéléré d'une manière si précip~tée qu't!-n momer_it :ur:i_yl' .où 
la continuité de la vie psyc.hique sé brise. Mais tandis que l'homme ordinnire 
s'identifie au flot de l'énergie {Saktivisarga) qui le submerge alors sans 
chercher à le traverser pour atteindre Siva, le yogin bien recueilli et maitre 
de soi réussit par l'entremise de cette énergie ainsi suscitée à stabiliser sa 
pensée au milieu du tumulte de la passion et, coupant le flot, retourne il.sa 
source jaillissante, Je Soi profond, de la même façon qu'une tortue rentre 
dans sa carapace. Cette brusque introversion qui le met en contact avec 
l'énergie infinie et vibrante de 11 Acte pur (spando) est le thème fnvorj de 
la voie de l'énergie et constitue un des moyens de pénétrer dans le cœur 
nommé· contraction de l'énergie 1 (sau:zkoca)1. Tout comme la concent~ation 
sur un vikalpa intensifie celui-ci jusqu'à envahir toute la conscience, 
l'émotion ou la passion violentes, elles n.ussi, ramassent spontanément l'être 
entier sur un seul point (ekagralii) et abolissent, ce faisant., fa multiplicité 
des impressions. Mais il raut que l'intensité unificatrice ùes ~ner~ies 
accompagne un intellect bien apaisé (ciltauisranli) pour qu'un gran<l silence 
se rasse dans l'âme et que la Réalité profonde sous-jacente aux modalités 
de la conscience se rëvèle en ~on essence comme le Tout unique et immuable. 

102 

lndrajülamaya'!l visva'!1 nyaslaf!i 2 va citrakarmaual I 
bhramüd va dhyüyalal;i sarvaTfl pasyalas ca sukhodgamal;i 11 

Si l'on médite sur le cosmos en le considérant3 comme une fantas
magorie, une peinture ou un tourbillon (et) qu'on arrive à le 
percevoir tout entier comme tel, le bonheur surgira. 

, Cette .méditation concerne le moyen qu 1Abhinavagupta nomme 
, cont~ct1on de l'énergie dans le Soi '•. Selon cette pratique, qui convient 
a la voie de l'énergie, on s'efforce de percevoir le monde comme un reflet, 
un_ tour de magicien ou une peinture, c'est-à-dire une image totalement 
umfiée dans la conscience du sujet qui contemple l'univers mais dénuée de 
fonde~ent objectif. Pourquoi doit-on méditer sur lui comme s'il était un 
t~urb1llon '1 !~es deux significations de ce terme bhrama, tournoiement 
d ordr~ physique et égarement ou apparence illusoire, se trouvent réunies 
dans .l exemple suivant : un homme transporté par un véhicule imagine 
parfois que ce n'est pas lui qui se meut mais que les arbres du bord de 
la ro1,1te s'avancent vers lui à grande allure. De même, certains états de 
recueillement comportent nombre d'impressions analogues. Si l'on réfléchit 

1. Voir Introd_ p. 45. 
2. Le T. A. Comm. V. p. 380 lit nyasta et non vyasla. 
3. Nyasla, litt.éralement • établi ' ou ' situé comme '. 
4. Sarvâtmasarrikoca. Voir Introd. p. 45. 
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à tes fausses impressions auxquelles on donne une adhésion totale a 11 
moment où on les éprouve~ on prendra conscience que les rapporls 
apparemment bien établis de la vie empirique n'ont aucune consistance. 

Dès qu'on est convaincu du carnctère illusoire de l'univers, celui-ci n'a 
plus le pouvoir d'engendrer désir 011 aversion, l'on cesse de s'en préoccupPr 
el l'on s'apaise. . 

-D!autre part, à- mesure-que-l'univers se. vide de-Loute Corme et de.-to11t 
contenu, le Soi qui lui est sous-jacent gagne en éclnt et en permanence ; 
bientôt il subsiste seul, alors la réalité phénoménale disparall comme une 
illusion qu'on perce n jour et. la félicité mystique étoufTée jusqu'ici se 
déploie pleinement. 

103 

Na ciilaqi nik~iped du~khe na sukhe va pari/..:§ipel / 
bhairavi j nâyaliîrr1 1 madhye kiT[l lalluam auasi~yale Il 

On ne doit pas fixer la pensée dans la douleur ni la gaspiller 
dans le bonheur, 0 BhairavI·l Veuille connaître (toute chose) au 
milieu (des extrêmes). Eh quoi ! la Réalité (seule) subsiste. 

Cette strophe condense tout l'enseignement du VijiiànabhairavH ; 
l1altitude ici décrite qui relève de la voie de l'énergie doit son importan~e 
à ce qu'elle s'applique à l'intersection de deux états ainsi qu'à l'harmonie 
(samalO.) qui en découle. 

Le point intermédiaire (madhya) entre deux extrêmes est, nous l'avons 
vu, le centre immobile, l'Un impassible et apaisé. La Réalité qu'on Y 
décèle quand on se détourne de la dualité plaisir-douleur n'est autre que le 
Soi. En efTet, sous-jacent aux modalités changeantes, subsiste leur support 
immuables, la réalité de la Conscience. Dès qu'on prend son repos au ce~tre 
immuable (madhya), les aspérités se trouvent nivelées et tout redevient 
égul (sama) parce que les modalités qui cachent la Conscience s'efTacenl 
et que celle-ci se dévoile dans tout so·n éclat indifférencié. 

104 

Vilzâya nijadehasiharri sarvalrâsmlli bhâvayan3 
/ 

drrf.hena manasâ dr~/yiï n<ïnyek~i~1y<i sukM bhauet 11 

Après avoir rejeté l'attachement à son propre corps en réalisant : 
«je suis partout » d'une pensée ferme et d'une vision qui n'a égard 
à rien d'autre: on accède au bonheur. 

Le yogin commence par se détacher de son corps en ne cult.i\·anL plus à 
son sujet ni souci ni désir, et en imaginant de façon intense et. ininterrompHc 

1. Dhyayalàm selon la Kaumudi : veuille méditer. 
2. Tel est le niranjana qui sous-tend agni- h"àma et vi~a. Voir si. 68 et lntrod. p. 47. 
3. Kaurnudï : sarvam asmlli bhiivayet, qu'on réalise' je suis toute chose'. 



- ~38 -

qu'il réside non plus seulement en lui mais en tout lieu. Il abolit ainsi toute 
localisation consciente propre aux domaines sensoriels et perd Je sentiment 
de sa corporalité. 

Étant bien convaincu de c pénétrer dans Ja Réalité immanente à l'univers 
et qui pourtant le transcende - cette Réalité du Je suprême, autonome, 
divine et sans déclin - que pourrait-il encore craindre ? » 1

• 

---Plein-de la -joie intérieure-qui procède de son expsnsion-à tout l'univers•, 
il est perpétuellement heureux puisqu'il ne dépend plus du corps, ni du 
temps, ni du lieu, et que le Soi et runivers n'ont pour lui qu'une seule 
saveur (samarasya). 

Le yogin parcourt la voie de l'énergie cor il intègre le cosmos ù sa pensée 
illuminée• et immensifiée. 

Ghafâdau yac ca v11nanam icchiidyarri vii mam<inlare / 
naiva sarvagalaf!l jâlarri bhiivayan ili saruagafl // 

La discrimination ou le désir, etc. ne se trouve pas seulement en 
moi mais apparait aussi partout, dans les jarres et autres objets. 
Réalisant cela, on devient omnipénétrant'. 

Ayant accédé ù la vision mystique de l'unité pour avoir renoncé à soi
mème, le yogin ne perçoit plus de difTérence entre intériorité et extériorité ; 
la conscience lui semble également présente en tous lieux. 

Somànanda ne dit pas autre chose : 4( Le pot sait (qu'il est un pot) par 
son identité à moi et, par mon identité au pot, je {le) connais ... A l'étape de 
sadasiua, je réalise le pot en tant qu'identique à la conscience. Siva se 
manifeste par soi-même en prenant. conscience de soi par I1inlermédiaire 
de la multipJici té des choses1 • 11 

Nous avons vu qu'au premier instant de la connaissance, on ne peut 
tracer de distinction entre Je sujet el robjct, en sorte qu'au moment où 
perce _le désir de connaître une chose, celle-ci se présente comme identique 
au SUJet qui l'appréhende. 

Voici la glose d'Abhinavagupta ù ce vers de Somànanda : 11 Du point 
de.vue suprème, tous les sujets ne constituent qu'un sujet unique. Seul l'Un 
existe. Et d'après une stance : · (c'est un seul et même Soi) qui se révèle 
comme notre propre moi et comme le moi des autres '. Ainsi toute 

1. Verset de la Vimen1edipikë. cité par $ivopâdhynya. 
2. • Quand il vit vraiment le mot immense, le rêveur se voit lilJéré de ses soucis, 

de ses pensécs, libéré de ses rêves. Il n'est plus enfermé dans son poids. n n'est plus 
prisonnier de son propre être. • G. Bachelard, op. clt., p. 178. 

3. Citlasambodha. 
4. Le commentaire donne une autre interprétation, elle aussi possible : «La 

connaissance qui se voit en toute chose, jarre, etc., el celle qui existe également en 
moi, désir, etc., cette (connaissance} ne prend (en réalit6) même pas noissance. Si l'on 
se pénètre de ce (vide) on devient omniprésent. :a cr. él. 97 et 99. 

5. Madtitmana gha/o velli vedmy ahaT{l ca ghaJâtmana / •.. naniibhcivai~ avamâlmônaT[l 
jânann aate svaya'll til:a~ fi S. D. V. 8_1. 105 et 109. 
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connaissance, qu'elle appurtienne à l'éternel Siva ou à un ver de terre, est 
la connaissance d'un seul et unique Sujet.... L'omniscience du Sujet en 
découle nécessairementi. 11 Et cet nuleur aborde aussi ce thème du point 
de vue de l'objet: u Tous les objets, pots et autres, ont mème nature que la 
pure conscience et resplendissent comme identiques au sujet conscient, 
à l'exemple d'une ville qui se manifeste dans un miroir ... Lorsqu'il est encore 
indêtërminé (auikalpa) Je pot ne fait· qu'un avec la· conscience (cil) et se 
montre omniforme et total (pürf)a) comme elle,.mais on ne peut l'utiliser 
à des fins pratiques. II faut donc que le sujet, en se servant de l'activité 
d'illusion, scinde et délimite cet être total. Quand il le ditlérencie alors de ce 
qui n'est pas le pot, il niet. 11 

La Conscience ne réside donc pas seulement en moi, être conscient, 
mais dans tout ce qui est, jusque dans les choses inanimées. 

Ne nous y trompons pas; notre l!loka, en employant le Lerme bhavaqan 
suggère non pas une réflexion philosophique mais une évocation puissante 
qui vit le premier instant en son intensité. Les poètes ont depuis longtemps 
découvert toute la richesse de l'instant ruigur:mt qui précède la claire 
pensée -- cette source d'expansion d11 moi el des choses : 

cr Azur vivace d'un espace 
Où chaque arbre se hausse au dénouement des palmes 
A 1:1 recherche de son âme.» 

Et G. Bachelard, qui cite ces vers de Supervielle, explique : «quand un 
poète sait qu'un êlre du monde ~herche son âme, c'est qu'il cherche la 
sienneJ. ,, 

Ainsi contemplé alors qu'il surgit, l'objet encore imprégné de désir et 
saisi dans son être profond perd ses limites, tout comme le moi contempla~.t 
renonce aux sienneg. Et. l'homme devient omniprésent car, à mesur~ qu ~l 
pénHre à l'intérieur de soi et des choses, l'immensité s'accroit ~l 11 fimt 
par échapper à l'espace. 

Voie de l'énergie. 

106 

GrahyagrahakasaqwillilJ siinuïnya sarvadehinam / 
ynginiit!l tu vise~o 'sli 4 sambandhe siivadhanala // 

La perception du sujet et de l'objet est la même chez tous les 
êtres nantis d'un corps. Mais ce qui caractérise les yogin c'est leur 
attention ininterrompue à l'union (du sujet et de l'objet). 

l. 1. P. v. I, 1, 5 vol. 1, p. 48, l. 8. 
2. 1. P. v. I, VI. 3; vol. 1 fin de p. 2·t3 et p. 244. 
3. J. Supervielle, L'Escalier, p. lOG el G. Bachelard dont il faut méditer les belles 

analyses dans La Poétique de l'espace, p. 182. . 
4. KaumudI: ayam; également I. P. v. v. Vol. II, p. 405 et Ill, p. 30. Strophe citée 

enc·ore comm. du Netratantra II, p. 37 et Abhinavagupla y fait allusion T. S. IX, 
p. 104, l. 3 c A mesure, dit-il, que tombent. les pensées dualisantes, l'illumination 
s'affirme; el c'est pobr cette raison qu'on doit exnnùner attentivement la relation entre 
sujet et objet. » 
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La conscience ordinaire oppose sans cesse penseur et pensé qu'un éc~1rt 
empêche toujours de coïncider. Bien au contraire, les habitués de rext.ase 
appréhendent l'essence dans laquelle fusionnent sujet et objet - immuahle 
Lumière de la conscience - avant son dédoublement en penseur et pensé. 

Ce verset poursuit donc la même idée que le précédent : le yogin vit 
désormais le premier instant jaillissant de la connaissance et du désir, ce~_ui 
où le conmt· ëritrë-süjët percevant et réalité perç-uê n'a ·µlus cours, car il 
se lient alors n leur commune origine, l~ Centre unique. 

Il ne s'agit pas ici d'une concentration spéciale mais de la définition d'une 
vision propre au yogin. Néanmoins K~emaraja, qui cite ce verset dans s11 
glose au Pratyabhijiiah~daya, fait allusion à une série de certitude:-: 
intellectuelles qui relèvent de la voie de l'énergie et conduisent le yog'in 
jusqu'au seuil de l'intuition mystique : «la réalisation de l'univers objectif 
comis~e, dit-il, en l'absorption du sujet doué d'une pleine conscience de 
aoi. grâce à un enchaînement ascendant de critères logiques. Telle est la voie 
relative à ln connaissance parfaite et qui mène à la béatit11de 1

• )1 

107 

Suavad anyaforlre 'pi saf!witlim anubhavayel / 
apek~éiTfl sva8arlrasya lyaklva vyap[ dinair bhavet // 

Que même dans le corps d'autrui on saisisse la conscience comme 
dans le sien prop~e. Se désintéressant de tout ce qui concerne son 
corps, en {quelques) jours on devient omnipénétrant: 

Il ne nous est pas possible de traduire anubl1Ü- en raison de sa polyvalence: 
embrasser intégralement, étreindre, éprouver de façon intense, égaler. Ainsi 
P,~r u~ acte puissunt ' en consonance' (anu) on réussit quelquefois ù 
s .•dent1fler à une autre personne durant une fraction de seconde ; cette 
vive. syi:iipathie permet d'ignorer son propre corps. Les structures et 
locul~s~t1ons bien précises qui font dire : mon corps, son corps, se trouvant, 
brou1llees, les limites personnelles s'estompent. Dès qu'on a brisé l'attach<'
ment au corps particulier, facteur déterminant de limitation spatiale, 
l'unité o~niprésente au-delà de toute opposition se manifeste clairement .. 

~ompr1se de l~t sorte, cette évocation apparLiendrnit à la voie de l'énergie ; 
ma~s la KaumudI semble interpréter l'expression 'corps d'autrui ' comme 
désignant le corps cosmique du Seigneur et elle cite une stance d'Utpaladeva 
(1. P. I~. 1. 4) : 11; Ce qu'on nomme connaissance et activité dn Seigneur 
e~ ~elat1on avec les choses formant son corps - à savoir l'univers -
s un!ssant avec l'illusion comme troisième, prennent chez l'être asservi 
(pa~;u), l'aspect des trois qualités: plaisir, douleur et inerti~. o Nous serions 
en ce cas dans la voie de Siva. 

Ainsi, en Siva, la Pensée qui Appréhende ctes olJjel.s sépmés repose sur 

l. tt Vifoa111 • ..• la.9ya ya 'siddllil}' pramâ1;wparohakrame1Ja vimadamayapra
malràveAatJ safoa ' hetuf.t ' parijn<ine upâyo yasyâ~ antna ca sukhopayalvam uktam. 
Comm. au sûtra 1, p. 4, l. 10. 
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une seule et même conscience de soi. Mais on ne peut se représenter la 
conscience sous forme de l'ensemble des corps si l'on ne se détourne d'abord 
de son propre corps pour ne voir pnrtout que Conscience indivise 1

• 

108 

N iriï.dharaf[l mana{t krlva vikalpan na vikalpayet / 
tadatmaparamatmatve bhairavo mrgalocane // 

Ayant libéré l'esprit de tout support, qu'on cesse de penser selon 
une pensée dualisante. Alors, 0 (femme) aux yeux de gazelle t 
l'état de Bhairava (réside) dans le fait que le Soi devient le Soi 
absolu. 

Le yogin a totalement suspendu l'activité normale de l'esprit. qui distingue 
les choses par couples : noir et blanc, bien et mal, etc. (vikalpa), en lui 
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 à l'unité. 

Cette réalisation appartient à la voie de Siva parce que d'emblée, et 
grâce à la perfection de la vacuité mentale (nirvikalpa), le Soi aussitôt 
révélé s'immerge dans Je Soi absolu ou Bhairava cosmique et, l'énergie 
s'identifiant à ce paramlitman, le gnostique prend conscience des pouvoirs 
in finis dont il jouit désormais : 

109 

Sarvaj na!i sarvakarlâ ca vyapaka{t paramefoarafl. / 
sa evahaf[l. faivadharmâ ili dartf.hyac chivo bhavet 2 

// 

Quand on se renforce dans la (réalisation) suivante : ' Je possè~e 
les attributs de Siva, je suis omniscient, tout-puissant et o~m
pénétrant ; je suis le Maître suprême et nul autre ', ~n devient èiva. 

Le sloka précédent a exposé. de quelle manière 11 la grande sphère de 
l'avikalpa se dévoile grâce à Ja diminution graduelle des vikalpa »'. 

Dans ce but, le yogin commence par investir Siva des attributs 
<l'omniscience et autres, puis il imagine que lui auf;si les possède. Ayant 

1. A ce niveau, celui de l'épanouissement du Cœur, l'énergie de la Conscience est 
appréhendée comme l'Un sans dualité identique t\ son propre corps. P. H. comm. au 
sûtra 12, p. 30, 1. 3. 

2. Variante ~ivodaya!z, l'éveil de Siva (se produit}. Svacchanda XII ~1. 144, tome VI, 
p. 77. Cf. T. A. V, p. 379 el M. M. p. 26. 

3. Voir P. H. comm. nu sütra 121 p. 28, 1. 3. La révélation par les divinités de cette 
gronde terre de l'indif?érencialion correspond à la pénétration dans l'altitude 
bhairaulmudrü qui fait passer de la condition d'esclave è. celle de souverain (pali): 
patidaMiyti'!l ilz bhede aaT(lhtiram abhede ca &argaslhitl praka/ayantya~, kramiit krama11i 
vikalpanirhriïsanena :JrlmadbhairavamudriinupraueAamaylrrr mahallm avikalpabhümim 
et•a unmllayanli. 
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ncquis l'assurance de son identité à Siva, il recouvre s..- nature vériluble 
parce que disparait l'activité de mise en relation (vikalpa) et qu'il voil 
la Réalité teUe qu'elle est. : vérité du Soi (sl. 108) et vérité ne l'univers 
m. 109). 

Cette strophe ainsi comprise illustre le moyen de pénétrer dans le Cœur 
en s'intégrant à tout (vyiipli) 1 et fait pnrlic de la voie de l'énergie, du fnil 
que Siva y est considéré comme immanent i1 l'univers. · 

Mais au niveau supérieur de l'altitude bhairavïmudrii\ celle réalisaliou 
prend une signification à ln fois plus vaste et. plus précise : elle ne concerne 
que le jnünin qui, ayant quitté la phase de recueillement de l'énergie 
(saklisa'!).koca) passe brusquement il l'extase. aux yeux ouverts (unmlla
nasamlidhi) dans laquelle l'énergie commence à s 1épanouir (5aktivilcasa)3. 
11 perçoit alors le monde environnant et y déploie son activité mais sans 
quitter le sanctuaire du cœur, imprégnant l'univers de son intériorité 
maitrisée. Il rapporte toutes ses activités i1 ce Centre en reconnaissant qu'il 
est omniscient, omniprésent comme Siva. En d'antres t.ermes, il accède 
à l'état cosmique propre à Paramasiva •. 

Une strophe célébre le chante ainsi : [{Celui qui a reconnu son identité 
il l'univers et sait que tout ce qui se manifeste n'est que sa propre gloire, 
•levient le souverain tout-puissant lors même que les vikalpa continueraient 
à s'écouler'. li Ces très purs vikalpa apparaissent ici comme sa gloire, le jeu 
d~ s.a .liberté créatrice; u énergie origincHe immergée dans l'extase de In 
fe1ic1té et de Ja pure.Conscience•. :11 

110 

Jalasy:vormayo valmer jvalabhangyal)-7 prabhiï rave!i / 
mamawa bhairavasyailâ visvabharigyo vibhedilü"/.t 11 

Comme les vagues surgissent de l'eau, les flammes du feu, les 
rayons du soleil, ainsi ces ondes de l'univers se sont différenciées à 
partir de moi, le Bhairava. 

Jayaratha cile ce ve1·set pour montrer comment on pénètre au c1Pur mi-me 
r.les choses·- uyapli - en prenant conscience de sa cosmicité-. 

C~s paroles sont mises dans la bouche d'un jiiünin qui ayanl reconnu 
son ide!1tité à Bhairava ne voit en tous lieux que conscience homogène 
(rnmata) cL uniformité entre son corps et l'univers. li peut :-llo1'$ nttribnfü' 
a son propre Soi la quintuple activité <le 8iva el ao'ir en conséquence : 
comme Bhnirava~ iJ '?rée, proté~c et résorbe l'univers~ fi exerce son sortilège 

1. Étal dilTusif de .soi. Voir T. ,\,V. si. 71, r- :H~l. l. :i et Jnlrod. p. 46. 
2. A ce sujet voir p. I i4 sq. 
:l. Voir si. 88. 
4. Voir lnlrod. p. l·L 
5. Sarvo mamâya'fl vibllava ityeua'fl parijanata~r / Vi~mïlmano f'ilwlpûn<'if[I prasure' 

pi mahdalà JI I. P. IV, 1, kàr. 12 {vol. li, p. 266). 
6. Selon le commentaire de cette str<>phe pnr K!7emuri"ijat P. 11. sütra 12, p. 28, J. ~ : 

iidirüpâl'fl cidanandâveAama9nû17z luddhavikalpa8aklim ullâsayanli. 
7. Le T. A. Comm. V, p. 379 cite la strophe anc la n'rianle bllai1güh. 
8. Idem. 



- 143-

(tirobhi'iua) et en libère par la grâce (anugraha); parce qu'il possède la 
conviction de l'unité, il voit cet univers se déployer selon· sa propre volonté 
et tout ce qu'il entreprend sera couronné de succès. Il ne craint aucun échec 
car sa matlrise due à 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 l'océan ses vugues. 

Mais Abhinavagupta recommande ici une grande prudence:·" ·Garde-toi, 
dit-il, d'attribuèr cette divine activité à ton corps et autres limitations 
de ton être, parce que ton corps n'est nullement Sivn. Mais si tu rn investis 
giva même {ton Soi}, alors tout va bien1 • n 

Cette attitude est tributaire de la voie de Siva : le Bhairava y perçoit 
sa propre gloire qui part de son être en ondes mondificatrices tout comme on 
voit dans un miroir unique d'innombrables reflets qui se difTérencient les 
uns des autres•. 

111-112 

Bhranlvii bhranlvii forlret:ia lvarilaf!l bhuvi pülanai / 
k:;obhafoklivirame{la para sal[1.j<igale dasü. /f 
Adhare~v alhavasakiyajiiiinac cillalayena vii / 
jiitafoktisamiivefokfobhante bhairauaf!1 uapu!i 11 

Lorsque, physiqucmcnl3 égaré, on a tourné de tous côtés et 
en toute hâte au point de tomber à terre (d'épuisement); grâce 
ù l'arrêt de l'effervescence de l'ériergiP-, la condition suprême ar.pa
ntt (ll 1 ). 

Si l'on est privé de force ou de connaissance à l'égard des choses 
ou encore si la pensée se dissout (dans l'extase), dès que prend fin 
l'effervescence' produite par l'envahissement de l'énergie, la forme 
merveilleuse de hhairava (se révèle) (112). 

_ Quand on est sans force, quund la peüs~e ne fonctionne plus et. ~U
1

0~ 
perd conscience du monde extérieur, on pourrait facilement ucceder a 
la vie mystique. Mais un sérieux obstacle se dresse ulors : l\1gitalion de 
l'énergie (foklik.JfJbha); celle-ci se traduit de diverses fnçons dans _les 
exemples cités: l'excitation et Je t.remb1emenl rhez un homme hors d'haleine 

l. T . .:\. XIV sJ. 24 à :iU. ~urlout ~l. '.2.9-30 comm. p. 230. 
2. La première section du ch. III du T. A. concernant la voie de Siva, traile clu 

µralibimba, le renet de l'univers dans la conscience divinisée. 
Dans L'Amoureuse initiation, Fribourg1 1944, p. 65, Milosz écrit : K Je contemplais 

le jardin <le merveilles de l'espace avec le sentiment de regarder nu plus profond, nu 
plus secret de moi-même; et je souriais, car je ne m'étais jamais r~vé si pur, si grand, 
si beau l Dans mon cœur éclata le chant de grâces de l'univers. Toutes ces conslellatfons 
sont tiennes, elles sont en toi ; elles n'ont point de réalitè en dehors de ton amour 1 
Hélas 1 combien le monde apparait terrible à qui ne se connait pac; 1 • 

3. L'auteur tient à préciser que ce n'est pas en imagination qu'on erre uinsi - sens 
fréquènt de la racine bhram - mais bien corporellement. 

4. L 'arrl't brusque de l'efTervescence est la condition chi. chan!!emenl rl'eta t. 

10 
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qui s'effondre après un efTort trop violent; l'inquiétude chez un malade 
qui constate son extrême 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 
à cause d'un obstacle extérieur à sa volonté tel que des questions posées 
par des disciples et auxquelles il ne peut répondre tnnt il est déjà absorbé 
en-soi-même~-··-··-·-- - · - - · - --

Pourtant rhomme épuisé comme le malade, l'ignorant et le yogin se 
ramassent dans leur énergie intériorisée et, s'ils arrivent à mettre un terme 
à toute agitation, ils sombrent dans l'énergie abyssale et sans fondement 
(anasritâ8akti) qui a brisé ses attaches avec la réalité empirique. ·c'est 
alors que la Beauté ineffable, dépouillée de sa diversitt>. se révè>le pleinement. 

Ces expériences relèvent de lu voie de. l'énergie. 

113 

Saf{lpradayam imaf{l devi srQu samyag vadamy aham / 
kaivalyaf[l jiiyale sadyo nelrayofl slabdhamiilrayo"fi 11 

Écoute, 0 Déesse l Je vais Vexposer tout entier cet enseignement
traditionnel et mystique : il suffit que les yeux fixent sans cligner 
pour que se produise aussitôt l'isolement (Jwivalya). 

K~emaraja cite cette strophe 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. 

Kaivalga, indépendance et solitude, appartient à deux niveaux diflérents 
de la vie spirituelle : jalonnant les voies inférieures, on la considère comme 
un isolement voulu n l'égard des choses externes et des tendances 
?uperficielles du moi ; l'immobilité totale et l'abstraction sensorielle nous 
isolent du non-moi et suppriment à la longue et du même coup, les limites 
de no~re subjectivité. Mais pour le mystique de la voie de Siva, l'expérience 
de sohtude prendra un tout autre sens : réfugié dans les profondeurs de son 
cœur et ne voyant rien d'autre du monde, le yoglndra ouvre les yeux à 
nouveau (attitude bhairavlmudri1) et, d'un regard de pure contemplation, 
perçoit Jes choses en lui-même, de façon intuitive et globale, sans que son 
~egard porte sur un objet singulier'. Knfoalya désignera nlors non plus 
·~.olement mais solitude comblée, exclusivité de l'Un, tandis que, sous 
1 mnuence de la grâce divine, l'homme !'ai!'it. le Soi comme. l'absolu qu'il 
est par nnf.ure. 

114 

Sal]lkocm!t karf)ayo!i lqtvü hy adhodviïrc lalhaiva ca / 
anackam ahala'fl dhyayan vi.~ed brahma saniïlanam / / 

l. IV, i;i. 453, vol. Il, p. 283. Voh· aussi 1. P. v. v. Ill, p. Hm. 
2. Cf. le SI. 60 OÙ l'on retrouve la flxitc} de l'œil qui contemple de \-asles ensembles~ 

le ciel pnr, d'un regard qui n'a rien à accomplir et qui est libl'ré de toute intention 
(sans arlhal.:riycîf,·aritva). Sur la bhairavlmudrâ, YOir si. 80, 109 et Int.rod. p. 46. 
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S'étant bouché les oreilles ainsi que l'ouverture inférieure (anus), 
(puis) méditant sur (la résonance) sans consonne ni voyelle, qu'on 
entre dans l'éternel brahman 1• 

S'efîorce-t-on durant. cette méditation d'entendre le son non-frappé 
et purement intérieur, l'anahata qui," à la difTérence du son ordinaire, ne 
vient pas d'un choc de l'air et n,est perceptible que si les oreilles sont 
bouchées 'l 

Privée de consonnes et de voyelles, cette résonance ne peut être distincte
ment articulée ; elle consiste donc en anusvéira ou bindu, c'est-à-dire l'énergie 
c~ndensée oil toutes les énergies de Siva se rassemblent en un point, le 
bindu, et retournent à leur origine, le A, anuttara. 

Du point de vue de la pratique, cette concentration sur la résonance 
interne propre n la voie inférieure engendre chez le yogin un accroissement 
de virilité (uïrya) 1 qui le précipite en sabdabrahman•, le Son éternel et 
indifTérencié. 

115 

K ûpadike mahiigarte sthiluopari nirlk~a1:uïi• / 
avikalpamale!i samyak sadyas cillalaya!i sphu/am 6 

// 

Se tenant au-dessus d'un puits très profond, etc., les yeux fixés 
(sur le fond sans cligner)6, dès que l'intelligence intuitive 7 (du 
yogin) est exempte de dualité conceptuelle, aussitôt la dissolution 
de la pen.séc 8 se produira clairement (en lui). 

1. Si l'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. Vanullara, Je phonème A sans bindu ni vi1arga, tl. 90, à savoir Slve consid~ré 
en lui-même et non dans ses rapporta avec l'énergie condensée (bindu) ou émettrice 
(uliarga). 

3'. bindu seul, ici décrit (114). 
3.C : visarga ou pure énergie émettrice non encore soumise à l'illusion (él. 91) ; 

l'énergie est prête à émettre l'univers mals coupée de sa relation avec le son A ou 
Siva, elle ne peut émettre. Notons que ces trois concentrations eur le son lndéterm~é 
et inflniment subtil conduisent uu même titre au nirvikalpa, du rait que toule relation 
se trouve repoussée ou ignorée. 

2. P. T.v. p. 47, l. 2, voir Intr. p. 38. 
3. Sur le brahman, voir p. 1%-6 et 1H. 38, 69, 91, 1181 125-6. 
4. La Kaumudï lit slhile parinirfk~ar;iâl. 
5. Cité sans variante par K~emari\ja dans son commentaire au Netratantra 1, 

p. 200. 
6. Sur une concentration analogue voir él. 5~60, 76, 80, 84, 113. 
7. Quant à mali, voir ~l. 121. 
8. Cillalaya au sens de citiapralaya, l'absorption de la pensée est si profonde qu'elle 

conflne à sa dissolution. 



-146-

Cette méditation de la voie inférieure met-elle e11 jeu le vertige ou bien 
est-ce que l'œil surmené par la fixation prolongée du fond d'un puits ou 
d'un précipice de montagne ne localise plus et que l'attention accaparée 
par ce point unique, subit une attirance par le vide ? En lout cas le 
contemplatif se trouvant alors projeté tout ù coup en dehors du mondP. 

_ .P!'.'9.Ch~ip, l~ pure intellige!'}çe (mati) r.e~ouvre son e§Sence in~étermin..ée 
(avikalpa) et. intuitive lorsque disparait la pensée discursive (citta). 

Sur le plan supérieur de la voie de Siva, il s'agit de l'instant si important 
où le yogin, au sortir du samadhi aux yeux clos, a le désir de voir (pasyanlî ), 
expérience mystique inelTable de la bhairavlmudrii. ayant atteint son apogée 
et que Vasugupta décrit ainsi:« Lorsque désirant connaître toutes les choses 
{de l'univers), on demeure immobile (en réalisant) 'je remplis tout' à 
quoi bon parler davantage ! Qu'on éprouve cela par soi-même•. 11 

Passant par-delà intériorité et extériorité 1 , on réalise le Soi comme 
idenliqtJe au Tout el l'on accède à Bhairava universel et apaisé. Le monde 
disparait en tant qu'objet connu pour ne faire place qu'au pur Sujet 
conscient. En d'autres termes, l'intelligence intuitive exempte de. 
dialectique ne voit plus les choges une à une mais un univ('rS global. C'esi 
à ce moment que toutes les paroles deviennent inutile~. 

116 

Y aira yalra manu yali bahye viibhyanlare 'pi 11tï3 / 

talra taira sivavasth(ï vyâpalcatvat kva yasyati // 

Partout où va la pensée, vers l'extérieur ou encore vers l'intérieur, 
0 Bien-aimée ! là se trouve l'état sivaïtc ; celui-ci étant omnipéné
trant, où donc (la pensée) pourrait-elle aller (pour lui échapper) . 

. La pensée s'égal'e cl. se disperse dans le <lédale des impressions senso
r1.elles, émotives ou ùes concepts, mais la Conscience absolue c'est-à-dire 
Siva, étant le Tout, il n'existe aucun lieu oit elle ne le rencontre. Elle ne 
peut donc se perdre à sa recherche. En conséquence, ni l'objet sur lequel 
on médite, ni l'introversion ou l'cxt.raversion de la pensée n'importent 
et la concentration elle-même perd son sens. Dès qu'on s'abime dans le 
centre apaisé, on ne perçoit plus en toutes choses que le Soi. 

Et la Spandakarika' : ,, L'individu est identique au Tout parce qu'il 
réside à la source de toute chose et qu'il assume cette identité lunt il est 
pénétré de la conscience de œ Tout. C'est pourquoi il n'y a pas d'étal danis 
les r~flexio!1s sur les mots et (leur) sens fJUÎ ne soit Siva.~· 

N1 les VLkalpa ni les liens eux-mêmes ne diffèrent de Siva 1 • La libération 
consiste donc à s'identifier à l'univers et à en prendre conscience. 

Ainsi un yogin qui a su équilibrer l1extase-les-yeux-clos el l'extase-le~
yeux-ouverls par l'attitude blwira11lm11drti ne voit. plus ni intérieur ni 

1. S. K. str. 44. Nou8 expliquerons celte strophe ù~ns un ouvrage ultérieur. 
2. Thème que développe 1e verset suivant. 
3. Kaumudi : priye, de même Je S\·acchanda vol. IJ 1, p. 312 = cr. V Il SI. 244. 
4. ~l. 28·29. 
5. Voir la citation de l' l. P. v. IV, J, 12 dans notre explication du sl. 10!), ci-dessus 

p. 142. 
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extérieur et il repose dans l'hurmonie la plus parfaite (samalii); rien à ses 
yeux n'est plus séparé de Rhnirava, ln Lumière unique de la Conscience. 

Voie de l'énergie'. 

117 

Yalra yalriik~amiirgef}.a caitanyarµ vyajyaie vibhofz J 
tasya _ tanmiilradharmituac cillayâd bharitatmalà 11 

Chaque fois que par l'intermédiaire des organes sensorie~s, la 
Conscience de l'omniprésent se révèle, puisqu'elle a pour nature 
fondamentale de n'être que cela (pure conscience), grâce à l'absorp
tion dan!i la Conscience absolue, (on .accède à) l'essence de la pléni
tude. 

l.a Conscience étant élernclle et partout présente, on bai~ne dans ln 
plénitude chaque fois qu'on perçoit quelque objet. Si l'on se concentre 
sur cet objet comme s'il n'était qu'une modalité de la pure conscience, on 
le dépouille de ses caractères particuliers en sorte que seul demeure son 
substrat· (dharmitua), ·1a pure consci~nce; ainsi 'saisi dans son être i.nti?1e, 
il perd ses bornes el s'engloutit dans la Lumière consciente (prakâsa). 
Qne la forme singulière disparaisse et la plénitude règnera seule. 

Doit-on comprendre l'expression cil-laya comme une absorption de ln 
conscience dans l'objet réduit 3 l'état de pure conscience ou comme une 
simple absorption du yogin dans la Conscience même ? 

De toute façon, il n'esl rien qui ne soit conscience, celle-ci étant répondue 
en tom; lieux~ donc en quelque point qu'on s'absorbe, le Soi plénier !-iC 

révélera. 
Cette interpréta lion concerne un homme engagé dans la voie de l'énergie. 

Mais d'après K~cmaràja qui cite ce verset (S. S. v. III. 8), nous serions dan~ 
la voie de Siva car il s'agit d'un youïndra parvenu à l'étape siuavyiJ~lt 
duns laquelle il perçoit Bhairava partout répandu dans l'univers. Désormais, 
en tous lieux et simultanément, Je yogin remplit de conscience le ~onde 
entier el il s'identifle il lui (ladaikadhyavyapU). Ceci correspondrnit il la 
glose de ~ivopàdhyayu : partout, dans les sensations de couleur. de 
plaisir, etc., la conscience dn Soi ou de Bhairava se manifeste clairement 
par lu voie des organes des sens, parce que ces impressions ne sont. qu~ 
pure conscience el n'existent pas indépendamment d'elle. Ainsi celui qiu 
s'immerge duns la conscience -- ce fond immuable sur lequel se détache 
l'univers -- s'identifie ù celui-ci et, jouissnnt de l'essence de Bhairava~ !;e 
perd dans ln Conscifl!nce irnlifrércnciée. 

118 

/(~uliidyanle bhaye :foke gahvare vii ra(1àd dr'ule2 
/ 

lmtühalc lî~udhadyanif. brahmasallâmayl <laMP / / 

l. Le commentateur du Paramarthasara (p. 148) voit dans ce verset une tlêfinition 
de la véritable méditation. 

2. S. n. p. 41 comm. à Kiir. 22 lit uürauadriUe, quand ôn fuit devant un 6léphant. 
3. S. n. el Kaumudï : brahmasallii samlpoga, l'existence brahmiq11c (se manifec;le) 

ttrnle proche. 
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Au commencement et à la fin de l'éternuement, dans 1a terreur 
et l'anxiété ou (quand on surplombe) un précipice 1 , lorsqu'on fuit 
le champ de bataille, au moment où l'on ressent une vive curiosité, 
au stade initial ou final de la faim, etc. la condition faite d'existence 
brahmiquc (se révèle). 

!'-',importe quoi peut devenir l'occusion du choc qui imprime à la vie de 
rhomme un changement de direction en la faisant refluer vers la pure 
intériorité : perception, souvenir, plaisir inattendu, émerveillement, 
curiosité intense, déception, apparence fortuite - que ce soit une cir
constance aussi insigni flan te que le débnl de l'éternuement ou une vérilable 
terreur à rapproche d'un très grand danger - l'événement n'est rien par 
lui-même ; ce qui compte c'est que la personne se concentre toute dans son 
acte et vive la seconde présente en son intensité exceptionnelle. Elle entre 
en contact avec le spanda, vibration de sa conscience Ja plus intime ; selon 
un verset célèbre de la Spandakarikâ 1 : u l' Acte pur est bien avéré lors de 
situations auxquelles se trouve réduit un homme au comble de l'irritation 
ou transporté de joie, ou qui éperdu se demande · que faire , ou qui (affolé) 
court de (tous côtés). >> 

C'est à ce moment précis que se déclenche spontanément chez le bien
éveillé (.mprabuddha) habitué à s'absorber en soi-même en toutes cir
constances, un brusque retour sur soi accompagné d'une prise de conscience 
si fulgurante que, plongeant ses racines dans l,être absolu (brahman), 
il réalise l'unité essentielle de l'Existence, parce qu'il s'est emparé de l' Acte 
duquel surgit toute existence. 

"Le fait que l'énergie se trouve portée à son paroxysme caractérise la 
voie de l'énergie. Mais Sivopadhyaya ratt.ribue à la voie de ~iva. 

119 

Vaslu§u smaryamat;re§u dr§fe dese manas lyajel / 
svasarlra'fl niradhüra'!l krlva prasarati prabhu!;i // 

A la vue d'un certain lieu, qu'on laisse aller sa pensée vers des 
objets dont on se souvient. Dès qu'on prive son corps de tout 
support1 le Souverain omniprésent s'avance. 

QUQnd sourdent de lointains souvenirs à la vue de lieux où l'on vécut 
jadis, si on lâche la bride à une pensée habituellement braquée sur l'activité 
présente, le temps s'arrête tout à coup, le corps perd les solides assises qu 1il 
a dans le moment actuel; les limites spatiales s'abolissent à leur tour. C'est 
alors qu~ s'écoule comme un flot celui que l'espace ne saurait toucher: le 
Tout-pmssant omniprésent et unique. 

1. A la peur s'associe dans ce cas te 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 el inl~rêls el la rapidité des processus mentaux 
favorise une extrême tension de ses nctivités nerYeuses ; il se peut que jaillisse alors 
l'étincelle de félicité et de conscience indivlsP.s. 

2. Strophe 22. Voir à ce sujet Introd. p. 39. 



-149-

Si ce sloka - à la suite du 70 - accorde une imporlance marq11ée à la 
réminiscence, c'est que l'idée <.le l'objet remém01•é forme une étape 
transitoire entre le pur Sujet entièrement indéterminé el le pur objet propre 
à la perception actuelle et qui diffère du sujet. 

Abhinavagupta, à la suite d'Utpa1adeva en donne la raison 1 : 11 l'objet 
(artha) et la perception qu'on en a (mzubhaua) reposent uniquement sur 
le· Soi- car l'ohjet;--au moment du souvenir; ne brille pas comme -une 
manifestation extérieure qui serait séparée du souvenir. n 

Ainsi le souvenir sert, d'une part, à révéler la Lumière de lu conscience 
(prakâsa) qui domine dans la pure représentation des choses passées; 
et, d 1autre part, du fait qu1il est associé au corps que le sujet possédait dans 
le passé, il permet de se détacher non seulement du corps actuel mais aussi 
de la pensée objective présente tendue vers le monde extérieur. 

120 

Kvacid vasluni uinyasya fonair dr~Ji1f1 nivarfayei / 
taj jnânaf!1 cillasahila1f1 devi sünyâlayo"' bhavet // 

Après avoir posé Je regard sur un objet quelconque, qu'on l'en 
retire très lentement. Alors la connaissance de cet (objet) (n') est 
accompagnée (que) de pensée, 0 Déesse, (et) l'on devient le récep
tacle du vide2. 

On commence par se concentrer exclusivement sur un objet puis, très 
doucement, d'une manière imperceptible, on retire sa vision en soi-même 
en intériorisant l'objet selon l'attitude bhairavlmudrii•. La perception 
immédiate de l'objet a disparu mais subsiste encore la connaissance qu'of! en 
garde, avec la pensée qui lui est intimement unie (sahita) et qui consiste 
en traces résiduelles de souvenirs, d'après le commentaire. A leur tour 
ceux-ci s'estompent pour faire place à la carence de toute pensée dualisante 
(nirvikalpa) et, bien que l'on continue à regarder l'objet, l'on s'absorbe dans 
la tranquillité apaisante de la vacuité4 • 

Cette contemplation appartient à la voie de l'énergie. 

121 

Bhaktyudreküd viraklasya yadrU jayate malifl, / 
sâ 5akli1J, sarµkarl nityaf!1 bh<ivayet tâf!l tata!i sivafi 11 

l. 1. P. v. V, 1, 4 comm. du Sü. 1, p. 118 el comm. du Sü. 4, p. 132. 
2. Nous avons le choix entre deux versions : Sünya-laya et ~ùnyàlaya dont le sens 

est le même, que le yogin s'absorbe dans le vide ou que le vide devienne sa demeure. 
La seconde trouve un écho au ~l. 149 et semble donc préférable. 

3. Voir à ce sujet lntrod. p. 46 et p. 189. 
4. Cf. Jean Grenier, Les Iles, p. 26 : •J'évoquais cette fin d'après-midi lointaine 

où adossé contre un mur, je vis l'arbre que je regardais fixement (un pommier} 
disparaitre comme une tache qu'on enlève, m'entraîner avec lui et m'engloutir. • 
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Cette sorte d 1intuition 1 qui, grâce à l'intensité de l'adoration~~ 
nait dans l'homme parvenu au parfait détachement, c'est l'énergie 
même du Bienfaisant.3. Qu'on l'évoque perpétuellement ~t l'on 
s'identifiera à Siva. 

·--Mati:·-idéc intense purement spirituelle, étrangère au discours;·se trouve· 
entre l'intellect (buddhi) aux idées générales et. l'illumination (bodh<1) 
qu'elle prépare. En vertu de son ardeur exclusive on peut rapprochc1· 
mali de cili, con~cience dynamique et pure d'un èlre délesté de la char~f> 
de ses passions. Dès qu'on s'est détaché des biens de ce monde par une 
adoration intense, l'intuition qui surgit alors n'a rien de passif, elle esl. 
pleine de puissance (ulrya) et c'est elle qui par son efficace écartera tous 
les obstacles. Elle se confond alors avec la 8akti, l'éner~ie bienfaisante d~ 
Rudra~ laquelle réalise l'identiflcntion à Siva si l'on se consacre entièrement. 
à elle. 

Nous verrons que l'adoration digne de ce nom ne consiste pas en ofTrandf>s 
mais en un amour profond et total pour lequel rien d'autre ne rompte. Il 
arrive que l'adorant s1 absorbe si complètement dnns l'objet de son adoration, 
que celui-ci disparaisse à son tour et que seul demeure le pur Sujet, ~iva. 
Adoré et adorant ne forment alors plus qu 1 un. 

Ces expériences jalonnent la voie de l'énergie ear pareille adoration, 
tonte spirituelle. met en œuvre ]'énergie la plus h~rnt.e. 

122. 

V uslvaniare vedyamàne 8anair vaslu~u sünyalii I 
liïm eva manasa dhyiifoii vidifo 'pi prasamyali' // 

Alors qu'on perçoit un objet déterminé, la vacuité s'établit pe•J à 
peu à l'égard des (autres} objets. Ayant médité en pensée sur cette 
(var.uité) même. bien que l'ohjct reste connu, on s'apaise. 

LoI?qu'o11 p:cnd connaissance d'un objet en se concentrant exclusivemeut. 
sur lui, cet ObJel demeure bienlôl seul dam:. le champ de la conscirnce ri. 
le~ ··~oses q11'on percevait auparavant s'effacent les unes après les autres. 
Ams_t se creuse lentement un vide autour de l'objet. S'étanL absorbé dans 
<·e vide --:-- pure Lumière de la conscience (citpraka~a) que n'effieure plus 
le <'on~a~ssable - l'homme~ sans cesser pour autant de percevoir l'objet, se 
lranqmlhse_ p~isque tout tiraillement a pris fin . 
. ~ett~ med1lalton ainsi conçue relève de lu voie inférieure. qui :1boutit 
a J·~r~·~ement ùe .la pensée. Mais il se peut que notre stance fasse allusion 
au 111nnrn de la voie supérieure. qui, a11 sort.ir df' l'extase~ entor(' to11l enghu~ 

1. Sur cette idée SU}Jramenlale traduite· jusqu'ici par intelli~ence inl11iliYe, voir 
51. i8, 115, 147, 158. 

2. La bhakli est dè!inie au si. 1-t7. 
3. ~arpkara e~t Siva ou Rudra. 
4. Cité comm. du Nelratanlra 1, p. 200 avec val'iontes. Lo Kaurnmli lit uicitlo' pi: 

bie11 qu'il soit sans pensée. 
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de camatklira, jette un premier regard sur le mondeL. S'il réussil à percevoir 
un ob~l particulier ou s'il entend certaines paroles, il ne s'en trouve pas 
affecté car il est libre des impulsions du désir. Il se meut dans la vacuité et. 
l'on peut dire de lui qu,il voit l'objet sans le voir, tout comme il accomplit 
des actes automatiquement sans vraiment agir. selon l'enseignement <le 
la Bhagavadgità : 

a Quiconque voit-dans racle le 8nns-acte (akarman). el dans le sans-acle 
l'acte. Celui-1~ est un sa~e parmi les hommes~ H Pst en étnt d'union ; il fail 
la totalité deo:Fo actes•. it 

123 

Kif"[lcijjnair yü smrlü suddhifi sâ 'suddhib-3 sm11bhudarfone I 
na focir hg a.Sucis lasmân niruilralpafi sukhï' bhavet 11 

Cette pureté qu'enseignent les gens de peu de savoir5 apparait 
dans la doctrine. de Siva' co:r;nme 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 dualisantc. qu~on 
parvienne au bonhcur1. 

L'Acte infini de la Conscience est totalement indiEférenl au bien et au 
mal, au pur et à l'impur car ces conceptions morales ne sont que la limitation 
d'un acte, en soi, indivi$. 

Lu pureté et l'impureté que prône le Dharmasâslra, formant un .co~ple, 
n'échappent pas à la dualité (uikalpa) et nous savons que de strictes 
monistes considèrent comme impur et condamnable tout ce qui présent.c 
hi-polarité, tout ce qui, aussi, est centré sur le moi. Seul est vraiment pnr 
l' Acte de conscience indifTérencié, le nirvikalpa. 

Voie de l'énergie tant qu,on médite sur le problème de la pureté el de 
fimpureté, puis voie de 8iva dès qu,on se libère de cet.te nllernnlive. 

124 

Sarvalra bhairavo bhâvafl. siïmànye~v api gocarafi l 
na ca ladvyalirelrel)a paro 'sllly advayii. gali(l. / f 

1. Sur celte allit n•le nommée bJmÎl'aulmuclrti, voir les expllca.t.ions donnP.es si. 80, 
113, 120; p. 146. 

2. IVt 18. 
3. KaumudI: ~<1 ~rtddlli~i. 
-t. Kaumudi: ~h'<>o. 
o. Kiqicijjna, terme technique qui dësigne certains partisans du Vcllanla, adeptes 

cle ln purification par l'eau, la lerre, la cendre, le feu, P.lc. 
6. Sambhudar.Yarw, le sp•lème sivailc moniste auquel appartient le Viji\â1rnhhairu,·u. 

c'csl un système <le la t1·anscemlunce f(U'exposeronl pal' la suite le Trika et la 
Pratyul.Jhijnü. Il consiste en l'intuition par le cœur de la réalitè absolue, Parama!iivn. 

ï. A côtl• de la lecture ' on devient ~iva ', la .MahfirthumunjnrI (7, comm. p. 2:~j 
et ln glose du Svacchandatantra (X, 57, p. 32) lisent loi1les deux bliauermara.Y. 
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La réalité bhairavienne a partout (son) domaine y compris chez 
les gens du commun. Et l'homme qui prend conscience (de ceci} : 
cc rien n'existe qui en soit distinct», accède à la condition Sans
sccond. 

Cette. réalité (bhâua) .ou modalité est. .l'existence .réelle, .. }a .. conscience 
universelle qui se manifeste toujours et en tous lieux. Celui qui perçoit le 
.Je (aham) ou le Dieu partout répandu dans l'univers - chez le saint aussi 
bien que chez le commun des mortels privé de discrimination --- et ne voit 
plus que Lui, parvient à l'intuition de l'Un sans-second car rien ne lui paratt 
plus separé du Bhairava. 

Dans son Paramàrthasara 1 , Abhinavagupta chante aimû cet aspect du 
suprême Bhairavn : 

11 Tout comme villes et villages variés se reflétant. dans le disque d'un 
miroir sont dépourvus de distinctions bien qu'ils y semblent doués de 
distinctions mutuelles et séparés du miroir également; de même, procédant 
de la Conscience (bodha) immaculée du suprême 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~varënanda ne dit pas autre chose : 11 Celui que même les ignorants 
connaissent, celui que même les porteuses d'eau discriminent r Comment 
Je Mattre de l'énergie ne serait-il pas évident pour tous les êtres, étant celui-là 
même qui fait l'acte d'adoration ? ••. 

Cette strophe ressortit à la voie de l'énergie du fait qu'on se concentre, 
~u dépnrt., sur une idée. 

125 

Sama!z 8airau ca mitre ca samo miinàvamanayofi' / 
brahmal)afl, paripürr;wlvâd iti jniilvâ sukhl bhavet 11 

Étant le même à l'égard d'amis et d'ennemis, le même dans 
l'honneur et le déshonneur; grâce à la parfaite plénitude du brah
man, ayant compris cela, qu'on soit heureux. 

Le yogin demeure impassible dans les états les plu:s opposés parce que 
Ja 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. 

126 

Na dve~a7]1 bhiïvayel kvâpi na riigaf{l bhiivayel kvacii / 
râgadve~avinirmuklall madhye brahma prasarpali // 

1. Versets 12-13, que cite la Kaumudï, p. 49. 
2. Sur les trois aspects de Bhairava, voir Introd. p. 13. 
3. Ya111 jânanli jar/.ri api jalahéiryo' pi ya111 vijiinanti J 

uasyaiua namaskara~ sa kasya 8phuJo na bhavali kulantilhal) JI 
Mahârthamanjari, stance 4. 
4. Variante capamànayo~. 



-153-

On ne doit nourrir nulle haine à l'égard de quiconque; on ne 
doit pas non plus nourrir d'attachement. Dans (cet état) intermé
diaire qui est libération d'attachement comme de haine, le brahman 
se glisse. 

Bien ··que· ces ·deux dernières- strophes-·célèbrent également la samaltl 
équilibre parfait entre les extrêmes et repos au Centre (madhga), à la 

jonction de tous les états -· la première appartient à la voie de Pénerg'ie 
puisqu'elle utilise lu plénitude du brahman pour atteindre 1e bonheur tandis 
que la seconde relève de ln voie de Siva, car c 1est spontanément que le 
brahman se rép:md dans un être bien apaisé. 

Le brahman, est-il dit 1 a rampe avec précaution,, (prasarpali), il se glisse 
doucement u du pas de la démarche rituelle» (L. Renou), évoquant ainsi 
pour nous le brahman du rituel védique, lequel envahit peu à peu Je yogin 
lorsque ce dernier, n'oscil1ant plus d'un ext.rême à l'autre, se tient. immobile 
en plein centre. 

127 

Y ad avedyaT[L yad agriïhya1'J1 yac chünyaT[l yad abhiivagam / 
lat saruaf!1 bhairavaf!l bhavya'fl iadanle bodhasaJ?lbhava?i / / 

L'inconnaissable, l'insaisissable, le vide et ce qui n'accédera 
(jamais) à l'existence, imaginez tout cela comme Bhairava et, à la 
fin de cette (évocation)~ l'illumination se produit. 

Il faut imaginer que le Bhairava, la Conscience universelle, est l'essen~c 
de toute chose y compris ce qui n'existe pas. Sivopadhyayn cite un ext~a1t 
de Ja Vimarsadipika dans lequel Siva apparaît comme le réceptacle du vide, 
Lui, l'autonome et parfaite plénitude : là, nous dit-on, toutes les réalité~ 
reposent, de 1à aussi elles surgissent et là même elles s'évanouis~ent. ~l 
donne encore un verset de la Mabarthamafijurl : 11 Quelle diJTérencc extsle-t-11 
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 celte vibration est partout la même 1 • " 

Ainsi dans le cas de choses inexistantes, telle une Heur imaginaire, la 
conscience manifeste clairement. son existence tout comme elle le fait à 
J'égnrd d'une fleur réelle, c'est-à-dire projetée à l'extérieur. 

Notre commentateur cite encore une stance d 1 Utpaladeva qui fournil de~ 
précisions sur. notre sloka · définissant ln Lumière de la Conscience il dit 
à son sujet : " C'est la vlbration, l1être absolu nu-delà des distinctions 
spatiales et temporelles. En tant que quintessence. on la nomme Cœur du 
suprême souverain'. 11 Ainsi 11exisl.ence véritable (mahâsallli} a pour 
définition sphurattli 011 splwraf}a~ elle fait. 'vibrer 1 la consciem~c qui réngit. 
Si un pot exi~ln, c'e~I <]U'il !'e m:rnifestc ~' moi lorsqu'il fl4~nèlre dan~ ma 

1. /fo(l sadbhüuauise~a{r kusumiid bhauati ga_qanakusumasya l 
yal sphurarpïnupr<Ï!IO lokal,t aphuraoaf!l ca saruasiimëinyal]1 JI ~l. 32, p. 70. 

2. Sâ sphurallli mahüsallü defofuil<foi,,:e~ir:tl / 
Sai~a saralayii prvl.:la hrdayaq1 parame~fÎ1inaf:z Il l. P. 1. V. 14. 
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conscie11ce. Satlü, l'existence, glose Abhinavagupta 1 , est un terme employé 
:tfin de désigner la nature esse_ntielle du libre agent. On dit qu'elle est grande 
(mahd) parce qu'elle remplit jusqu'à une fleur atmosphérique et parce que 
ni le temps ni l'espace ne la limitent, étant donné que c'est elle qui les 
engendre. 

Si, comme le éloka le recommande, on adhère totalement à l'inconcevable 
-Bhairava vide de- toute appréhension-distincte et qu~on reconnaisse ·que 
rien n'existe sans la Conscience, alors jaillira l'intuition de l'existence 
indifférenciée (mahâsatta) identique à ce Bhairava. 

Voie apophatique propre n Siva. 

128 

N ilye mrasraye sunye vyiïpake kalanojjhile / 
bâhyâkiïse manafi krfva nirükâfaf[l2 samiiviset // 

Ayant fixé la pensée sur l'espace externe qui est éternel, sans 
support, vide, omnipénétrant et dépourvu d'opération 3 , qu'on se 
fonde (alors) dans le non-espace. 

On ne médite pas sur un espace abstrait ou sur la notion de l'espace mais 
sur un espace vécu dont on accueille l'immensité. L'e.space ainsi valorisé 
apparatt comme Ja meilleure approximation de la Conscience infinie sans 
dualité. En efTet les philosophes de l'Inde ont toujours attribué à l'akâsa 
com~e ~ Ja conscience suprême, éternité, indétermination, vacuité de 
matière, •mmutabilité, absence de· fondement et d 1 aclivité. 

On comprend que la contemplation de l'espace exlt'~rieur en in lroduisant 
le yogin dans l'incommensurable - au-delà de la perception des objets et 
des formes - vienne l'aider à déployer l'immensité toute intérieure du Soi 
et. q~e Je mouvement d'expansion qui repousse les limites de l'espace se 
continue en un approfondissement de l'intimité de l'atman'. 

L~ conscience intériorisée commence par résorber en elle-même le monde 
sensible; puis, échappant à l'espace, elle se révèle dans sa vraie nature où 
~~ règn~ ni dedans ni dehors. Le yogin repose paisiblement dans 
l 1mmens1té de la Conscience, domnine de la vacuité absolue qui rejoint 
J:i plénitude'. 

Ce verset relève de la voie de l'énergie bien que la concentration porte, 
au. début, s~r l'espace externe mais un espace dépouillé de ses accidents et 
qui se reploie dans sa source - la conscience - laquel1e avait antérieu
rement projeté l'étendue à l'infini. 

129 

Y at:a ~aira manu yâli tallai lenaiva lalh-~af)am / 
parilyajyiinauasihilyà nislarangas lato hhavel // 

l. Comm. au sloka 14, p. 208 el 210, 1. 1. 
'l. Kaumudl : niràkiiAe. 

3. Kalana a également le sens de rragmenlation dans ce système. 
4. Le Soi. 
5. Jiinyiiti81inya_ d'après la Knumudï. Sivopadhyiiyn glose a.~nnya. 



- 155 -

Quel que soit l'objet1 vers lequel la pensée se dirige, il faut à 
cet instant précis et à l'aide de cette 2 (pensée) quitter l'objet 
complètement sans laisser (un autre) s'installer {à sa place}. Alors 
on sera exempt d'ondoiement. 

. . 
Foulant avec ténacité la voie de l'énergie, le yogin se garde de passer 

:-:uns trêve d'une chose à une autre comme l'exige une pensée naturellement 
instable. Dès qu'il laisse un ohjet dont il a pris connaissance, il ne tend pas 
spontanément vers le suivant, ou encore il fait reOuer ce dernier avant qu'il 
ne s'établisse dans le champ de la conscience. Cette lâche particulièrement 
nrt.lue pour qui suit la voie de l'individu se monlre facile dans la voie de 
l'énergie car seule une pensée qui se libère lie la dualité est apte à se détarher 
de l'objet. 

Nous savons qu'entre deux impressions qui se succèdent il existe un vide 
interstitiel ou jonction médiane (madhya): si l'on y sombre, la pensée, 
n'oscillant plus entre deux pôles opposés (passé et avenir, ceci et cela), 
perd toute son agitation et s'identifie il Bhairava. C.'est ce que chante ln 
Bhagavadgltà : 

« Par là où sorL le sens interne chancehmt et instnble, 
.. Par Jn qu'il le retienne et. Je ramène il rordr~ dans Je Soia. n 

130 

Bhayii sarvar!l ravayali sarvado vyâpako 'khile / 
ili bhairava.fobda~ya saf!llaloccara1;uic chiva!i4 // 

(Étymologie fantaisiste de Bhairava} : Au moyen de « bhii- », la 
Jumière consciente, tout résonne (rava). « Saruadafl. »: il donne 
toute chose (da = RÀ ), il pénètre dans tout (l'univers) (vyiipaka = 
VA). 

Ainsi par la récilation ininterrompue du mot Rhairava, on devient 
~iva. 

ü'aprt·s le Paralrii~ikavivarar_ia", le Bhairuva a pour 11uture ùe porter 
l'univers el consiste en la résonance de la grande formule AHAM, J~. 
Le Bhairava manifeste le cosmos en émettant la formule de l'énergie 
créatrice. 

L'étymologie la plus profonde se ùécompose en bhâ +ai +rava: Par la 
lumière de la conscience (bhâ = prakâfa}, le grond Seigneur pourvu de 
l'énergie d'activité (ai) rait résonner toute chose (raua): bhii correspo~d 
à l'éclat uniforme de ~a conscience (swrwid). Ai symholisc ln t.rès claire 

l. Textuellement: partout où. 
2. On peul interpréler aussi: à l'aide de cet objet, en ne pensant qu'à lui. 
~. VI, 26. Trad. Sylvain L~vi. 
4. Abhinavagupla aime à citer ce sloke, r. P. v. v. II, p. 214, avec variaulc bhriyâl. 

~lais dans son T. A. V. ~l. 135-136 il y rerère et JuyaraU1a (p. 448) lit bhriyat s11r11a'fl 

racayali: en supportant ou en protégeant, Bhairava crée tout. 
5. bhairavo bhara(liilmako mahamantraravatmalcaA ca, p. 63, 1. 11. 
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énergie d'activité qu'engendrent, en s'unissant, le transcendant (arwttara ), la 
félicité {iinanda) et la volonté (icchii). Rava, l'universel retentissement ou 
vibration de la conscience équivaut à la prise de conscience de soi (vimarfo ), 
ce qui met en branle l'activité linguistique, et rauayali est glosé par 
vimr.~ali: il réfléchit toute chose et y réagit dans la lumière in finie de 1:. 
conscience de soi. Par cette lumière Bhairava pén~tre l'u~ivers enti.er. 

Réciter le mot Bhairava c'est vivre vraiment ce mot en imaginant de 
façon intense que le Seigneur chargé de l'énergie d'activité fait tout vibrer 
grâce à la conscience. C'est reconnaître, en d'autres termes, que prakiisa 
et vimar$a, la lumière et sa réaction, ne font qu'un. 

Partout, à l'intérieur et à l'extérieur, se disant constamment et avec une 
conviction parfaite 'je suis Rhairava. ', on réalise Siva puisqu'il n'y u pas 
d'état où Sivn ne réside. 

Abhinavagupta et son commentateur .J ayaratha 1 donnent trois définitious 
étymologiques ùu terme Dhairava selon le sens de la racine bhr-: vifoa'!l 
bibharli: l. Il protège, supporte et nourrit l'univers en Je faisant miroiter 
sur la paroi de son propre Soi. 2. Bhara'!at rava'!at: le Bhairava est celui 
qui protège en tant que doué de vimarAa reflet, ou rava, écho ainsi expliqué : 
si vous vous concenl.re7. sur Bhairava, il vous protège et s'il vous protège, 
vous vous concentrez sur lui. 3. bhïrü!zëim ayarr hilala:.l: il donne l'intrépidité 
à ceux que terrifie le cycle de la transmigration (sarp.'llira). 

Le Trc\s-rormidable (mahâbhlma) qui détruit l'agitation de la 
transmigration devient un Bhairava 2 • 

Uccèira comme il a été dit ne doit pas être confondu avec une simple 
récitation; c'est. le fonctionnement du souffie intériorisé qui accompagne 
l'unité de la conscience gravit:mt toute vers le seul Bhairava au sens le 
plus profond du terme. 

Partant du cœur, l'énergie vitale monte dans la voie médiane (madhya) 
jusqu'au dvtidasânla et, grâce à celte réalisation (pariimarsa), on s'identifie 
à Siva, l'universel Bhairava'. 

Le nom bhairava est le plus noble parmi les noms de la divinité. On 
peut le réciter jusqu'à perdre le sentiment du monde extérieur. Il se présente 
donc en lui-même comme une voiP- qui conduit ~ Paramasiva. 

131 

A.ha'!l mamcdam iiyadi pralipaltiprasangalafi I 
mrâdhüre mano yüli ladr).hyijnaprerm;uïc chaml 11 

A l'occasion d'affirmations comme 'je suis, ceci est à moi', etc., 
la pensée accède à ce qui n'a pas de fondement. Sous l'aiguillon 
d'une telle méditation, on s'apaise. 

J?ien qu'une méditation sur des certitudes fondamentales comme 'je suis, 
ceci est mien ' n'ait qu'une portée toute relative puisqu'elle ne révèle qu'un 
moi imparfait. elle permet pourtant d'atteindre 1e Je absolu qui demeure 
éternellement. le mi!mc en dépit des e1~sertion~ (11ilwlpa) qui le recouvrent. 

1. T. A. l ~l. 96. Comrn. p. 141, l. l. 
2. Id. si. !Oô, p. 1·10. 
3. T. A. Y. p. 1'1.8, 1. 10. Sur ce Bhairava, voir lnlrod. p. 13. 
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. Notons l'insistance du 8loka sur l'expression 'dhyiinaprera~w ', la mi~e 
en branle de la méditation! traduite ici par 'sous l'aiguillon 1

• Nous 
y !'aisissons sur le vif l'ébranlement du Moi qui décide de méditer, qui est 
incité à le fair~. Il ne s'agit donc nullement de méditer de façon monotone 
et languissante; on nous demnnde de prendre conscience du dynamisme 
mental sai$i dans le vif de son acte ou, plus précisément, du Je en sa rormc 
naissante: à sa"vOir de l'acte ·de volonté (iCcha) p:.lr lequel il se· pose et q11ï 
révèle les vibrations profondes de ln Conscience indifTérenciée dont il se 
dégage n peine. A ce moment .. le moi limité en relation avec l'objet - se!-' 
appartenunces - s'estompe, parce q11~ l'impression de dualité (1 1ikalp11 r 
qui servait de support n11 senlimenl du moi ~·crrondre brusquement dès q11e 
vibre le Je absolu. 

Abhinavag11pta montre de qucllP- mnniùre les trois fonctions intellectuelle-"' 
de la voie de l'énergie s'acl1i•vent d::ms les réalisations mystique:-; 
(nirvikalpa) de la voie supérieure:« En prenont conscience de la surestima
tion <tu moi (abhimâna) s'exprimant par 'je suis', propre i1 la voie de 
l'énergie, on a l'intuition : • je suis Siva •. Par la méditation sur la construc
tion fallacieuse (Sal[llt"alpa) qui s'arrête n un moi et à un objet tenus séparés 
par Pénerµ-ie d'illusion, on aboutit ù Ja fulguration suprême : 'l'univer:-o, 
c'est moi·. Enfin si ron rP.Oéchit i1 l'identification (adhyavasâya) qui 
s'emp<u·e avec assurance d'un objet, on obtient la compréhension 
indéterminée (nir1!fkalpa) . l'univers est la conscience absolue 1 

•
1

• • 

1. 'énergie de volonté qui règne seule dans ln voie de ~iva est ce qui 
anime de telles convictions; i( est donc possible à l'aide de celles·ci de 
retourner à leur source - la volonté (icchâ) - en demeurant au tout 
premier ébranlement du désir de méditer sur elles. 

On peut également. interpréter ce verset en se plaçant sur le plun 
thêop.athique: au moment où le .Je illuminé reprend contact avec l'univers 
de~ objets {bhaira11imudrliF et l'expression 'ceci est :\ moi ' signiflernit 
'jl' suis identique il l'11nivet!;, mon o:-11vre '. 

132 

N iiyo vibhur niriidharo vyiipakas ciikhiliïdhipaft / 
fobdiin pratik~al)af!l dhyâyan krtarlho 'rlhânurüpalafi // 

« Éternel, omniprésent, sans support, omnipénétrant, souverain 
de tout ce qui est >>. Méditant à chaque instant sur ces mots, on en 
réalise la signification conformément à l'objet signifié {Siva). 

Ce verset qui joue. sur la richesse de sens du Lerme arlh(l n'est pas facile 
~~ traduire. Il ne s'agit pas ici de ' concevoir ' mais de ' mettre en œuvre' 
et de donner une adhésion totnle nux images évoquées, en sorte que se 
réalisent le • sens ultime • le' but désiré ' et l'' objet suprême', en harmonie 
avec la signification prof~nde des mots sur lesquels on médite. Si le sens et 
Jtobjet signifié se confondent, c'est que le sujet limité ne participe plus à 
l'3clivité mentale et Pon devient en conséquence éternel, omniprésent, 
souverain universel. En termes psychologiques, à force cte méditer sur ces 

I. T .. A. 1. sl. 214·21G, tivec extrait~ tlu commentaire. 
2. Voir Jnlrod. p. -16 el ~I 77. 
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paroles, ou s'imprègne à tout propos de leur sens, on se conforme à ce 
qu'elles impliquent et l'on se convainc que Siva est omniprésent et éternel. 
Parallèlement se produit une oblitération graduelle de l'espace et du temps 
ainsi que <les sensations et des impressions qui constituent le moi ordinnire. 
Lorsque sont écartées les catégories logiques et le savoir limité - derniers 
obstacles à la compréhension de la Réalité·- tout prend l'aspect d'un infini 
c.oncret1 prégn:mt" del"éalité; où Siva, le ·soi et l'univers ne- font qu'un. - · 

Mais pour découvrir les raisons profonde.::; de l'eflicacité d'une telle 
méditation, il faut examiner les bases métaphysique:; du monisme de nos 
auteurs : 1( Le système Trika, H la différence des Rrahmavadin, estime que 
le Seigneur (ou la Conscience absolue) re~te toujours l'auteur de la création 
et de la destruction de Punivers ... bien rp1 'il prenne activement part nu 
devenir (sa111siïra) et que son énergie cons.dente se trouve limitée. Même au 
eours de l'expérience usuelle, le Seigneur peut, en pénétrant dans un corps, 
el selon son désir, manifester ù l'extérieur de soi le not lumineux purement 
intérieur des choses'." 

Voie de l'énergie. 

133-134 

Alativam indrajalabham idafll sarvam a1,1asthiiam / 
kif!l ialtvam indrajâlasya iti diirl/.hyac chamaT[l vrajel // 

~lmano nirvikarasya kva jniïnarrz kva ca t'ii kriyiï / 
]Îianüyalliï bahirbh<ivà ala!i sünyam idaf?Z jagal 11 

Tout cet univers est privé de réalité à l'image d 1un 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 dépend<'nl. de la connais
sancr. el partant, ce monde est vide ( 134). 

Ces deux dernières méditatio11s appartiennent à la voie ùe l'énergie pa1·ce 
qu'elles font appel à une conviction inébranlable. 

~e monde n'a d'autre réalité que celle de la Conscience sans laquelle on 
11~ percevrait rien. Tout le connaissable r~side dans le Soi car rien n'existe 
à l'extérieur du Soi. Si les objets dépendent entièrement de la connaissance 
et que ni connaissance ni activité ne sont possibles dans un Soi inditTérencié, 
les ~b~ets n'ont pns d'existence véritable et pour celui qui échappe à la 
duahle mentale (tJikalpa _} l'uniYers est vide•. 

1. P. H. comm. au sütra 10, p. 22, J. U et p. 23, 1. 5. 
2. Il serait intéressant de rapprocher de celte expérience spirituelle un témoignage 

moderne, celui de Hené Daumal qui s'engagea, en <1uelque sorte par mègarde, dans 
ln voie de l'énergie. Aftn a d'entrer éveillé dans l'élat de sommeil,,, Daumal se livra, 
entre quinze et dix·sept ans, à diverses expériences ; un jour, pour approcher le plus 
possible de la mor-L physiologique. il s'intoxiqua uu télrachlorure de carbone et connut 
alors une u expérience fondamentale n : Io monde devint irr{)el tan.dis que jaillissait 
la certitude de l'existence d'un au-delà qu'il éprouvait dans sa réaJilé même : ir: tout ce 
quj, dans mon état ordinaire, était pour moi ' le monde ' était toujours ln. mais comme 



159 

135 

Na me bandhu na nwk~o me bhllasyaitii1 vibhl~ikâ~ f 
prali bimbam idaf!i buddher jale§V iva uivasvalafi 11 

-n n'existe plüs" pour moi de lien; il n'y- a -plus "po"ur riiOi aë libé
ration. (Lien et libération) ne sont que des épouvantails à l'usage 
d'un être terrifié. Cet (univers) apparait comme un rrfleL dans 
] 'intellect à l 'imagc du soleil dans les eaux. 

~ .... 'intellect seul imagine qu'on est lié ici-bas et qu'on peul se délivrer. 
)lais u~e pure Conscience sans limite n'a pas d'entrave. Que la pensée 
n'.e~üretienne plus ces fausses imaginations qui l'asservissent~ et lif1n ou 
~ehvrance $'évanouiront comme un sortil<"ge ·pour révéler la liberté 
immuable. 

En réalité, il n'existe aucun lien. C'est Je Seigneur rp1i, it l'aide de sa 
libre énergie, se manifeste comme limité et perd conscience de ses 
perfections:. 

Cette révélation relève t.le la voie t.le Siva. Au moment où le jna11in accède 
à l'u~i~ersel Dhairava, la totalité cosmique lui apparaît comme un reflet. 
(praltbimba) dans fa Lumière de la Conscience divjne:s. 

136 

I ndriyadvaral..wp sari'ül!l sukhadufikhiidisaT[lgamam / 
iUndriyiï.Qi sal'fllyajya svastha!i svàtmani varlale // 

Toute (impression)~ comme le plaisir
1 

la douleur, etc., (nous) 
parvient par l'intermédiaire' des organes sensoriels. S'étant détaché 
de ces organes, on prend ses assises en soi-même, (puis) on demeure 
(à jamais) dans son proprP- Soi. 

si brusquement on l'avait vidé de sa substance; ce n'était plus qu'une fantasmagorie 
a la fois vide, absurde, précise et nécessaire. Et ce ' monde ' apparaissait ainsi dans son 
Irréalité parce que brusquement j'étais entré dans un autre monde, intensément plus 
réel, un monde instantané, éternel, un brasier ardent de réalité et d'évidence dans 
lequel j'étais jeté tourbillonnant comme un papillon dans la flamme. A ce moment.r 
c•est la ce:rlilllde ••• » {Cilé par Jacques Masui. De la vie int.érieure, p. 118). 

l. La Kaumudi lit balasj1a, à l'usage d'un faible ou d'un enfant et cite les ~loka 16 
et 7 du Paramàrlhasara d'Abhinavagupla. 

2. I. P. v. IV, 1, 3. 
3. Sur l'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'existe 
que comme un reflet dans le miroir de la Conscience universelle : le monde ne peul donc 
ùtre perçu comme séparé du miroir. Si le miroir de cette Conscience est stable et. continu, 
par contre, le miroir de l'inlellect est limilé et. instable el c'est en lui que les rêves et 
les imaginations se renètent d'une manière discontinue. Voir T. A. III si. oa.57. 

4. Textuellement • porte ', ouverture. 

L\ 
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Après avoir décrit de quelle manière on met Jin à l'activité de l'intellect, 
l'auteur traite maintenant de l'opération des organes dirigés vers le monde 
extérieur. Le moyen qu'il enseigne pour se soustraire à leur fonctionnement 
relève de la voie de l'énergie~ en particulier de la rétraction de la puissance 
vitale (sa ktisaf!1koca). 

On essaie d'abord de se bien convaincre que seuls les org•rncs des sens 
sont responsables de notre contact avec le monde phénoménal el on renonce 
peu à peu à leur activité ou plus précisément on ne les considère plus comme 
siens. Ainsi introverti, on découvre ses assises en soi-même (sva.<1lha ). C'est 
alors que les oppositions comme le plaisir et la douleur se résorbent 
spontanément clans l'inépuisable richesse de la vie intérieure apaisée. 
Lorsqu'on est. solidement implanté en soi-même, on finit par y reposer de 
façon permnncnte en t.oute~ circ.onstances et l'on al.teint la modalité du 
Bhnirava. 

137 

J 11anaprakafokarrz sarvaf!t sarve1pïtma2 prakafolw!z / 
ekam ckasvabhüvalvàl jnattaf[l jneyaT[l. 3 vibhavyale Il 

Toute chose se manifeste par la Connaissance et le Soi se mani
feste par toute chose. En raison de leur essence unique, connaissance 
et connu se révèlent comme ne faisant qu'un. 

Dans son commentaire aux 8ivasütra, Ksemaraja cite ce verset avec 
variante : u Ici-bas, la connaissance se manifeste spontanément et le Soi 
aussi se manifeste par lui-même. Leur modalité ne comportant aucune 
difTérence, le Sujet qui connatt se manifeste dans la connaissance•. • 

En d'autres termes~ l'univers entier vient prendre conscience de lui-même 
dans le Soi de l'homme et le Soi ne se connaît qu'à travers l'ensemble 
d~s cho~es, ce qui signifie, en t~rmes d'école, que prakasa, la Conscience 
re~·élat,~1ce ~·est nullement séparée de uimnrsa, l'acte de conscience qui 
saisit l 1dent1lé du Soi et de l'univers. 

Avec ce sloka nous parvenons au terme de la description des cent douze 
co~ce!1trations. Le libéré vivant jouit de rabsence de toute dualité 
(mrvikalpa) et la triplicité : connu, connaissance objective et sujet 
connaissant n'a pas de fondem'ent, rien n'étant. scindé de la Lumière de la 
Conscience. 

l. On renonce aux or-ganes en ce sens qu'on repousse la difYérenciat.ion 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 l'énergie f 'aktisa'Jlkoca), on 
reste bien recueilli, indifférent à l'activité des organes. Mais l'étal tbéopalhique -
lorsqu'on accède vraiment au bhairava, - n'est nullement incompatible avec leur 
fonctionnement ni même avec le plaisir qu'il procure. 

2. Variante de la Kaumudl : saruam atmâ caiva. 
3. Variantè : euam ekasvabhiiualviij jniinaf!l jifeye. 
4. Jiiânatp. prakasaka'!l loke àtmâ r.aiua prakiiâaka~i 

anayor aprthag bhâvâjjnane jiiânl prakâsale fi S. S. ,. . 1 li. 2, p. 76. 
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138 

"11 iinasa'!i ceianii. foklir almü ceii catu~fayam. / 
yada priye parik~l!Jm!t ladâ lad bhaira-Mrrz vapufi // 

Faculté mentale~- c.onscienèe intérior1see, énergie ·(dù sc»u-ffic) et 
soi (limité) aussi ; quand ce quatuor a complètement disparu. 0 
Bien-aimée ! alors Ja formf' merveilleuse dr, ce Bhairava (subsiste 
seule) . 

. ~ous avon~ vu, ùans notre lntroùuction, que la Conscience ùynami,tue 
( cill.) se mamf este· sous forme d'univers en cachant sa propre e!'sence et en 
se s_,oumettant de son plein gré :\ la limitation. 

r ... ue commence par se contracter et devient : 1. Conscience de l'univers 
encore intériorisée, cela na; puis '2. Conscience empirique, cilla, manas ou 
·'iUTJ}kalpa lorsqu'elle se tourne vers les objets afin de les faire siens 
(art~aa:ahary.onnwkhi). 3. Quant an corps el à son énergie vitale (priil}a
~nldt), ils apparaissent comme le support principal de son activité. 4. Enfln, 
le soi ou sujet limité correspond au facteur de l'ego 1 • • • 

Ces quatre fonctions du moi recouvrent la Réalité. Mais, en fuit, nlla 
ne diffère nullement. pnr nature t.le la Conscience absolue (citi): a Tous c~ux, 
4uels qu'ils soient, q11i se consncrent avec assiduité au but ultime 
cons.er'\:ent, inviolable .. lu luminosité de leur propre essence'. >• • 

~ms1 dès qn 'on u renonc..'c~ ù sa vie perso11nelle, l'ego meurt., l'mteJlcct 
devient inutile, la volonté ~ilencieuse et le cœur bien apaisé. Le quatuor 
d~s~araissunt, automatiquement le Soi impersonnel qu'il cachait _?evi~n~r~ 
V1Slble. Se rén'.!le nlors Bhairava apaisé qui résorbe le cosmos, l'mtér1orile 
en toute sa plénitude {plirniihanta) du fait que Je monde phénoménal et 
ses causes ont été abolis. · 

Au cours de sa glose HllX Sivasütra, Ksemaraja cite notre sloka afill de 
montre~ ~e quelle manii•ro le yogin, grâce ·à son expérience intime exempt~ 
de duahte, s'absorbe dans les profondeurs du Soi et pnr cette plo!1gée, _qm 
a saveur du ravissement de la Conscience, met fin, en ce lieu memei n la 
conscience limi Lée qu'il avait de son corps

1 
de sa vie, etc. s. . •. 

11 est préférable d'interpréter ce sloka des cimes de la vie spmtuelle 
à laquelle le jiianin est mninlenanl parvenu : graduellement la faculté 
mentale, puis la conscience intériorisée et l'énergie en hmt ' qu'ouverlure 
vers Siva ' ont été dépassées y compris la révélation d11 Soi (atman) lequel 
s'est perdu dans le Soi cosmique ou Paramaéiva. 

C'est alors que seule demeure l'indicible MerveilJe (rmpus), Bhairttva 
l'a paisê dans lequel lm1l ~·c!_:f n jnmois englouti. 

1. lnlrod. p. 21 el P. H. sütra 4-5 et comm. spécialement du 5. 
2. Ata iua tu y~ kecit paramarlhânusiiri[fal.z / Tt~dm latra suarüpasya svajyoti~/vaf!l 

na lupyale Il P. H. fin du 5, p. 13. Citation extraite du Taltvagarbhastotra. 
3. AuikalpakarüperJa ... saqwedanena ... samàviSct f J([drk san? magna!J sarfraprd

t16dipramatr/tif!1 tatraiua cic camalkârarase majjanma pra,amayan / II 1. 21, p. 105, 
1. L 
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139-140 

N istarangopadesânâ'!l 5alam uktarri samasalal}, / 
dviidasabhyadhikalfl devi yajjfuïlva Jrïtinavij janalJ, // 

:Aira caikalame yukto jiïyale bhairavafi svayam / 
vaca karoti karmar:zi sapanugrahakaraka!i f / 

Ainsi cent douze instructions concernant le sans-houle viennent 
d'être brièvement exposées. 0 Déesse ! l'homme qui les connatt 
reçoit le nom de ' familier de connaissance '1 ( 139). 

Quiconque s'adonne à une seule de ces (instructions) ici décrites 
devient lui-m('me Bhairava en personne. Ses paroles se réalisent 
en actes et il confère bénédiction$ et malédidions (140). 

Pour s'identifier ù Bhairava il suffit de devenir uu expert en quelqu'une 
de ces pratiques ou contemplutions dont le choix est très grand et se trouve 
à la portée des goûts et des capacités les plus va1·iés-. Lorsqu'on devient 
Siva, ce qu'on pense et ce qu'on exprime se réalise efTectivement sous forme 
de bénédictions ou de malédictions du fait. qu'on puf!;e à la source de toulc 
efficience, l'énergie divine. 

141-144 

Ajarâmaraiiim eti so 'l)imadigmpinvilafi' / 
yoginlnü'fl priyo devi sarvameliipakiidhipafl.3 // 

~lvann api vimuklo ,sau kurvann api ca ce~Jilam' / 
ida'll yadi vapur deva parüyiis ca mahesvara // 

Evamuklavyavaslhüyâ'l]l japgale ko japas ca kali/ 
dhyayate ko mahünülha püjyate kas ca trpyali fi 
Hüyale kasya va homo yügafi kasya ca kil11 kalham I 
e~iilra prakriyü bühyiï slhüle~v eva mrgek·~a{ze // 

0 Déesse ! il ne vieillit pas, il ne meurt pas ; il est, dom~ d'attributs 
supranaturels comme les pouvoirs d'exiguïté et aulrcs 5• Choyé 
des yoginl•, il agit en maître au cours de toutes leurs réunions (141 ). 

1. Le jtianauid s'apparente au i;nostique. Il jouit du ' hif!n apaisé ' qu'auc11ne houle 
n'agite. 

2. Variante guQair yula~. 
3. Variante karaka~ / 
4. Variante na lipyale; il n'en est pas pollué. 
5. Les siddhi sont au nombre cle huit. Voir note à la Parnlri~ikâ, l)· :-t7, note 74, qui 

~n donne une interprétation Trika. 
6. Les huit yoginl ou 6nergies du suprème SiYa entoureut ce grand yogiu parvenu 

à l'identification :rn Seigneur en cette vie même et lui procurent jouissances et puis
sances spirilnc·lles variées. Au sujet de ces énergies divini'll°•cs ,·oi1· V. S. p. 22, n. 7 
et p. 48. 
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Il est libéré bien qu'il demeure encore en (cette) vie et bien qu'il 
s'adonne à des activités ordinaires. 

(La Déesse dit : ) 0 Seigneur tout-puissant, si telle est la forme 
merveilleuse de la suprême (énergie) et qu'on la prenne comme 
règle générale, 0 Dieu ! qui ·récite et quelle est la récitation? Qui 
médite, 0 grand Maître ! qui adore et qui tire satisfaction (de 
l'adoration) ? (142-143). Qui offre l'oblation et à qui l'ofTrc-t-on? 
Ou encore, quelle est l'oblation et quel est le sacrifice, qui le fait. 
comment et pour qui ? 

(Bhairava répond :·) 0 femme aux yeux de gazelle! cette pra
tique ici mentionnée est extérieure et ne relève que dm; seules 
modalités grossière~ ( 144). 

L'homme afTranchi de 8e~ liens Hlors qu'il vit encore (jivanmukta} 
conserve son principe vital tout en uyant reconnu de façon permanentP 
sa propre identité il la Conscience ultime. Son corps demeure percep~ible; 
il éprouve des impressions agréables -ou douloureuses et il accomplit ses 
tâches journalières. Dans ces condition$, quelle sera sa position ù l'égard 
d~s pratiques de yoga et du culte 1 ? Pour lui n'existe plus en fait d'actio!1 
pieuse ni méritoire; comment. pourrait-il prier ou ofTrir un sacrifice., lrn_, 
le Dieu même 't 

Les versets suivants définiront la nature véritable de sa méditation, de 
son oraison vocale et de son culle. En fait ses moindres actes, paroles et 
pensées doivent être compris comme des nctes divins n )'efficience 
illimitée: 

14;) 

Bhüyo bhlïyalJ, pare bhâvr bhavanâ bhiivyalc hi yii / 
japa~ so ' ira svayaf[miido manlrâlmü japya ldrsafi // 

En vérité cette Réalisation qu'on réalise encore et encore à 
l'intérieur de la suprême réalité 2 , voilà ce qu'est ici la véritable réci
tation. De même (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, ln 
bhlivanii parvenue à son point culminant rejoint l~ Reconnaissance de soi. 

1. Voir le T. A~ IV sl. 87 sq. sur l'iuuWlilë ùesyogiiilga, médit.alion, aamlidhl, et<' .. 
pour qui jouit de la Conscience de Soi. cr. P. S. ~I. 74 à 80 et lntrod. p. 56. 

2. Bhâva, si lourd de sens ne peut être traduit ; mAis nn ~loka définit ainsi le suprême 
bhaua, ahambhiiua, la réalisation du Je ah~olu, bluiva représentant le résultat de l'acte 
réalisateur bhriuariii: • L'apaisement de lu Lumière de la Conscience dans le Soi, voici 
ce qu'on appelle, en vérité, la Iléalité ou Je ... C'est l'autonomie, l'octivilé primordiale 
et la souveraineté universelle. • Prakti~asytilmaui~riintir ahal'flbhâuo hi klrlila~ / ..• 
Suiitanlryam atha kartrtvaf[l mul,hyam lSvaraldpi ca JI P. li. comm. du sn. 20, p. 50, 
l. 11. 

3. Strophe citée par JayarRlha T. A. 1, ~J. 90, p. 135 afin d'iUustrer japa. 
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· Ce verset insiste :·1 trois reprises sur la . racine bhii-: bhiive blzavu11ii 
bhauyate que l'on pourrait traduire "afin de rendre le jeu de mots : la vraie 
actualisation que l'on actualise automatiquement - à savoir sans l'aide 
d'une seule parole -· dans la suprême actualité ou l'existence pénétrée de 
vie mystique, telle est la récitation digne de ce nom . . Japa implique, comme 
bhàuanâ à laquelle on l'identifie ici, nne série de plongées répétées jusqn'â 

-l:t source·deTenergie. ---· 
D'autre part, ce que le yogin rfailise ainsi n'est nullement. le sens d'une 

·parole quelconque mais le Son fondamental et indifTérenclé nada, résonance 
ou retentissement purement intéI'ieur, émis par soi-même, car rien ne 
l'engendre. Le Son ainsi conçu n'est autre que vimar8a, prise de conscience 
de soi. La divinité à qui on l'adresse est l'efficience de la formule suprême, 
Je Je ( aham) ou prise de conscience de soi. 

Ainsi, lors de la réalisation fulgurante de soi, récitation, récité et celui à 
qui l'on destine la récitation ne font qu'un : le .Je (aham) récite le mantra 
oham, Je, à la divinité aham, le Soi. 

K~emaràja définit lui aussi à sa manière ce qu'il entend par la vraie 
méditation (11imar8a): Le yogin devenu le maitre de l'univers après avoir 
pris_conscience de la totalité des sons qui s'étagent de A à HA, s'empare 
ùe l'ensemble du signifiant et du signifié. Puis cet univers qui commence 
avec A - révëlé en sa transcendance par akula - et qui stachùve au pho
nème HA ou déploiement de l'énergie, s'apaise dans la réalité la plus haute 
'luand le yogin le fait sien intérieurement en emboîtant parfaitement l'un 
dans l'autro les sons A et HA (au moment oii) l'univers fulgure en tant que 
hindu, 1~, symbole de la conscience indivise. u Telle est la médilation sans 
artifice faite de l'essence des sons pris en leur totalité 1 • " La première et la 
dernière lettre de l'alphabet sanskrit le .·t el le Ha s'unifient en i'1 pour 
former aham, Je, qui apparaît comme le manlrm,1îrya:., source de t.oule 
]'efficience qui s'attache aux formule~. puisque les formules en procèdent 
cf. viennent s'y engloutir. 

_La. plus célèbre des dé1inilions de japa est allribuée au Dieu ~ivu 
lu1-mc~e.: « La conversation du yogin, c'est là su récitation ' Kalhâ iaµ<t~ '. 
JaP_a ~es1gne alors toutes les paroles du libéré en cette vie, même les plus 
ordmaires, parce qu'elles sont imp.régnées de la Jll'Îf'e de conscience ininter
rompue de lu divinité dC' son propre Soi 2 • » 

146 

Dhyiinaf!l hi niscala buddhir4 nirakiirâ 5 nirasrayii / 
na lu dhyana'!1 forlr<ik!jimukhahasliidilmlpana / / 

f.!n intellect inébranlable, sans aspects ni fondements, vo1c1, en 
vénté (ce que nous appelons) méditation. Mais la représentation 

1. P. H. comm. t.lu sùlra 20, p. 50 l. 2- Cf. T. A. IV sl. 19'1. 
2. Devient un mantra toute parole qu'anime la conscience du Je (aham). 
3. Suéitmadevalàvimarsanauaratiivarlaniilmli japo jiiyale. s_ S. v_ III. 27, 1. 10, 

K~emaraja cite ensuite les strophes 155 et 156 du V. B. assimilant japa au ha171sa, 
le soume ininterrompu de la respiration. 

4. M. M. Variante : yii niScalü cintà, plus loin ~arlrâdi. Comm. nu 51. p. 132. 
5. Kaumudi : yiï ... niruik<'irii. 
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imagée (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 n plusieurs 
faces. Elle consiste uniquement en une pensée impassible - buddhL qrga:g.e 
de la connaissance immédiate et certaine - que ne disperse aucun support 
de méditation tels que statue, diagramme mystique (yanlra, ma'}f!ala) 
et autres évocations imagées, y compris les nsraya les plus élevés que sont 
les centres : bulbe, cœur, dvada.~ànta, ek. 

Lu buddhi se distingue en etTet de la faculté discursive, le mana.or qu'agite 
U_?e .alternative incessante, en ce qu'elle peut facilement devenir immuable 
ams1 que le proclament les Spandasütra : ci Que l'agitation disparaisse et 
l'on obtiendra l'état s11pré'me. n1 

147 

Püj<i n<ïma na pu~pâdyair ya malifi laiyale drrJ.hü / 
nirvikalpe mahâvyomni2 sa püJii hy iidarül layafl // 

L,adoration véritable ne consiste pas en une offrande de fleurs et 
autres dons, mais en une intelligence intuitive bien établie dans le 
suprême firmament (de la Conscience) exempt de pensée dualisante. 
En vérité, cette adoration (se confond) avec l'absorption (en Siva) 
issue de l'ardeur mystiquc3. 

Ces si rophes s'élèvent contre Je culte. Si tout est SivH, quelle autre 
offrande peut-il y avoir que l'olTrande de Soi à Soi-même? 

;.\.fali, comme on l'a dit' est une pure intelligence qui dépasse la pens~e 
lliscursive et correspond à l~ buddhi de la strophe précédente; on la conç01t 
ici comme une intuition surgie de l'amour spirituel et qui a ses assises d~ns 
l'éther de la Conscience indifférenciée (nirvikalpa). JI n'est d'autre ?doration 
que l'engloutissement en Siva au moment où l'intensité de la foi associée 
=" un profond respect submerge et anéantit la personne limitée. 

Abhinavaguptu donne une belle définition du culte tel qu'il l'entend : 
Tout ce qui procure satisfaction aux fonctions mentales et repos aux orgai~es 
des sens, voilà ce qu'il faut offrir dans le domaine du brabman (c'est-à-dire 
la Conscience) : « Le culte véritable consiste en l'unification des torrents 
rles modalités difTérenciée~, h l'aide <lé Ja Conscience infinie, libre et imma
culée du Bhairava $. » 

L SI. 9. 
2. Variante pan tJyomni. Strophe fréquemment citée, Netratanlre H. p. 9 comm. 

:.\1. M. ~1. 42, p. 112. 
3. Âdara, égard, soin, zèle ardent. sans défaillance. 
4. Quant à mali, voir p. 33 el ~l. 121. 
5. Piijà mima vi bhinna1ya bhiivaughasyapi aaqtgaliQ / avalanlravimaldnanlabhaira

uiyacîdcitmanâ Il T. A. lV. 121~122 traduit librement. Le commentaire p. 124 donne 
notre 1Uoka. 
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148 

Alraikatamayuktisthe yolpadyeta din<id dinam / 
bharitiikiiralâ1 siilra trptir aiyantapurr:wla // 

Si l'on s'adonne fermement à ·Ünc seule ( dês éent douze formes 
de· concentration) ici décrites, on réalisera la modalité de sura
bondance de jour en jour (plus profondément). La plénitude qui 
excède toute limite, telle est ici la satisfaction (de l'être adoré). 

Ce sloka répond i' Ju question de la Uécssei : qui est adoré et qui se 
rassasie de l'udoralion ? Il concerne le yogin parfaitement éveillé qui jouit 
de Ja plénitude cosmique en demeurant dans la condition étale (samatii) 
ou étnt théopathiquc (hhairava). 

K~emarâja cite notre stance pour illustrer un passage des Sivasülrn :a 

a La connaissHncc est la nourriture n. Cette connaissance, dit-il~ esl la prise 
de conscience de sa nature propre qui engendre l'apaisement <lu Soi en 
procurant un parfait assouvissement'. 

D'après la Maharthamaùjarr, la pleine satisfaction de Siva cl de l'énergie 
consiste en la purification totale par l'énonciation de la formule mystique 
(Je) et la disperi::ion des pousses de toutes les pensées duali!;nntcs qunnd on 
se t.011rne vers Ja pnrfaile Jp!'iéité•. 

149 

M_ahiisünyiilaye vahnau bhüliik~aoi~ay<idikam 6 / 

huyale manasà siirdhaT[l sa homas celanii sruca // 

Lorsqu'on verse en oblation dans le feu sacrificiel - ce rée ~p
tacle ~u grand vide -- les éléments, les organes, les objets, etc. y 
compris la pensée, voici la véritable oblation (dans laquelle) la 
conscifmce fait office de cuiller sar.ri ficielle 7 • 

Faisant allusion au feu (agni) du sacrifice védique dans lequel on jette 
les oJJrandes, notre sloka définit la vraie oblation : c'est le sacrifice de 

1. Variante S. S. v. akaritri. 
2. ~ .. 143. 
3. II. 9, p. ïO. 

4. Alha ca yatsvarüpavimarAcïlmakaf11 jnânalfl tal asya anna1f1, p1ïr1;wparitrptikâ· 
ritayci svcïlmavUranlihetu~, p. 69, fln. 

5. Pür~iahanlàyâ mukhe vi.foavikalpànkurâl)ÜT[l vik~epam / 
manlro/lekhaUÎSUddhaf'/1 pÜrl)QT]l kufobinclutarpal)OT[l iJfWl)fÏmati !/ Sl. 40 OU 46, p. 119 
selon l'édition. 

6. Variante Kaumudi blirïlàdivl~ayu ... 
7. cr. T. A. IV, p. 232 ~). Wl-202. 
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l'univers enti~r ainsi que de son propre corps que le yogin verse dans le feu 1 

de la Conscience ultime qui consume toute paire d'opposés, la conscience 
illuminée (celanli) servant de cuiller d'otlrande, c'est-à-dire d'intermédiaire 
actif entre le monde limité et le Vide dynamique de la Conscience 
indifiérenciée (cit) où elle jette en guise d'offrande tous les aspects de Ja 
réalité phénoménale. 
K~marAja commente· ainsi ce verset en- expliquant un· ·sntra 1 -« le- corps 

est l'oblation du sacrifice,, : Lorsque l'erreur, dit-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 l'état propre 
au sujet conscient. Telle est l'oblation (havis). 

Le grand Vide serait: d'après 1n Kaumudi, le vide absolu (sünyati.~Ünya) 
et fa cuiller symbolïsernil l'énergie qui scrute l'univers. 

150-151 

Yàgo 'ira paramesani lu§/ir ünandalak§ar;tii. / 
k~apaf)al sarvapiipânâq13 lrii.Qiii saruasya pârvati // 

Rudrasaklisamàvesas lat lr~elram bhiiuanü para / 
anyalhâ iasya iailvasya lai piijii kali ca lrpyali // 

0 Maitresse suprême ! L? satisfaction qui a pour signe carac
téristique la félicité voici en ce cas le sacrifice. Par la destruction 
(k§apa1Ja)' de tout~s les imperfections et par la protection "(trâr;t'l) 6 

de tous les êtres, (on obtient) k§elra. Tel est, 0 ParvaU, le Sanc
tuaire (k§elra) réeJ, la compénétration de Rudra et de l'énergie, 
réalisation la plus haute. Quelle pourrait être autrement l'adora
tion de cette Réalité et qui nn tirerait satisfaction ? 

Ce n'est que dans la Réalité suprême, celle de la fusion intime. de Siva 
et de son énergie, qu'on trouve il la fois ndorulion, adoré et rassouv1ssement 
p~ufait. qui en :-ésnlte. 

Svalanlriinandacinmâlrasiira~ sviilma hi sarvaialz, / 
âvdanaT{l lalsvarüpe svalmana(l, sniinam frilam // 

1. P. II. sù. 14 présente la conscie11ce dynamique (cili} comme un !eu apte à 
dévorer l'univers. Ceta11t2 rorme transilion entre cette conscience indifférenciée et l!l 
conscience limitée (cilla), et semble jouer ici le rôle de la conscience introvertie <]UÎ 
rc~oit l'illumination. Voir lntrod., p. 21. 

2. Sivasütra 11. 8. Comm. p. 68, L 3. Il cite ensuite notre slokn HYe.c faibles vnriuntes. 
3. Kaumudi : saruapâsâniïm, tous les liens. 
4. De k§i- causatif J..-{iapayali, exlirper. 
5. De irü- ou Irai-, sauver, protéger, d'où l'étymologie fantaisisle de k~elr·a, sanc

tuaire, à savoir le Cœur où s'unifient l'énergie consciente qui se reconnait comme divine 
et Rudra ou Siva, lequel ne se clifîi'.·rcncie plus guère de son énergie. 
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Le Soi. en vérité, a pour moelle autonomie, félicité et Conscience. 
Si l'on plonge intégralement son propre soi dans cette essence, 
c'est là ce qu'on appelle ' bain rituel'. 

Les Sivaïtes kashmiriens considèrent comme seul bain purificateur 
la-plongée-du ·soi limité tout entier ·ctans la pure- Conscience ·sans distortion 
avec laquelle il s'identifie après s'y être dissous. 

Abhinavagupla définit ainsi Je bain véritable : " Lorsque le feu de la 
Conscience - ce mangeur d'oblaUon -- a jailli et que l'univers est enflammé 
et entièrement consumé, plonger le corps dans les pures cendres, voil:'\ ce 
qu'on nomme .. bnin mystique ' 1 • 1) 

153 

Yair eva püjyale dravyais iarpyale vii paraparafl / 
yas caiva2 püjaka[l. sarva?i sa evaikafi kva püjanam / / 

Le transcendant et l'immanent que l'on honore précisément avec 
des offrandes et qui en tirent satisfaction ; celui aussi qui les offre ; 
tous ne forment qu'un. Où est l'adoration (véritable 1 sinon là) ? 

Parapara fuit difficulté. On peut lire encore avec le commentaire-· cl le 
sens sera le même-· la suprême (para) c'est-à-dire l'énergie et le suprême 
(para) ou Sivai. 

Si, en raison de leur identité, offrandes, adorateur et adoré doivent être 
vénérés au même titre, en f(UOÎ consistera alors l'adoration ? 

154 

V!ajel prà1:w visej jlva icchayii ku/ilakrlifl / 
dirghii.lmà sâ mahadevl parak~elraf!1 paraparâ 4 // 

Que le souffie exhalé sorte et que le souffie inhalé c. entre, de leur 
propre accord. La (kUt;uJ.alin!J dont l'aspect est sinueux (recouvre) 
son essence dressée. C'est la grande Déesse immanente et trans
cendante, le suprême Sanctuaire. 

P?ur. comprendre cette strophe particulièrement obscure, quelques 
exphcat10ns paraissent nécessaires. Les philosophes de lInde distinguent 
deux espaces: l'un, d'ordre mystique, l'akàfo, dans lequel tout mouvement 
demeure parfait et dressé selon la verticale ; l'autre, l'espace ordinaire que 

1. Ullâsibodhahulabhug dagdhavii~ndhanodile f sitabhaBmani dehasya majjanam 
snânam ucyate If T. A. IV. 116-117, p. 119, voir les suivants. 

2. caika~, variante de la M. M. qui le cite p. 111 éloka 42. 
3. -Nous prenons parâpara dans le sens qu'il a ailleurs, éJ. 5. La M. M. lit. pariiuara. 
4. KaumudI : param lqetraf1l pariilpara. 
5. Jfoa ou apana. 
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nous connaissons dans lequel le mouvement devient courbe et oblique 
(ku!fla) par la faute des tendances inconscientes {vlisanii ). En conséquence, 
l'énergie contenue dans le corps de chaque homme _..:__ kul)<!alini - est 
recourbée ; on la nomme inférieure ou immanente (apura) quand elle 
repose inerte dans le centre radical (müUidhiira). Mais sous l'excitation 
de:" S<?U!fles, cette puissante Déesse s'éveille et se dresse selon un processus 
d'intériorisation du soume dù à un-é hàrmonie spontanée des soumes inhalés 
et exhalés (prar:ia et aptina). Le soume intériorisé fonctionne automatique
ment, d'une manière douce et apaisée qui remplit le cœur de plaisir. 11 
s'élève tout droit, raide rommc un bAton. dans la voie du milieu sous forme 
de ku11dali11i. · 

TeIÏe est la Déesse qui s>a.llonge ou se redresse en pnrcourant les étapes 
intermédiaires entre le centre inférieur et le centre supérieur et qu'on 
appelle pour cet.te raison para.para qu' Abhinuvagupta interprète par 
transcendante-immanente. Cet allongement de la Lovée permet à l'énergie 
du souffle de recouvrer sa nature de pure conscience. Enfin, lorsque l'énergie 
qui s'élance désormais tout droit vers son but atteint le point culminant de 
sa montée (brahmarandhra) en s'unissant à êiva, on la désigne comme 
parâ, transcendante. 

Notons d'une part que, dans sa glose aux Sivasûtra {III 44), K~emaraja 
fait allusion au sou me nasal qui circule courbé (1.-u!ila) et .le compare à la 
conscience intime cachée au centre de toutes choses. D'autre part, la 
Jetlre If A, symbole de l'énergie du souffie, dessine en caractère saradâ 
la même courbe serpentine 'Jue Je mouvement du soume à l'intérieur et 
à l'extérieur du corps. . 

Mais pourquoi fait-on de Ja kuT)<!alini 1e plus éminent des sanctuaires '! 
'-:e lieu d'où elle surgit, nous le savons, est un sanctuaire {pl!ha): Jayaratha 
cite un vers à ce sujet: 11 Lorsqu'elle se déploie sous sa forme ~ourbé~ hors 
du sanctuaire trïangulaire ... 1 )1 Ce sanctuaire serait d'après lm le triangle . 
nommé encore bouche des yoginï et réceptacle de la naissance (janm.adhtJra) 

1
• 

Le srmbolise le phonème E ou trikOf}U, 'à trois angles', ~ui contient,, ha:
momeusement fondues, les énergies de volonté, de connaissance et d acti
vité. 

Voilà pourquoi la Déesse, ce grand axe verticalement dres~é au milie~ 
du corps, est révérée comme le lieu le plus noble et le plus sacre, le seul qm 
soit digne d'adoration. 

155 

Asyam anucaran ii#han mahiinandamaye 'dhvare / 
laya devyii. samâvi:'tfa!z. pararr1 bhairavam üpnuyat 11 

Lorsqu'on prend de fermes assises dans le rite de la grande ~éli
cité et qu'on suit attentivement la montée de cette (é~erg1e)3, 
grâce à cette Déesse~ étant bien absorbé en elle, on attemdra le 
suprême Bhairava. 

1. }'adolla.9ali .:Srr'rgâ#apl/hal kufilarüpin[. T. A. Il 1. si. 94 1 p. 104, 1. 10. 
2. Correspond au janmügra du comm. du ~l. 30. 
3. Il s'agit de la •courbée qui se dresse • de la strophe prècédente. 
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La pratique ininterrompue d'un souffie parraitemenl apaisé qui flue sans 
etTort dans la voie médiane et s'accompagne d'une véritable félicité, apparaît 
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). 

Il faut voir dans la Déesse mentionnée dans not.re verset la kuf}<f.alinl, 
l'énergie du soume udana qui s'élève de roue en roue lors <le sa phase 
intermédiaire-·-(parllpara). -chaque fois qù'cllë · s-e reposé dan's l'un -·des 
centres, l'adepte éprouve une incomparable jouissance. Il d~t aloi;; 
s'absorber complètement dans cette félicité et s'identifier à elle. Lorsqu'il 
n'est plus que félicité, la dualité s'évanouit et grâce à l'énergie, il accède à 
l'absolu, Bhair:1vn apaisé qui rés.orbe l'univers en lui-même. 

fo5bis-156 

Sakarer:i.a bahir yüti haküreT)a uiset punali / 
haf[lsahaT[lsely amuT[l manlraf!1 1 jluo japali nilyasa(t / / 

$al foliïni diva r<ilrau 2 sahasrüQyckavit.nfoli'fi / 
japo devyâfl. samuddi#afl. sulabho durlabho jarj.aifl, 3 11 

En émettant le phonème SA, il se dirige vers l'extérieur (par le 
souffie); en énonçant le phonème HA, il entre à nouveau. C'est 
ainsi que l'individu répète inlassahlement cette formule haf!1sa, 
ha1[1Sa'. 

Vingt et un mille fois, jour et nuit, cette récitation est prescrite 
comme celle de la suprême Déesse. Très facile à accol!'plir ~ elle 
n'apparaît difficile qu'aux ignorants. 

La célèbre formule • hamsa • prononcée comme il se doit. avec une Corte 
aspiration de HA forme iC rythme même de la respiration de tout être 
humain. Le souffie de vie dans son double mouvement ct>aspiration HA et 
t.l'e?'piration SA devient l'exercice respiratoire complet, rinformulé (ajapa) 
~t 11 est aussi la prière la plus parfaite comme la plus primitive et la plus 
spontanée, celle que l'homme récite sans arrêt jour et nuit car elle n'est 
?utre que le soume. Ainsi, rien qu'en respirant, tout. ce qui vit récite 
mlassablement bien que de façon inconsciente le suprême mantra ha7J1sa. 
En outre, ce soume qui rythme les jours et les nuits fait participer le yogin 
à ~a v_ie universelle, car ce qui vide et remplit su poitrine c'est l'énergie 
creatr1ce et destructrice de l'univers. 

l. La Kaumudi dont l'arrangement des strophes dilTèrc lit manlre~a et omet le 
premier hémistiche. 

2. Variante vararohe, 0 Belle, T. A. V. p. 352, L 1. 
3. On a choisi la lecture de K~marâja {S. S.v.p. 11-1, Ill 27 et glose Sv. VII si. 56) 

qui correspond à celle du comm. du Paramarlhasàra, p. 151. Sivopâdhyaya a par contre 
prcï~aiyânte sudurlabhah: cette pratique est 'extrêmement difficile cor le soume expiré 
touche à sa fin' et l'on n'a pas encore inspiré l'air. Les deux soumes se trouvent donc 
suspendus et fusionnent à leur jonction pour former haTllsa. 

4. K~emaràja cite ce §loka en même temps que le 156 (S. S. v. HI s. 27, p. 114). 
Nous le restituons donc au Vijîiiinabhairavu bien que la version de Sivopâdhy~ya 
l'ignore. 
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En glosant le Svacchnndatantra 1, K~emaraja cite la stance 156 : c< Le 
fidèle, dit-il, repose toujours dans le prâr:zaharrisa, soume du milieu ou 
ku~i<Jalini, et jouit de la reconnaissance de la Réalité suprême. C'est là ce 
qu'on nomme sa récitation. Il obtiént de cette manière le fruit de la 
libération et des pouvoirs supranaturels. Grâce à son repos dans le soume 
du milieu (har{l.sa), au moment où les soumes inspiré et expiré ne 
fonctionnent plus, il participe à l'efficience de la formule et réalise le Je-en 
s'y absorbant totalement it, K~emaraja fait donc du hal[lsa une concentration 
sur le mouvement des soumes par laquelle le soume intériorisé prend forme 
de kundalini. 

AbhÎnavagupta, de son côté 1 , identifie ln formule haf!lSa à l'équinoxe 
(vi$uvat) et à l'équi1ibre des soumes (samiina). En efTet, de même que le jour 
et la nuit sont égaux durant l'équinoxe et que le soleil s'arrête un peu de 
temps à cette époque, ainsi samâna est caractérisé par l'égalité des 
mouvements des souffies inspirés et expirés, lesquels se reposent dans la 
cavité du cœur durant un moment. Quand ils disparaissent dans le vide 
interstitiel (madhya), le yogin éprouve une grande félicité; il met fin aux 
activités qui engendrent connnissance et connaissable et jouit d'une 
tranquillité totale. 

157-160 

Ity elal kalhilaf!i devi paramamrtam uliamam / 
Plac ca naiva kasyapi prakiisyaT[l tu kadiicana // 
Parasi~ye khale kriire abhakfe gurupüdayo!i / 
nirvikalpamallniïf[l lu vlriït)âm unnaiâlmanâm / / 

Bhakl<inà1µ guruvargasya dalavyal]1 nirvifonkayâ / 
gramo râjymri. puraTfl defo[i 3 pulradarakufumbakam // 

Sarvam clat parilyajya grii.hyam elan mrgek~at)e / 
kim ebhir aslhirair devi slhira'!l param idaT[l dhanam // 

0 Déesse l J c viens ainsi de t'exposer cette suprême a~broisie 
que rien ne surpasse, mais qu'il ne faut jamais révéler à qmconque 
est disciple d'un autre (ordre), est un méchant, un cruel', ou manque 
de dévotion envers le Maître spirituel (158). Par contre, qu'on 
(la dévoile) aux intelligences intuitives que n'effieure jamais aucun 
doutc 5

, aux héros, aux magnanimes& (159), à tous ceux qui vénè-

1. lll. p. 206 = VII ~l. 56. 
2. P. T.v. p. 251. 1et1. P. v. III. 2 comm. au 19-20, p. 245. 
3. Kaumudi : grcïmam et duam. 
4. Krüra, au cœur dur. Même aversion chez tous les mystiques à l'égard des hommes 

durs de cœur. 
5. Nirvikalpamatlnâm; mati est une appréhension du vrai qui exclut nécessaire

ment alterna live el doute. Voir p. 189 et si. 121. Sens restreint que prend ici vikalpa: 
les disciples doivent accepter sons discuter tout ce que leur révèle le guru et ne jamais 
mettre sa parole en doute. 

6. Unnata, à l'esprit large, sons mesquinerie. Le magnanime est toujours prêt à 
impartir généreusement et sans réserve à tous les ôtres l'enseignement que ses maitres 
lui ont transmis. 



-172-

rent la lignée des Ma1tres 1 . A tous ceux-là, qu'on la dispense sans 
hésiter. 0 Belle aux yeux de gazelle ! village. royaume! ville, pays. 
fils, femme, parent, tout ce dont on peut s'emparer~ il faudra 
Pabandonner complètement ! A quoi bon ces choses évanescent~s. 
0 Déessr: (seul) cc suprême trésor est permanent ! 

161-162 

Prür;uï api pradâtavyiï na dr.yat[l paramâmrlam / 
Srl devl uvâca: 
Deva deva mahâdeva parilrpliïsmi fonkara 11 
Rudrayâmalalanlrasya sâram adyiï.vadhâritam / 
sarva.fokliprabhedünâT[l hrdayaf!1 jniilam adya ca // 

Il faudra abandonner la vie elle-même: mais qu'on ne renonc·e 
pas à l'ambroisie la plus haute. 

La Déesse s'écrie : 
0 Dieu des dieux, grand Dieu ! Mc voici parfaitement satisfaite: 

0 Seigneur! Maintenant j'ai reconnu avec certitude la quintessence 
du Rudrayamalatantra2 et maintenant aussi j'ai perçu intuitive
ment le Cœur3 de toutes les énergies différenciées. 

Le Cœur mystique, secret vital des variétés ùe l'énergie indivise par 
nature, est ln conscience la plus intime qui a reçu l'illumination, tout comme 
le cœur est l'organe qui concentre la vie et le rythme de l'organisme vivant. 

163 

lty uktvananditâ devr kal)Jh" lagmï sivasya tu / J 

Après avoir proféré ces paroles~ la Déesse, pleine de béalitud·e, 
tenant Siva embrassé (s'identifia à Lui). 

1. Ce qui signifie qu'ils n'ont pas seulement reçu l'initiation d 1 un maître très 
respecté, mais qu'i~~ forment un chainon de la transmission à tro.vers les âges car 
ils ont parfaitement compris le système ésotérique nuquel ils furent initiés et vénèrent 
tous leurs deYanciers. 

2. Traité qui concerne l'Union de Rudra et de l'énergie. \" oir p. ï. 
3. La vie rythmêe des énergies vient d'être révélée à la Déesse qui les perçoit en leur 

centre et en leur source. Sur le crnur, voir Introd., p. 34. 



POSTFACE 

LES CYCLES DE LA PROGRESSION MYSTIQUE 

Notre étude a défini les phénomènes essentiels· de la vie spm
tuelle ·en les situant au long des trois voies classiques d'achemine
ment vers l'absolu. Le commentaire que nous avons donné à la 
suite de la traduction de chaque sloka se conforme à l'interprétation 
traditionnelle de ceux-ci, selon laquelle on envisage chacun d'eux 
comme se suffisant à lui-même et constituant une voie complète 
~ers Siva : «quiconque s'adonne à une seule des (cent douze) i.nstruc
t10ns 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'enchaînement, c'est un nouvel aspect de la vie 
mystique qui se découvre à nous 1• En effet le groupement des 
thèmes, la quantité de récurrences, mais de récurrences comportant 
toujours une ou plusieurs variations, enfin la teneur des dix-huit 
derniers sloka qui glorifient les thèmes précédemment abordés en 
tant qu'activités divinisées d'un Bhairavat, donnent à penser qu'il 
s'agit ici, non de procédés exactement parallèles, mais de moyens 
obéissant à une gradation secrète. 

Lorsqu'on sait que la vie mystique se déroule à la manière d'une 
spirale qui ramène encore et encore des cycles analogues aux phases 
bien déterminées mais de plus en plus décantées et sublimées à 
mesure que la spirale touche à sa cime - le yogin repassant par 
de~ phases qui peuvent paraitre semblables mais qui admettent 
de plus en plus de spontanéité, de constance et de maitrise, ~n 

1. En ce cas, et contrairement à l'inl.c11.>rélation traditionnelle qui insiste sur la 
pra.lique mise en œuvre au premier hêmistiche, tout l'intérêt se concentre sur le second 
hémistiche, le premier n'étant le plus souvent f!U ·un prètexle à une absorption profonde. 

2. 11 existe encore bien d'autres indices, t.eJ ce refrain qui revient à intervalle régu
lier: yalra yatra ... tatra taira ... Partout où ... c'est là précisément que ... (33, 51, 75, 116, 
129). 
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sorte que ce qui n'était d'abord que l'aperception d'un état mystique 
fu]gurant sert de moyen pour un achèvement 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 à une esquisse qui ne 
donnera qu'un aperçu de cette vaste perspcctive 1 • 

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 : Exercices d'absorption dans l'énergie du souffie -
Pénétration dans l'éther du Cœur ou Vacuité -- Absorption apaisée 
dans l'intime du Cœur - Le Centre et l'éveil le plus haut - La 
félicité mystique - Les attitudes (mudra) ~ Révélation de la 
Conscience infinie au flot jaillissant - Retrait jusqu'à la source 
de l'énergie et omnipénétration - Réalisation du Soi cosmique 
(paramâlm~lva) - llluI11:ination suprême - Bhairava apaisé qui 
réabsorbe l'univers en lui-même. 
- Avant d'aborder l'étude de ces cycles, notons qu'à l'intérieur de 
chacun on vit en quelque sorte la totalité des cycles : on éprouve 
déjà dès le premier - mais à moindre degré - l'attribut caracté
ristique des autres, telles la vacuité, la paix, la félicité, l'absorption 
dans la Réalité, ctC., car, selon la maxime Trika .que t.out est en tout, 
chacun des cycles contient implicitement cc que développeront 
clairement les autres. · 

La vie mystique se déploie en chacun d 1eux, du premier jusqu'au 
dernier, selon un schémà qui demeure foncièrement identique : 

l. Étape de Réalisation: on entre dans un domaine de la Réalité 
ou Soi (alma) qui, de cycle en cycle, deviendra plus vaste et plu~ 
durable. Puis on se tourne vers l'extérieur grâce à l'attitude bhaira
vlmudrâ dans laquelle la fixité du_ regard joue un rôle prépondérant. 
Cette altitude cherche à équilibrer deux pôles (principalement l'in
térieur et l'extérieur), en scellant le Tout du sceaù (mudriï) de 
l'unité. Ainsi, à la phase de contraction de l'énergie (refoulée, ou 
à l'épanchement de Jaquclle on a fait échec), succède une pleine 
expansion ; ces alternatives de contraction et d'expansion scandant 
de façon Ï!!interrompue le rythme propre à chaque cycle. 

?. Étape de Connaissance: Alors! se tenant ferme au Centre, on 
~ommence à discerner la Réalité sous son double aspect intériorisé 
f.t extériorisé. Cette intuition ne fait au début que fulgurer et 

l. Ce panorama peut être reconstitué a partir du Tanlraloka d'Ahhinavagupta. 
Une partie de notre ouvrage sur le Sivaïsme du Kashmir osl consacré à cc problème. 



-175-

s'éteindre ; puis. peu à peu elle se stabilise et l'on s'absorbe totale
ment dans la Réalité jusqu'à s'identifier à elle. L'apaisement 
s'ensuit. Par voie de conséquencë, la perception qu'on aYait de son 
corps et de l'univers se transforme à mesure qu'on passe d'un cycla 
à l'al!t;re. _ 

3. Élape d'émerveillement: Lorsque l'intériorisation et l'exté
riorisation se sont bien harmonisées - la jonction au Centre étant 
devenue parfaite - la réalité précédemment découverte se mani
feste dans tout son éclat comme une merveil1c cosmique ( vapus) 
cl le yogin réalise le Sens véritable. Un ·double résultat spirituel 
est obtenu : d'une part la disparition des obstacles qui se seraient 
opposés à la progression ultérieure ; de l'autre, une acquisition 
positive : la pleine maitrise 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 Quatrième - 1 on stenfonce dans le 
Cœur jusqu'au vide interstitiel (madhya) et la Réalité (lallva) 
resplendit. L'Éveil à la vie spirituelle forme leur commune carac
téristique. 

PREMIER CYCLE 

PLÉNITUDE INTÉRIEURE RT EXERCICES D'ABSORPTION 

DANS L'ÉNERGIE DU -SOUFFLE (kmpjalin[} 

Après un bref préambule (1-24) relatif à Siva-l'absolu au-d~là 
de tous les attributs et qui ne diffère nullement de sa propre énergie, 
la sakli, l'aùteur décrit un premier cycle dont les exercices de 
souffle, la montée de l'énergie intériorisée et la vacuit.é constituent 
les traits dominants. 

On se concentre sur les deux pôles (visarga) ou souffies pral].a 
et apüna (24) en une contraction de l'énergie qui donne accès au 
domaine de la plénitude intérieure ( slhili); l'épanouissement qui 
succède joue sur le souffie intérieur et extérieur (attitude préalable 
à la bhairavamudrii) (25) et confère une premierc aperception de 
la merveiHe cosmique ( vapus): Siva uni à son énergie mais encore 
distinct d'elJP. 

1. Turya et non encore turyâllla qui le Lranscende, celui-ci étnnt Io réalisation ininter
rompue du Soi cosmique vers laquelle tend cette progression. Mais si le début du tantra 
met en œuvre des procédés relativement inférieurs - et qui disparaitront à la fin du 
traité -, néanmoins précisons nettement que ces procédés otTrent. tous également une 
èchappée vers l'état suprême, étant donné que le progt-ès vers Bhairava n'est soumis 
qu'il la seule grâce de celui-ci. 

12 
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Lorsque l'énergie du souffle est immobilisée et intériorisée, elle 
se libère de la pensée dualisante et s'épanouit au Centre (26). Cette 
énergie ' apaisée ' du souffie manifeste l'essence apaisée (27) ; 
puis elle s'élève de diverses façons dans la voie médiane jusqu'au 
.brahmarandhra en suscitant un éveil toujours plus intense (28-30). 

Le verset 31 est l'un des plus typiques parce qu'il unit intériori
sation et épanouissement de l'énergie du souffie ; cette énergie 
devenue extrêmement subtile pénètre de force dans la voie du 
Centre et achève son ascension jusqu'au dvadasanla, à partir duquel 
elle imprègne le corps tout entier de vie spirituelle en le divinisant ; 
grâce à elle, le yogin devient comme elle omni pénétrant. 

Ainsi les pratiques relatives au souffie (24-31) préparent l'énergie 
à sa tâche de médiatrice et confèrent la pleine maîtrise consciente 
de 1a vacuité 1• 

SECOND CYCLE 

ENTRÉE DANS L'ÉTHER DU CŒUR (vyoman) ou VACUITÉ 

Le second cycle commence avec; la pénétration dans le Cœur ou 
Vide incomparable de la Conscience éthérée dans lequel toute 
l'énergie se trouve contractée. Cette pénétration s'effectue ainsi: 

L'homme séjourne habituellement hors de lui-même en s•évadant 
par les organes des sens; qu'il renonce à leur activité et il découvre 
le suprême séjour en lui-même (32). Ne discernant plus rien de 
i:~xtérieur, il devient capable de discerner la seule chose digne de 
l etre (lak~ya) (34) et que les sloka suivants (35, 41, 92, 147) 
s'efforceront de décrire sous le terme de vyoman, expérience inetla
ble de l'espace illimité et bien apaisé du cœur qui dissout 1a dualité 
et dans lequel le yogin a l'impression de flotter 2 • 

C'e~t _au 33 qu'apparaît pour la première fois le refrain qui revien
dra a intervalle régulier dans la plupart des cycles : partout où 
Pon se concentre, la donneuse de dons - l'énergie du souffie - s~ 
résorbe en elle-même3. 

Le verset 35 reprend le thème de la montée subtile de l'énergie 
décrite au sloka 28, mais en tant que découverte du Centre et du 
canal médian {madhya), le cœur étant désormais illuminé de façon 
constante. 

Le 36 correspond également au 31 ; même aclion sur le cenLrP. 
des sourcils mais <'.P. qui n'était qu'P,xpérieneP passagôre devienL 

1. Voir à ce sujel Inlrod. p. 57. 
2. Impression qui deviendra par la suite la kli~carlmudrc"i. 
3. Thème repris el magnifié au si. 130 où Bhairava est lui aussi celui qui donne loul.. 
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séjour permanent. Le bindu ou conscience indifférenciée 1 joue un 
certain rôle dans c~ cycle : si l'on médite sur cc point lumineux . ' 
la Lumière infinie se révèle (37) ; ou si l'on s'absorbe dans le son 
intérieur, on accède au Son absolu (38). 

L'énergie se rét~acte et s'intér,iorise ainsi. ~ans tous les domaines ; 
devenu ensuite le maître de cette énergie vacuitantc, on l'utilise 
en vue de pénétrer de plus en plus profondément dans Siva-Vacuité 
par diverses voies d'accès : vide terminal du son (39-42), vide relatif 
au corps et à ses centres (43-49) ; on n'a d'abord qu'un simple aperçu 
de la vacuité (39), puis, devenu vide, on en assume la modalité (40). 
Après ces contractions de l'énergie dans le Centre accompagnées 
d'obstruction des organes sensoriels (36), on s'identifie à la vacuité 
de la conscience éthérée et lumineuse (paravyoman) en tant que 
merveille cosmique (41) 2 dont l'expansion sans borne s'obtient par la 
disparition de la pensée dualisante (43). Lorsque le yogin s'immerge 
dans cet éther, son énergie vacuitante agit spontanément et il 
s'identifie à Siva au cours d'une série de phases subtiles comparables 
aux étapes du si. 30 (42). Puis, grâce à une contemplation simultanée 
et globale (bhiivanâ) .qui s'établit fermement (44-47), le corps est 
à son tour pénétré de l'éther de la conscience (47). Au 46 la vacuité 
est clairement définie comme un accès à l'essence non dualisante. 
Alors, demeurant dans le vide éthéré du Cœur, après avoir ainsi 
éliminé toute la polarité mentale, le yogin a transcendé le médi
table ( 48). 

TROISIÈME CYCLE 

ABSORPTIO~ APAISÉE DANS L'INTIME DU CœuR 

Heprenant le thème du 32, on s'abîme maintenant dans une 
Réalité plus intérieure, jusqu'au centre de la. cassette de lotus du 
cœur ; les sens anéantis - et non plus seulement obstrués (cf. 36) -
on obtient la très haute faveur (49). L'énergie infiniment subtile, 
qui au 31 remplissait le sommet du crâne, entre dans le cœur qui, 
lui aussi, doit être pénétré de vie, éveillé, purifié et plein d'amour 
(cf. le 81. 121 ). 

L'éveil du cœur suscite un éveil analogue du dviidasanta (50-51) 
déjà, aux sloka 31 et 34

1 
celui-ci était rempli de l'énergie du souffie 

1. Avibhiigavedana selon la définition qu'en donne K;;emaraja, P. H. comm. au 
sütra 20. 

2. Vapus qui semble désigner Siva et sakti parfaitement unis; voir 25, 84, 112, 
138 qui aboulit à l'apothéose du 153-154 ; la merveille s'accroît à mesure que la spirale 
se déploie et que la Conscience se libère des vikalpa. 
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et le yogin discriminait ce qui était digne d'être discerné. Mais 
maintenant c'est de façon spontanée que surgit la caractéristique 
de la Réalité solidement affermie (iallvalak~ya et non lak~ya) et 
qu'on perçoit comme telle. Bientôt elle échappe à tout ~i~ne 
.carac~~istiquc (vailak~ya) (51 ). C'est ici que revient le rcf~~in 
yalra .• fatra qui réfère à la stabilité et à l'universalité de cette 
Réalité, car partout où l'on se trouve la pensée se fixe de toutes les 
manières dans le dvadasanla. 

A l'issue de cette absorption dans le Centre supérieur, le corps 
et l'univers semblent totalement consumés ou résorbés dans leur 
source (52-57) - phase de contraction de l'énergie - et l'on 
s'apaise dès que la suprême Déesse se révèle (54). 

Puis, étant donné que le souffle a libre accès au dvadasânta et que 
même durant le sommeil on est apte à s'absorber dans son propre 
cœur, on acquiert la maîtrise des rêves (55 ). Il faut noter ici que 
tout progrès spirituel ·se manifeste généralement d'abord au cours 
d'un rêve, signe que l'éveil (udaya) envahit la vie onirique et l'in
conscience du yogin. L'énergie commence à faire sentir sa puissance 
dans le domaine des rêves de manières variées: doit-on comprendre 
que ce qu'on désire ardemment - sur le plan mystique. surtout -
se réalise sous forme de rêves, ou que les rêves eux-mêmes se trans-

. forment effectivement en des réa1ités ? 
Dès que l'absorption de la pensée s'avère parfaite dans la veille 

et le sommeil, subjectivité et objectivité se résorbent dam la 
Réalité Sivaïte et le grand Éveil (mahodaya) se produit (57). 

Le yogin qui s'était efforcé de s'immerger dans le vide en toutes 
circonstances a atteint son but : l'univers entier lui parait vide et 
~a pensée s'engloutit immédiatement et sans effort dans la vacuité ; 
Il est donc devenu le réceptacle permanent de celte absorption (58) ; 
~n d'autres termes, il subjugue la vacuité et, avec son aide, il accède 
a des réalisations supérieures : par des exercices variés d'absorption 
dans la vacuité il s'identifie à elle (59) et sa pensée empirique s'étant 
anéantie, les fluctuations mentales disparaissent tout à fait (60). 

La fixité du regard (bhairavlmudrâ) (59-60) indique toujours 
une absorption profonde. Au 60 le regard embrasse simultanément. 
toute. chose, condition indispensable à la pénétration dans la 
Conscience plénière indifférenciée r.t qui prépare à l'éveil suprP-me 
du 63. 

QUATHlf~ME CYCLE 

LE CKNTHE ET L'ÉVEIL LE PLUS HAUT 

Le yogin accède ici au domaine du vide intcrstiliel, le CenLre 
le plus intime du Cœur dans lequel il s'absorbe et qu'il reconnaît 
comme l'unique Réalité (fatlva) excluant tout(' dualité (61-62). 



-179 -

Au 61 le yogin apaisé et intériorisé, toute son énergie reployée à 
l'intérieur de soi, ferme volontairement les yeux à l'univers. Mais 
dès le 62 se produit un certain épanouisse~ent de l'énergie sous 
forme de bhavanii (réalisation qui à son apogée, au 151, deviendra 
la compénétration de Rudra et de son énergie) ; alors le yogin, 
ouvrant les ycux-(63'), contemple· son corps et l'univers imprégnés~ 
eux aussi, de la Conscience divine qu'il a découverte en lui-même. 
C'est en cela que consiste l'éveil suprême (paramodaya ou unme~a). 

Parallèlement au 24, mais à un niveau plus élevé, le verset 6 
propose une pratique d'apaisement dù souffic par laquelle le yogin, 
a_u moment où fusionnent spontanément les deux pôles de l'exté
rieur et de l'intérieur (phase bhairavamudra), devient le réceptacle 
d:?ù_surgit la Connaissance suprême de la parfaite égalité (samalva
vi1nana), le sujet connaissant prenant le pas sur la réalité connue 1• 

Grâce à cette pratique il pourra percevoir avec toute la lucidité 
requise une conscience toujours et partout égale, en évitant ainsi 
le vide inconscient qui le menace à nouveau à ce stadei. Lette 
équanimité sera ensuite étendue à toutes les circonstances de la vie 
au cour~ de~ cycles suivants3. 

CINQUIÈME CYCLE 

LA FÉLICITÉ MYSTIQUE 

Après avoir découvert la Conscience en son universalité, le yogin 
entre dans le domaine de la félicité selon les mêmes alternances 
de contraction et d•épanouissement de l'énergie. 

D'elle-même, sans effort, une grande félicité surgit tout à coup 
comme par magic et, grâce à elle, la Réalité se manifeste (66~ mais 
sous un nouvel aspect. Dès que le corps et l'univers sont plcms de 
la félicité qui s'était d'abord révélée dans l'intime du Soi (65), le 
yogin accède à une félicité d'ordre cosmique (parânanda). Après 
cet épanchement de la félicité, une brusque rétraction en soi-même 
a lieu : le flot intégral des activités sensorielles se trouve refoulé' 
à l'aide de l'énergie du souffic qui s'élève et la Béatitude la plus 

1. Cf. sl. 34, 50, 51. Al.Jhlnavagupla décrit dans son TanlriUoka V. sl. 128-130 sept 
t.ilapes de réalisation qui correspondent. aux points culminants des cycles de notre 
Tantra. Ce sont : grâhya, objet. i grâhaka, sujet i cil, Conscience ; vyiipli, omnipéné
lration ; lyaga abandon total • aluepa saisie du tout el nivdana, entrée dans le Soi 
absolu. Nous ~erions ici à l'ët~pe 

0

griïhah·a d'introversion sensorielle obtenue grâce il 
l't'>nergie des mantra. 

2. Voir à ce sujet p. 176. 
3. Cf. sl. 68, l OO, 1 o~. IOï, 125-6, IJ5-li. 
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haute se répand en lui (67). Cette ascension de la kur;lf}.alinl joue ici 
un rôle considérable : envahi par la §a/di, le mystique n'agit plus 
désormais que sous la poussée de l'énergie divine ; sans raison il 
pleure, il rit, en proie à une puissance qui le dépasse 1 • Il est: en effet, 
en contact pour la première fois avec la source même de la vibra
tion- qui· parcourt-son ·corps avec une extrême rapidité. Néanmoins, 
il n'a pas encore libre pouvoir sur cette source unique dont pro
cèdent conscience et félicité indivises et dans laquelle il baigne. 
Seule s'est révélée à lui partiellement la Réalité sous forme d'une 
énergie immergée dans la félicité, mais il ignore encore Bhaira va, 
essence même de l'énergie, et ce n'est qu'à partir du 92 qu'il recon
naîtra l'énergie en soi et en deviendra peu à peu le maître. 

La pratique tantrique décrite aussitôt (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 l'état qu'il avait attein.t, 
afin que l'énergie refoulée au sommet du cerveau (si. 67) emplisse 
les organes de son corps~ y compris les fonctions sexuelles qui, 
vivifiées à leur tour, seront aptes à accomplir leurs diverses fonc
tions. 

Cette égalisation de l'intériorité et de l'extériorité propre à 
l'attitude bhairavamudra consiste ici, d'après le Tantraloka, en ce 
que le sixième sÔuffie (pra~wna}, source des vibrations expéri
mentées au 67, intensifie les cinq autres principes vitaux qui se 
sont J'récédewment absorbés en lui, non seulement au cours de 
l'extase (67), mais durant l'activité sexuelle ou tandis que s'équi
librent les contractions et les épanouissements de l'Énergie. La 
Rêali~é médiane perçue au sloka 61 se découvre clairement comme 
so.us~Jacenle aux deux pôles, Siva et son énergie intimement unis. 
Ams1, en équilibrant ces pôles, on discrimine l'égalité appréhendée 
au verset 64, jusque dans le ~omaine de l'amour et de la félicité . 
. ~~ cours des stances suivantes (69-74), l'auteur traite de cette 

felmté que manifestent à des niveaux différents les plaisirs sexuels, 
le bonheur, la détente agréable qui précède immédiate ment le 
sommeil ainsi que les plaisirs surabondants ou de pures joies prises 
en leur source ; félicité 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 à elle. 
L~ v~rset 74 qui sert de conclusion aux expériences concernant 

l~ heat1tude mystique est une reprise des refrains 33 et 51 avec des 
d1ITérences notables ; car si, au 33, on demeurait recueilli, l'énergie 
rétractée en elle-même quel que fût l'objet de concentration, on 

1. Le Sàklavijftàna ~l. 19-25 s'étend à ce sujet. 
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assiste maintenant à un véritable épanouissement de l'énergie : 
on fixe la pensée partout où elle trouve satisfaction - et non plus 
seulement sur un objet ou sur un centre (le dvadasanla du 51) - et 
on y découvre la béatitude. A ce stade, le corps et la pensée bien 
éveillés débordent de félicité . 

. -Au .verset-75.-l'énergie se révèle au yogin.1 .qui repose apaisé dans 
l'état crépusculaire pré-onirique ou en sommeil mystique (yoga
nidrii), c'est-à-dire à la jonction de veille et de sommeil, mais elle 
ne se manifeste pas pleinement à lui au cours de la vigilance active 
de la veille comme elle le fera par la suite (voir sloka 92). 

SIXIÈME CYCLE 

LES DIVERSES mudrii ET LtÉVANOUISSE.MENT DU SUPPORT 

. Déjà le yogin a éprouvé dans de multiples domaines des impres
s10ns abondantes et variées : perçée, éveil et épanouissement des 
centres mystiques et les extraordinaires expériences qui les accom
pagrien t ainsi que l 'ouhli du moi et du monde qui en résulte. Déjà 
la Réalité lui a dévoilé ses divers aspects : vacuité, énergi~ ~u 
souffie, éther de la conscience et tout particulièrement la féhc1té 
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 être réalisé dans sa cosmicité, 
c'est-à-dire toujours et partout comme identique à Paramasiva, 
grâce à la prise de conscience indivise ' je suis cet univers entier ' 9

• 

Alors jaillit en lui le saisissement émerveillé qui, s'étendant au 
cosmos, consiste en Ja jouissance de sa propre liberté; et l'univers 
s'apaise vraiment dans la suprême Réalité, le Je absolu 3

• ,. 

Au début le yogin ne réalise pas le Soi de façon constante: sil 
est en extase (lurya ou Quatrième état), immergé dans sa propre 
essence, il ne voit plus Je monde ; mais sorti de l'extase, s )US 

l'influence des résidus inconscients, il perd conscience du S?i et 
ne perçoit plus que le monde, et un monde qui lui semble extér1~ur. 
Mais parce qu'il a reconnu le Soi, il n'est pas victime de cette illu
sion, tout comme celui qui a percé à jour le secret d'un tour de 
jonglerie n'en est plus réellement dupe•. 

1. Cf. une révélation analogue de l'énergie et la puissance sur les rêves qu'elle 
confère, él. 54. Ct. aussi Je é.l. 33 où l'énergie se résorbe en elle-même- toute concentrée 
dans le canal médian - et par son intermédiaire le Dieu se révèle. De même, dès que 
l'énergie se manifeste (92), la pure progression vers Bhairava commence (93). 

2. I. P. v. IV 1 1 vol. II, p. 240-241. 
3. Voir P. H. comm. au sülra 20. 
4. 1. P. v. II. 3. 17 vol. lit p. 131, 1. 8. 
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Afin que la pleine conscience de soi propre à l'extase imprègne 
toutes les activités diurnes - drames et émotions de la vie quoti
dienne - ainsi que l'inconsciènce du sommeil, et pour franchir 
l'étape qui sépare la réalisation du Soi (a.iman) de celle du Soi 
absolu (paramiilma), le yogin s'exerce à une pratique spéciale, la 
kramamudriï1,. qui harmonise extase et activité pratique ( vyulthà
na) en résorbant d'abord l'extériorité dans l'intériorité, puis en 
faisant pénétrer l'intériorité dans l'extériorité. 

On ne comprendra bien les pages suivantes qui traitent de la 
transition de lurya (ou intuition passagère du Soi) à iuryàllia 
(illumination ininterrompue de l'état unique bhairavien) que si 
ceux-ci sont clairement définis par rapport aux phases de la krama
mudrü: la première consistant en une compénétration dévorante 2 

qui domine en turya et dans laquelle le corps, l'univers, etc. aban
donnent leur nature objective (prameya); et comme un métal 
qu'on transmute en or à l'aide d'un procédé d'alchimie, l'objectivité 
est transformée en ûlman par la conscience de soi douée des attri
buts d'omniprésence et d'éternité, ctc 3

• La seconde phase propre 
à luryiitfla est, à l'inverse, une compénétration vomissantc' dans 
laquelle la libre conscience brille pleinement en émergeant pour 
ainsi dire hors de l'objectivité. On l'acquiert grâce à }!De puissante 
prise de conscience de ces mêmes attributs divins 5 • 

En fait la différence entre lurya et luryallta porte moins sur 
l'illumination que sur l'activité : inactif dans le Quatrième (état). 
le yogin n'y jouit que de conscience et de félicité, tandis qu'en 
luryüllta, il déploie en outre son énergie d'activité divinisée dans 
un univers - en quelque sorte identique à Paramasiva - où tous 
les objets trouvent le fondement de leur existence. 

La pratique kramamudra, contrairement à la bhairav[mudra, ne 
comporte aucun effort et elle s'achève par l'égalisation spontanée 
de l'extériorité et de l'intériorité, celles-ci disparaissant pour· faire 
place, à la fin du tantra, à la seule modalité bhairavienne ; le 
;nànin demeure inébranlable, au centre de Soi, tandis qu'autour 
de lui surgissent et se résorbent toutes les choses qui forment l'uni
vers . 
. Après la profonde intériorisation du verset 7G, l'énergie s'épanche 
a nouveau par l'intermédiaire des diverses altitudes (mudrà) aux
quelles nombre de versets sonl consacrés (77-84) : elles témoignent 

1. Aspect avance de la bhairavlmudrû. Duns un prochain ouvrage nous expliquerons 
les caractéristiques diverses des trois mudriï: bliairav!, khecarf et krama. 

2. Grasanakramenaiva samüvuo. P. Il. comm. au si1. 19. 
3. 1. P. V. III. 2: 12 vol. II, p. 231, l. 3. 
4. Un sam<iuesa nommé vama11a. P. l-1. comm. nu sù. Hl. 
5. I. P. Y. IIJ. 2. 12 vol. JI, p. 130, 1. 15. 
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de la fusion (vyapli) dans le Tout qui s'instaure avec le 77. au 
moment important de ! 'intuition globale ( dr§Jilaïlu) où, sortant 
de l'extase aux yeux clos, le yogin reprend contact avec le cosmos 
et son énergie introvertie s'épanouit en une extase aux yeux 
ouverts. L'intelligence intuitive exempte d~ dualité recouvre sa 
plénitude et -son- activité originaires· (78) et, grâce -à une très pro
fonde absorption, le mystique acquiert une paix nouvelle (79). 

Par comparaison aux cycles précédents, ce qui se présentait, 
comme un échec à l'exercice des organes des sens (36) ou au flot 
de .l'énergie (67), prend dorénavant l'aspect d'une pensée subite
ment privée de son support objectif normal, au moment où le regard 
se fixe intensément (80), attitude qui prépare l'absorption en Siva 
même. Puis, par la mudrà de l'émen1eillemcnt, lors de la récitation 
intérieure du phonème HA (81), on s'enfonce jusqu'au cœur de la 
pure énergie et l'ôn baigne dans une paix sans commune mesure 
avec celle qu'·on avait précédemment éprouvée puisqu'elle imprègne 
les couches inconscientes de l'être. Sous l'effet de ces attitudes 
mystiques! le corps étant lui aussi privé de son fondement et la 
pensée ayant disparu, les tendances r,t prédispositions inconscient.es. 
à lr.ur tour, prennent fin (82.). 

SEPTIÈME C:YCLÈ 

BHAIRAVA s'1NsTAt;RE. RÉVÉLATION DE LA CoNSCIENCE 

All FLOT .JAILLISSANT 

Au cours des cycles précédents, le yogin n'a cessé de s'absor~:r 
dans un domaine à la fois plus profond et plus vaste de la Réahte. 
Maintenant, c'est la Réalité qui l'envahit il la manière d'un flot 
puissant parce qu'il est parfaitement apaisé. Un mouv_eme~t lc•nt 
est apte ainsi à déclencher le flot divin (83), c'est-à-dire Siva en 
tant que mouvement en soi ou vibration de la conscience (spanda). 

A cette intériorisation de l'énergie succède la phase kramamudrcï 
(84), le regard étant fixé sans défail1ance, l'être entier (et non p~us 
seulement le corps ou la pensée) s'immobilise et le yogin atteint 
l'état cosmique de la Merveille bhairavienne (vapus) lorF-que 
l'extériorité. résorbée dans l'intériorité, s'harmonise à elle. 

A la prcn'iièrc étape de cette kramam~Hlrfi, la totalité des objets 
sensoriels se trouve progressivement dévorée par l'énergie de \a 
conscience! puis les diverses énergies du yogin se résorbent elles 
aussi, à tour de rôle, dans l'énergie à l'état pur. D'abord l'espace 
cnt.icr\ assumant l'aspcd de l'essence de Bhairava, se dissout dans 

1. Notons que la méditation sur l'espace infini est ici comme ailleurs un prélude 
a l'épanouissement cosmique. 
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le dviidasànla et l'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 perçoit 
sans discontinuer ce Bhairava sous les divers états psychiques : 
veille, rêve, sommeil profond (86). L'obscurité qui efface les limites 
lui .révèle .ensuite. la-forme bhairavienne indifTércnciée à laquelle
il s'identifie (87-88). Puis l'énergie d'activité s'absorbe dans l'Acte 
en soi à l'instant précis où, suspendant soudain l'activité d'un 
organc 1

, on pénètre dans le vide sans dualité ; et c'est là précisé
ment que le Soi fulgure dans tout son éclat (89}. Ou encore, par 
une prise de contact avec l'Acte pur et instantané lors de la 
récitation de la voyelle A, tout à coup surgit Siva-torrent d'illu
mination2 (90). Parallèlement jaillit l'intuition de l'éternel brah
man chez un yogin dont la pensée (cilla), déjà libérée de fluctua
tions mentales et de résidus inconscients, perd maintenant son 
support, corps ou objet particulier, et devient pure pensée dyna
mique (cili 91 ). Mais si celle-ci est aussi privée à son tour de son 
support - la réalité extérieure tout entière - l'énergie apparatt 
en son essence divine (92) et non plus seulement comme absorbée 
dans la félicité (cf. si. 65 et 74) puisqu'e11e se manifeste jusque dans 
la douleur physique et par elle. Cette énergie devient alors _la voie 
très pure qui conduit directement à la modalité bhairaviennc ou 
luryàllla (93). Ainsi par la suppression de tout support, et en 
méditant sur le vyoman, l'éther vacuitant, le mystique cherche à 
revêtir le Soi qui s'est précédemment révélé à lui (si. 76 et 89) 
d'une dimension cosmique infinie à l'image du firmament sans 
limite3 • 

Le verset 94 est le premier d'une série d'exercices de prises de 
conscience répétées (bhüvanâ) qui ont pour but d'affermir ses 
convictions nouvelles jusqu'au milieu de son activité journalière, de 
détruire la fausse impression de l'identité au corps, à l'intellect, etc., 
et, ce faisant, d'adhérer pleinement au sens profond (arlha) 
de la Réalité. Le yogin acquiert en premier lieu la certitude que 
la _pen~ée, l'organe interne n'appartiennent pas foncièrement au 
801_ et il se délivre pour toujours de sa tendance à la dichotomie. 
Pms, lorsque le cycle s'achève, étant perpétuellement envahi par 
les énergies de Siva, il réalise, grâce à un nouvel approfondissement 
de la bhavanü, que tout est énergie divine y compris l'illusion et 

1. On comparera un échec Bnalogue à l'activité d'un organe, tU. 36 et 67. 
2. Cette expérience doit être rapprocMe de celle du son précipité comme un torrent 

(38), de la vibration (67), de l'affiux de la félicité (70}, du not submergeant le yogtn 
(83) et du Souverain qui s'écoule puissamment (prasa,ali) (119}. 

3. Même type d'expérience qu'au 43 et au 85. 
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l'activité fragmentatrice, source de multiplicité (95}; en d'autres 
termes, il voit Siva partout répandu dans l'univers et même dans 
se!-i 1iens et. ses )imitations 1 • 

HUITIÈME CYCLE 

RETRAIT A LA SOURCE DE L 1ÉNERGIE DE VOLONTÉ 

ET PARFAITE OMNIPÉNÉTRATION 

B!en absorbé dans les énergies de conscience et de félicité, le 
Y.ogm au cours du septième cycle s'est efforcé de résorber J'extério
nté .dans ]'intériorité, mais il n'a pas réussi entièrement à perdre le 
sen.tii:ient de l'extériorité puisque, sorti de rextasc intériorisée 
( nimilanasamüdlzi)! il exerce son activité dans un monde objectif 
perçu toujours comme tel. C'est en vue de porter remède à cette 
rmperfection qu'il se tient fermement à la source de l'énergie de 
volonté ( icchiisakli )' en mettant brusquement un terme à une 
~olonté ~u à une impulsion naissante (96) et que, encore tout 
introverti, il se dirige vers le monde externe déjà partiellement 
tr~n~ ~guré en faisant pénétrer ses énergies de conscie~c~, . de 
!éh,~1te et de volonté dans son énergie d•activité afin de ]a d1vm1ser 
a 1 image des deux autres énergies3 • . 

. Du~ant cc nouveau cycle où plus il se rétracte en lui-même et pl1!s 
il devient apte à se répandre dans le cosmos tout entier', Je yogm 
va réaliser la conscience de soi (vimarsa ou aham) en tant que 
foyer intense de force selon les étapes suivantes : après une phase 
~'i~tériorisation dans iaquelle le Je est saisi à l'état nu en sa s~urce 
md1fîérenciée comme une masse de conscience et de béatitude 
(réalir-;ation du Soi dans le Quatrième état (luryaF') (97). le Je 

1. Il s'agit de la troisième étape du T. A. V. 128, cil, pure conscience perçue dans 
toutes les activités mondaines. 

2. Les manlramahduara sont sur le point d'assumer l'énergie de volonté faite de 
Liberté. 

3. Tandis que le Quatrième étal n'est qu'une absorption dans l'ênergie de féli~ilé, 
la modalité bhairavienne ou turyàilla implique une absorption des qual~e éners:ie~ : 
conscience~ félicité volonté et conrra~sance dans la cinquième, l'énergie d'aclivllé 
(kriyaiakli); il s'e~suit que·le Soi n'est plus seulement réalisé dans la félicité. i~lime 
de l'extase aux yeux rermés mais jusque dans l'action que n'entache plus m mtro
version ni extravenion. 

4. Ln projection de l'univers est précisément l'œuvre d'icchcUakli. 
5. Au cours du Quatrième état le mouvement du soume udâna qui s'élôYe dans le 

cannl médian amène ln dissolution du monde objectir et le repos dans l'unité. Ln 
dualilé oyant disparu, ne règne que uytina et s'installe lurycïllla propre à Paramasiva 
identique à l'univers entier, masse de toute l'ohjectivit~. 1. P. v. 111. Il. 20 vol. ll, 
p. 246, fin. 
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s'affirme c:ommc une fort;e épanouie et pourvue des énergies de 
volonté et de connaissance et lorsque le yogin est parvenu à faire 
pénétrer la conscience du Je indéterminé (propre à Siva transcen
dant) dans le Je agissant (propre à sakli) en appliquant son intelli
gence (buddhi) à la réalisation antérieurement éprouvée du Soi, 
il appréhende le Sens véritable du réel (98). 

La conviction (bhüvaniï) qui précédemment lui faisait dire : 
f( la pensée n'existe pas en moi », assume la forme universelle : 
«la connaissance n'appartient à personne »; elle est de ce fait 
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)1. Cette conquête s'explique ainsi : d'une part, le 
yogin se tient au centre de l'énergie de volonté, à l'origine de 
l'Acte vibrant de la conscience ; de l'autre, étant maître de sa force 
vitale qu'il élève à son gré jusqu'a·u brahmarandhra 2 , il peut grâce 
à elle immobiliser en un instant son intellect quand il est sous 
l'emprise d'une émotion violente ; alors sous tous les états il J1.e 
percevra plus que l'immuable Réalité (tallva 101 ). La béatitude3 

surgit en lui lorsque le cosmos lui apparaît à son tour comme la 
vision unifiée que projette la conscience divine, fantasmagorie d'un 
~agicien ou peinture d'un artiste ( 102). Ainsi,_ après avoir réalisé 
81va et son énergie dans le monde (sl. 100), le jnanin réalise le 
monde unifié en Siva et «qui serait privé d'existence s'il était 
séparé de l'universelle Conscience, essence même de ce qui appa
raît ))'. 
. Le Centre dans lequel il demeure de façon immuable est au point 
intermédiaire entre le bonheur et la douleur. lieu d'une extraordi
naire R~alité (103). N'étant plus soumis aux extrêmes ni aux 
3,ltern.at1vcs, ayant d'autre part acquis la ferme conviction 5 de 

.1 °m,mprésencc du Soi, il peut aisément rejeter. les ultimes vestiges 
d~ l at~ar:he~cnt au corps, l'un des derniers obstacles à une par
faite reahsation. La Béatitude dont il jouit est le repos inefTable 
dans l 'Un indifîérencié8 ' qui lranscendc la félicité éprouvée aux 
cycles précédents (104). 

l · On remarquera ici comme ailleurs la progression relative à la condition humaine ~ 
au 41. ~'homme, devenu vide, prend forme de vide; au 53, libéré, il atteint la plus haute 
condillon humaine. Au 100, par contre il est l'homme qui a conquis le devenir il 

'é h ' ' n c appe plus au devenir ni a ses liens, il en est le matlre. Ensuite il s'identifie 
è Bh:liravn, 

2. Voir si. 67-68. 
3. Sukha remplace désormais le lerrne t'inonda. 
4. P. T., p. 140. 
5. A nouveau exemple typique de bh<ivanü. 
n. Voir 1. P. v. Ill. IJ. 20, vol. Il, p. 248, 1. 2. 
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Le mouvement de rétraction de l'énergie fait place ensuite à 
une véritable omnipénétration 1 lorsque le yogin a reconnu que 
connaissance et volonté résident en toute chose et non seulement 
m lui (105). 

~~-~~t _ici que débute la seconde phase de la kramamudr<i2, cette 
compénétralion qui va de l7internè jusque dan:s ·· rextërne --- 1a 
totalité des objets sensoriels - alors que l'énergie de la conscience 
déploie ce qu'elle avait résorbé en elle-même. 

NEUVIÈME CYCLE 

RÉALISATION DU 801 ABSOLU. CONNAISSANCE DE L'UN 

Le yogin pénètre maintenant dans la Réalité plénière, Bhairava 
o~ le Soi cosmique et, de même qu'il se tenait à la source de l'éner
gie de volonté au cycle précédent~ il demeure ici à la source 
du sujet et de l'objeta, toujours attentif à leur union (106), c'est .. 
à-dire à la source indivise de l'énergie de connaissance ; de là il 
répandra la connaissance suprême jusque dans son activité et 
d'abord dans l'acte même de connaissance au moment où 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 ( paramalmalva) ou 
Bhairava pleinement réalisé (108) et doué de ses énergies manifes
tées. Cette plongée se fait en deux temps : le premier instant de 
parfaite plénitude est Siva transcendant; le second, propre à 
l'Énergie, est pénétré d'omniscience et de toute-puissance; ce 
dernier seul, nous dit Abhinavagupta, doit faire l'objet d'un exer
cice ininterrompu 5 ; cc qui signifie que le yogin qui a reconnu son 
identité à Siva doit ensuite en prendre conscience intégrale en 

1. Vyùpli ou 'lUUtrième élape de la pro:.,rresslon décrite par Abh!navugupla (T .. A. 
V. 129. p. 441) où les énergies de Siva sont perçues comme remplissant l'univers ent.ier. 
J .e jnünin est alors tout-puissant et omniscient. 

-2. K~emaraja donne des deux phases de la kramamudrà la définition suivante : 
1'alra ca bâhyâl grasyamantil ui~ayagrdmal anla~ parasyaf11 cilibhilma11 grasanakrame
~wiua praue.Sal) samavdo bhavati. (Deuxième phase : ) âbhyantarâl ciliSaklisuarrïpâcca 
.~uïk~lilkrfàl iivellauasât aamave.Sasàmarthycid eva bahyasuarripe idanliinibhèise vi~ayagrame 
i•amanayukfyii pravesal) P. H. comm. nu 51. HL 

3. Caractéristique du Quatrième étal (lurya) qui unit sujet cl ohjet lors de l'inté
l'iorisalion propre à la découverte <lu Soi. 

4. Caractéristique de luryiillia qui remplit intégralement. le sujet et l'objet. 
3. T. S. ch. 1 X, p. 104, 1. 8. 
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afiermissant la certitude 1 qu'il a de posséder les attributs divin~ 
d'omniscience, d'omnipotence et autres (109). 

Tandis qu'en lurya il résidait précédemment à la source de 
l'énergie et percevait le Soi comme la cause de sa félicité, désormais, 
grâce à l'énergie de connaissance, il le considère comm_e le Bhair~y_~ . 

·-süprême dorit l'univers proéède (HO)" et le inondè qu'en luryiillia 
il acceptera dans tous ses a·spects n'est plus à ses yeux cc que les 
ondes qui émanent de la mer de sa propre Conscience )) 2• 

Néanmoins cette réalisation ne peut être complète tant qu'il n'a 
pas surmonté un dernier obstacle : l'effervescence de l'énergie 
{foklisa'!lk§obha). Cette efTervescence, qui n'est pas sans jouer un 
rôle de premier ordre dans la voie de l'énergie3 , fait maintenant 
obstruction à l'intuition de l'Un {kaivalya). Elle se produit chez 
un yogin qui, plongé dans rextase du Quatrième état, n'est pas 
capable de prendre connaissance de ce qui l'entoure ou de réagir 
à son égard lorsqu'il est pressé de le faire, signe que subsiste une 
certaine désharmonie entre l'extase et la vie ordinaire. Dès que 
l'effervescence a définitivement disparu, la Merveille bhairaviennr. 
(vapus) - en tant que réalisation ininterrompue et spontanée du 
Soi - règne pour toujours (111-112)'. 

De nouveau, grâce à l'attitude krama, le yogin qui regarde 
flXement ne voit plus ni Siva dans le monde (comme au sloka 101) 
~le monde en Siva (si. 102) mais l'exclusivité de l'Un (113). Puis 
il pénètre dans l'éternel brahman ou harmonie universelle grâce à 
la concentration de toute son énergie spirituelle indifférenciée 
(bindu) (114) et le résultat obtenu au moment où le cycle s'achève 
est la dissolution de la pensée empirique, celle-ci étant incompatible 
avec l'intuition globale exempte de dualité ( 115 ). 

DIXIÈMF. CYCLF. 

ILLUMINATION SUPRÊME ET ÉGALISATION (samaliï) 
RÉHABILITATION DE LA PENSÉE ET DES ORGANES 

ET LIBERT~ ABSOLUE 

Ce cycle au cours duquel le jfüinin atteint la parfaite harmonie 
e~~re intériorité et extériorité commence par le refrain qui réha
b1hte la pensée divinisée, laquelle, partout où elle se dirige, que 

1. Celte bhcïvanü est le couronnement d'expériencc1; analogues : 94, 99, 100, 104-
IOa Cf. 121, 12·1, 125, 127, 131-133. 

s. T. S. stance finale du ch. VIII, p. 91. 
. :1. A savoir l'excitation de la félicité au ~loka 68. 
·L On peut rapprocher ce verset du 86 où l'on notera une réalisation du Soi dans tous 

les t>lats psychiques mais non, comme ici, dans ln perception émerveillée de l'univers. 
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ce soit vers l'extérieur ou vers l'intérieur, ne rencontre que le seul 
Bhairava ( 116), la Conscience uniformément répandue. 

~ar un brusque retournement propre au grand mystique -
qm fermement établi dans l'unique Bhairava domine toute chose -
la C_~ms?ie~.c~ ... absolue ( caitanya) de Bhairava umniprésent se 
déverse mamtenant sur lè nùfüdè éntier "par ]'intermédiaire. des 
organes sensoriels divinisés ( 1I7) ainsi que sur les émotions et 
impressions de la vie ordinaire 1 sans même que ! 'immobilisation de 
la pensée soit requise 2 ( 118) ; elle se répand aussi sur le souvenir 
(119) et sur la connaissance des objets accompagnée de pensée, 
parc~ q~e tout se résorbe perpétuellement et sans effort dans la 
vacmté mfinie - c'est-à-dire l'égalité de toute forme d'existence
et qu'il n'existe plus 1a moindre différence entre la pensée (cilla, 
manas) et l'énergie supramentale (unmaniï). C'est en effet par la 
pe.nsée même qu'on atteint désormais l'unmanâ, la distinction 
entre extase et activilé pratique ayant disparu. 
. _A_ son acmé, la Conscience épanouie se manifeste dans l'intuition 
Jaillissant d'un cœur plein d'un universel amour, le jiianin n'éprou
v?nt en toutes circonstance~ que ('Énergie du Dieu d'amour, 
Siva-le-Bienfaisant ( 121 ). 

Pas plus que la pensée ou les organes sensoriels, les objets ne 
forment un obstacle pour celui qui a la Vision ininterrompue de 
la Réalité et qui, devenu le réceptacle même de 1a Vacuité' (120), 
les plonge à son gré dans cette vacuité bien apaisée (122); car 
même s'il regarde un objet ou l'univers, sa pensée s'en détour~e 
spontanément (120). Mieux encore, même s'il jouit de la connais
sance de cet objet, il entre dans la paix la plus parfaite (121~. 

Parvenu à cette étape, le jiianin en luryatlta baigne dans 1 Un 
( advayq) ou le Tout indivis dont rien n'est séparé et que notre 
Tantra appelle Réalité bhairavienne ou brahmique, seule pureté 
véritable, égale chez tous les êtres ( 124). Telle est maintenant la 
jonction parfa_ite des extrêmes du pur et de l'impur, de l'a~tache
m~nt et ·de la répulsion (123-126), ou la Conscienc~ éme~e1llée du 
Sm par laquelle on réalise, dans tous les domaines et impartialement, 
le brahman jusque dans les sentiments et les activités pratiques ; et, 
par la plénitude de ce brahman, on accède à la béatitude cos-

1 .. Ou prétendue telle car elle fait place à ce niveau à un état unique, turyiiHta 
ou modalité bhairavienne. 

2. Cf. le si. 101. Il ressent encore des impressions douloureuses et autres sinon il 
serait insensible. 

3. Rappel du si. 58 dans lequel, en se concentrant sur un uniyers vide, on devenait 
' le r~ceptacle de l'absorption en ce vide ' i mais ici on s'idenlHle directement au récep
tacle du Vide, ce grand Vide ou feu dévorant de lu Conscience qui, au Yerset 14n, 
consume toute l'objectivité. 
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mique (125)i celle que Abhinavagupta désigne par le Lerme jagad
ananda. 

Ici commence un dernier approfondissement de la vie mystique 
qui mène à l'illumination cosmique (bodha)1 : le jfüïnin s'efforce 
de réaliser, au moyen de bhavanii, la nature inconnaissable, insai
sissable et· exempte d'attribut de Bhairava dans le but de s'iden
tifier à l'ineffable Paramasiva. Il s'exerce en cette fin sur l'espace 
éternel et vide 2 pour conclure que la Conscience indifférenciée est 
bien au-delà de l'espace3 ( 128). 

A l'issue de cette compréhension~, il est apte à quitter en un 
instant l'objet quel qu'il soit vers lequel sa pensée se dirige, à l'aide 
de cette pensée même (129)6. Comparé au mystique du sloka 62, 
ce jiiânin possède une véritable maîtrise du vide interstitiel ainsi 
que de tout objet; en outre sa pensée (manas) y prend une part 
active ; c'est que, sans perdre la plénitude de la Conscience indiflé
renciée, le jfüinin se sert de l'activité d'illusion pour délimiter l'être 
total, sinon il ne pourrait agir en vue de buts pratiques6

• Mais cette 
activité se déploie comme le libre jeu de ses organes et de sa pensée 
divinisés. 

A la fin de ce cycle, tout ondoiement a disparu pour toujours. 

1. C'est-à-dira en bodhâgra, ce sommet de lu Connaissance, illumination sans vague 
où la pure subjectivité subsiste seule (T. A. VIII. sl. 12-15) . 

2. Cette méditation sur l'inllni spatial favorise le passage au plan cosmique. Déjà, 
61. 91. 

3. La méditation s'étend progressivement au non-existant { 127}, au non-espace 
(128), au non-objet (129) et au non-univers {130). 

4. Dernière reprise du célèbre refrain. 
5. Nous reconnaissons ici ce qui caractérise la cinquième étape qui succède à 

vyüpli et nommée par Abhinavagupta (T. A. V Al. 159) tyiiga, abandon; bien qu'on ait 
réalisé sa propre essence (svarüpa), Ja satisfaction qui en résulte n'est pas totale en 
raison de la dualité qui s'attache à deux connaissances successives; afin d'éliminer 
cette impression de dualité, on doit contempler l'essence qui leur est commune et on les 
rejette toutes deux. Alors seulement on jouit d'une parfaite conscience de soi (pari
marAa) et d'une pure béatitude cosmique. Cet abandon ou rejet propre à ce cycle 
prépare la sixième étape, à savoir ln saisie de l'Essencc intégrale que développe le 
cycle suivant. 

6. Voir la citation d'Abhinavagupta tirée de l'i. P. v. vol. I, p. 243-244 dans notre 
commentaire du sl. 105 trad. p. 139; également Utpaladeva 1. P. IV. 1. 12, p. 266: 
aprës avolr déclaré que la réalisation de Paramasiva dépend du rejet de toute dicho· 
tornie (uikalpa) (kâr. 11), il ajoute : "celui qui a rfalisé son identité à l'univers et sait 
que tout n'est que sa propre glojre, est le Seigneur suprême, alors même que les 
vikalpa subsistent encore en Jui ., ceux-ci n'étant qu'un aspect de sa bienheureuse 
activité. La seule différence qui sépare le liMré de l'ignorant réside dans le fait que le 
premier considère l'objet comme identique à lui-même et l'autre non (Kar. 13). 
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ÛNZIÈME CYCLE 

BHAIRAVA APAISÉ ou PARAMASIVA INEFFABLE DONT LA LIBERTÉ 

SE MANIFESTE PLEINEMENT 

Le jîianin parvient maintenant à Bhairava suprêmement apaisé, 
lequel engloutit la multiplicité phénoménale 1 ; d'après l'étymolo
gie mystique .du terme, il est celui qui, grâce à la conscience de soi, 
réfléchit tout, donne tout et pénètre l'univers entier (130) 2• Ainsi 
ce Bhairava apaisé ne doit pas être conçu comme retranché du 
rest~ 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. 

Même si l'on se dit: ' tout cet univers est mien ',le Je s'opposant 
en quelque sorte à l'univers, la pensée n'en accède pas moins à ce qui 
n'a pas de fondement, sans que la paix en soit troublée (131). 

Puis à nouveau, mais pour la dernière ~ois, la Réalisation (bhtiva
nâ) ouvre la voie à une parfaite compréhension : sachant que tout 
lui appartient, qu'il est éternel, souverain universel et foncièrement 
libre - puisqu'il n'a d'autre support que lui-même - le my1itique 
a .~a révélation du Sens ultime (arlha, 132). C'est un libéré viv~D:t 
(Jivanmukta) parce qu'il jouit également de l'expérience spm
tuelle intégrale· dont il a vécu substantiellement tous les aspects 
ainsi que de la pleine connaissance de ce qu'elle implique'. Ou 
plus précisément, il a réalisé le Soi pour lui-même et pour les autres: 
puis, devenu le maître de cette réalisation, sa pensée étant bien 
illuminée, il peut la communiquer à ses disciples. 

1. Au cours de ce cycle, le jiianin réalise la sixième étape de la pratique karm:i.a, 
celle nommée ük~epa, saisie de toute chose dnns sa propre essence; ses activités rassem
blées dans le Soi, les catl•g-ories consumées, il perçoit la Conscience suprême en son corps 
comme resplendissante du feu qui consume l'univers {T. A. V.). 

2. cr. l'énergie donneuse de dons qui se résorbe en elle-même <lu sl. 33. 
3. T. S. XI II, p. 141, 1.10. 
4. 11 sait et il sait qu'il sait. On peut distinguer ici trois attitudes possibles par 

rapport à la délivrance et à la science : I. celle du yogin pourvu de paurU$ajiiana, 
ayant éprouvé de nombreuses expériences mystiques et qui a réaJisé substantiellement 
son identité à Siva. Il ne renaîtra plus, mais du fait qu'il n'a pas une pleine conscience 
de la Réalité et ne jouit pas des énergies divines qu'il possède à son insu, il n'est pas 
vraiment un jfoanmulda ni un maitre utile à ses disciples. 2. Le sa"ant leltr~ qui a lu 
les traités et a reconnu de façon purement intellectuelle (bauddhajTlcïna), par ln seule 
buddhi, son identité à Siva mais ne l'a pas réalisée par bhauanâ. Il n'est nullement libéré. 
3. Enfin le jfuanmul.-ta, celui qui associe la réalisation du yogin a la parfaite compré
hension du gnosUque (jiiiinin). A la fois siddhayogin et bhavaniijrlünin, c'est un maître 
accompli qui peut conrérer l'une et l'autre à ses disciples. Voir T. A. I. ~l. 41·44 et 
XII 1 81. 328 et suivants. 

13 
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Après l'épanouissement d'un univers apaisé 1 succède une phase 
d 1intériorisation : on prend conscience que le Soi est libre de toute 
modalité ; et puisqu'il n'est pas doué de l'attribut ' connaissance ', 
le connaissable ou le monde qui dépend de celle-ci n'a plus aucun 
fondement. L'univers est donc vide ; simple spectacle de magic ou 
reflet dans le pur intellect divin 1, il ne peut ébranler la paix de 
l'unique Sujet conscient indifférencié (133-135) qui, résidant au 
Centre 2, ignore les extrêmes que sont lien et délivrance et ne voit 
que la Liberté infinie du jeu de sa propre énergie. Du fait que ce 
libéré vivant possède 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 aussitôt après à la plus parfaite des kramamudrii 
samalâ, harmonie achevée entre le Soi et l'univers. Alors qu'au 
cycle précédent le yogin contractait l'énergie en lui-même en se 
tenant vigilant à la source du sujet et de l'objet (106), avec le 137 
a toute chose est illuminée par la Connaissance du Soi et le Soi est 
illuminé par toute chose )). En effet le Soi cosmique se révèle par
tout uniformément-et par l'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 (lurya) mais en 
leur plein déploiement et comme ne faisant qu'un (luryütlta). 
Telle est l'identité de vimar8a et de prakafo en Paramasiva, iden
tité qui marque de son sceau le jlvanmukta. 

En guise de conclusion et dernier écho du cycle ouvert au 94 -
lui répondant à une profondeur insondable - on laisse derrière soi 
en quelque sorte la révélation de l'âtman: pensée empirique, 
conscience intériorisée ( cetanii), énergie (en tant que voie vers 
Siva) et le Soi3 s'effacent pour faire place à la Merveille indifTé-

l. Notons qu'en lurya, ou Quatrième État, aucun reflet des choses ne demeure dans 
l'intelloot; au contraire, en turyâtlta, les énergies de l'univers y sont présentes sous 
forme de reflets (iibhcïsa). Le Tout se manifeste comme un reflet dans la lumière divine 
et si, en tant qÛ'image réfléchie (bimba), il n'est rien, cette image a une cause réelle, 
la libre énergie de Siva (T. S. III, p. 11, l. 10). 

2. Il existe un progrès continu dans la prise de conscience du Centre : on repousse 
la dualit~ sous toutes ses formes, à commencer par le couple des soumes jusqu'à celui 
de lien et délivrance, en se tenant fermement dans l'indifTérenciation primordiale 
(cf. 35, 61-62, 68, 81, 103, 125-126 et 135). 

3. li s'agit moins d'un dépassement que d'un épanouissement de l'expérience 
originelle d'un Soi non encore réalisé en sa cosmicit.é. Ceci correspond à la dernière 
des sept étapes mentionnées par Abhinavagupta (T. A. V. 130, p. 441-442) : niudana, 
entrée dans le Soi absolu. Voir l'extrait du Tri~irobhairavatanlra cité par Jayaratha, 
p. 440-441. 
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renciée (vapus) ou Bhairava cosmique (138}, ce quatuor étant ce 
qui limitait, à des niveaux différents, l'unicité du Tout. Il n'y a 
plus désormais de non-réalisation du Soi - durant l'activité de 
la veille ou l'inconscience du sommeil - qui ferait contraste avec 
la réalisation en turya, mais un seul état ininterrompu, turyiïllla 
ou modalité bhairavienne. Au-delà ·nous sombrons en Paramasiva, 
l 'inefTable. ' 

CONCLUSION 

Avec le verset 138 s'achève l'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 Pune seule d'entre elles, 
est ~n jnanin qui, plein de gnose, jouit de l'efficience même de 
Bha1rava (140). Il échappe au temps et demeure actif en ce monde, 
Jui, le souverain de l'énergie, qui se sert de sa pensée et de ses organes 
pour accomplir tout ce qu'il désire (140-142). 

Les derniers sloka décrivent son activité sous forme d'une 
vénération incessante en reprenant chacun des thèmes développ~s 
au cours des cycles multiples de sa progression : la suprême Réali
sation (bhiivanii) qu'il réalise encore et encore à l'intérieur même 
de la plus haute Réalité indifférenciée et apaisée (c'est-à-dire en 
luryiillta) est la prise de conscience ininterrompue (vimada) du 
Je absolu reposant dans la Lumière infinie de la Conscience (pra
krifo) ou la compénétration de !'Énergie divinisée et de Siva (145). 
Elle. se déploie sous les aspects alternants de Bhairava-le-c~é~teur, 
Bha1rava-lc-suslentateur et Bhairava-le-résorbateur apaise, et 
ainsi de suite indéfiniment - en tant que jeu spontané de la 
volonté divine. 

Sa méditation consiste en un intellect libre et inébranlable (146) 
et son adoration, en une intelligence intuitive inditlér.enc~éc soli
dement établie dans le firmament du Cœur (147). Satisfait parce 
qu'il jouit de la Plénitude (148}, il verse sans répit, en guise d'.ohla
lion, toute la multiplicité phénoménale dans le feu de la Conscience, 
ce réceptacle du Vide absolu (149). 

Le sanctuaire secret où il réside et qui sert de refuge à tous, est 
la fusion permanente de Bhairava et d~ son énergie (151) el so~ 
bain purificateur, la plongée intégrale du Soi (al~an) dans ~e Soi 
cosmique ou Paramasiva doué de toutes ses énergies de conscience, 
de félicité et, de liberté ( 152). Il n'existe d'autre vénération pour. lui 
que la reconnaissance de l'unité de l'adorateur et de l'adoré; Siva, 
l'énergie et le jïi.anin ne faisant plus qu'un (153). 

La Déesse kur;ujalin[ dressée, tandis que s'équilibrent spontané
ment les soume·s inhalé et exhalé, est à son tour exaltée comme le 
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sanctuaire le plus haut (154). Le rite de la profonde félicité s'effec
tue en s'absorbant dans l'énergie qui s'élève vers Siva et s'identifie 
à lui (155). De même, le souffie intériorisé et ininterrompu du jiia
nin devient la seule récitation digne de sa divine énergie car, pas 
une seconde, ni de jour ni de nuit, il rie perd conscience de sa divi-
-·i.-.:.. "(1'56) ·- - . - . . . .. . .. -- . 
IlllN • 

L'Àgama prend fin sur l'identification de l'énergie et de Siva, 
c'est-à-dire sur le retour au Cœur illuminé qui a recouvré sa cosmi
cité, Centre intime duquel émanent toutes les énergies différenciées 
se déployant en forme d'univers et dans lequel aussi elles se résor
bent et s'unifient, apaisées, en un rycle indéfini. 



. - .. - .... ·:APPENDICE ·· · 

LE BRAHMAN OU L'EXISTENCE BRAHMIQUE 

L'existence brahmiquc (brahmalallva) ainsi que le terme brah
man revient à plusieurs reprises dans notre Tantra. On la décèle 
d'abord dans un accroissement de l'efficience vitale (vfrys) qui 
s'accompagne d'une stimulation intense· de l'énergie et d'un épa
nouissement de la conscience. Elle est particulièrement sensible au 
moment où l'on réalise une formule mystique ou lors de l'intensi
fication du son subtil, infini et immanent1. Le son purement 
intérieur et inaudible du souffie de l'air (visarga) prend l'aspect, 
dit-on, de l 'anühata qui permet d'atteindre sabdabrahman, la 
réalité ultime réalisée en Son 2• 

Cette existence hrahmique-se révèle encore au cours du tumulte 
d'émotions violentes comme la peur, la curiosité et tout parti
culièrement lorsqu'on est sous l'emprise de la plus intense de 
toutes, l'amour. 

Abhinavagupta assimile le suprême brahman à l'autonomie et 
à la béatitude de l'union de Siva et de son énergie 3 et notre sloka 69 
identifie de son côté la jouissance intime de soi avec la réalité du 
brahman. 

D'autrè part, Abhinavagupta, dans son Tantraloka ', apparente 
Je brahman absolu à la félicité (ananda): le héros (vlrasâdhaka), 
dit-il, en se servant des trois moyens prohibés, viande, alcool et 
jouissance sexuelle devient un brahmacârin; <<et le brahman est 
félicité ( iînanda) et la félicité réside dans le corps grâce à ces 
trois ».i. 

Si le plaisir ainsi suscité s'achève dans la béatitude intime, 
néanmoins l'expérience véritable __ du brahman n'exclut pas un 

1. P. T.v. p. 47, 1. 1. 
2. Si. 38, 91 et 114. 
3. Para brahmçrmayas ivasakt ï san.i gha/la nandasvùlantryas NJiparà bha!Jéirikârftpe ' nu

prav~al,r.. P. T. v. p. 50. 
4. Anando brahma paramar11 tac ca dehe lridhà slllilam. XXIX sl. 97-98. 
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contact avec l'extérieur. Au contraire, elle culmine en samalii, 
harmonie universelle du sujet et de l'objet, le repos indifférent, à 
la jonction de tous les états et de tous les sentiments. 

Déjà parmi les définitions que donne Jayaratha des six types 
de félicité, chacun se trouvant associé à un souille spécial, la; félicité 

- brahmique (brahmiinanda) relève- du souffie samâna, étale, et ·se 
manifeste significativement comme l'apaisement procédant de la 
fusion unifiante de toute l'objectivité, c'est-à-dire l'égalité (sama) 
de l'ensemble des choses 1• 

Cette fusion de deux énergies complémentaires - souilles pral)a 
et apiina en samana, condition indispensable à la montée du souffie 
dans la voie médiane (madhya) - existe aussi sur le plan moral 
où l'on peut voir le yogin impassible dans l'honneur et le déshon
neur, libre de haine et d'attachement, réaliser le bonheur grâce à 
la plépitude du brahman qui se répand en lui dès que les extrêmes 
ont été éliminés2• Tel est l'état du jlvan mukla qui demeure en paix 
au milieu d'occupations variées. 

Cette équanimité présente des rapports avec t>état d'égalité 
d'esprit (samacitla) des Bouddhistes où le Bodhisattva que n'aftec
~ent plus ni attachement ni haine, réalise que tout est pour tou
jours dans le même élata. A date plus ancienne, elle appartient au 
quatrième des états divins (brahmavihâra). D'après Buddhagho~a' 
~'état brahmique d'équanimité est ce qui développe la modalité 
mtermédiaire (madhya = majjha) - ou parfait équilibre - à 
l'égard des autres êtres. Cette modalité ne surgit jamais dans le 
Ce~tre sans être accompagnée d'un sentiment de neutralité 5• 

M~1s. qu'on ne confonde pas cette équanimité avec l'in~ifT~rence, 
pr~c1se cc C.Ql'lmtmtateur, car cet état, un des meilleurs qm s01ent en 
raison de sa perfection, s'il consiste en l'absence de préoccupation 
tendue _(aniibhoga) et porte également sur tous les êtres - d'où sa 
nature mcommensurable - s'allie toujours à un sentiment de pitié 
et d.'ai:io~r ~niversel (mellü et karunü). . 
Am~1 l e_xistence du brahman nous apparaît comme une exis

tence mfime et pure dans laquelle efficience et béatitude atteignent 
leur summum ; une existence qui s'élève au-delà de tous les conflits 
et de toutes les oppositions et qui est égalité (samalii) pleinement 
éprouvée en ce monde même. 

1. Tato'nanla!lphuran mtyasaT"{lghatfaikiinlanirvrlal;I / Samanabhümim iigalya 
brahméinandamayo bhavel. T. A. V. M. 46 et comm, p. 351, l. 8. 

2. V. B. si. 125-126. 
3. Voir Introd., p. x1v, vol. II. Gilgit. Monuscripls. 
4. Atthasalinï, p. 197, I. 1. 

5. Na hi sallesu majjhattiîkàrappavalla brahmaviharopekh·ha upekkhü vedanan 
vinà vatlall li, op. cit.. 
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Harmonie de intériorité et extér10r1té p. 175. 178 sq. 

. 182 sq. Voir bhairauarnudrii el kramamudra. 
mtensification unificatrice de l'énergie 25. 35. 38. 42. 48. 136. 148. 

185. Voir aussi effervescence. 
intuition - intellectuelle si. 121. p. 33. 150. Voir mali, buddhi. 

- globale, indéterminée, voir nirvikalpa. 
isolement, exclusivité de l'Un. Voir kei,ala. 
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jouissance sensorielle 43 sq. 114 sq. - esthétique sl. 73. -
sexuelle sl. 68-70. p. 109-113. - mystique voir suklrn: 
ananda, amrla. 

Je illimité, absolu, voir aham, pürl)<ihantâ. Prise de conscience du 
Je 13 sq. 157. 164. 193. Voir Soi, iilmarz. 

libération - ( m-ok~a) sL 135: p. 64. 146. 192. Libëré vivant (jïii<in 
mukla ou bhairava) si. 142. p. 52. 63 sq. 106. 163. 
192. 196. - Doué de réalisation et de connaissance 
p. 191 n 4 • 

liberté absolue si. 152. Voir svalanira, svâlanlrya. 
lien (bandha) sl. 135. p. 146. 159. 185. 192. 
lovée (ku1J.<f.alinï) énergie ascendante du souffie si. 154-155. 

p. 47 sq. 169-170. 175. Ses deux formes 47. 98.193.Sa 
montée sl. 28-31. p. 46 sq. 80 à 83. 92. 109 ~q. 119. 
168 sq. 175. - indirecte si. 28. - directe si. 29. -
en douze étapes sl. 30. p. 82. Voir kur.:uJ.alinï et souffie. 

lumière si. 21. p. 23. 117 sq. Rayons de 0 si. 28. Éclair sl. 29. -
tamisée sl. 76. p. 23. 117-118. - indifférenciée de la 
conscience ( prakii.8a, dhiima, le jas) si. 37. 85-86. p. 
13 sq. 59. 81. 125 sq. 193. Voir prakiisa. 

maitre spirituel (guru, aciirya) sl. 159. p. 26. 63 sq. 191 et n '· 
méditer, méditation sl. 10. 53. p. 31. 95. Son but p. 72-3. Inci

tation à méditer sl. 131. Définition de la véritable 0 

sl. 146. p. 157 sq. 164-165. 193. - sur le bindu 
si. 37. - le canal médian sl. 35. - les sons p. 164. -
les catégories si. 54. - l'énergie du souffie si. 55. p. 100. 
- le sikhanla sl. 37. p. 88. voir aussi dhyana. 

monisme (advaya) défini p. 14. 158. 
mouvement 81. 83. p. 23 sq. p. 123. 183. Deux 0 de l'énergie 47. -

émotifs 40. 
moyens de libération. Les cent-douze o p. 22 sq. Deux types de o 

23. Cinq o de pénétrer dans le cœur 35-46. 
mur (bhilli) si. 33. 48. 59. 60. 
musique sl. 41. 73. p. 91. 114-115. 
objet (bhiîua, prameya, etc.) p. 11. 15. 21. 26. 48. 57. si. 105-106. 

p. 147 à 149. -du souvenir sl. 119. p. 149. - de médi
tation si. 120-122. p. 23. 26 sq. 56. 150 sq. - identique 
au sujet 138-139. 

oblation (homa) au feu de la Conscience dé\'oranle si. 149. 
p. 166 sq. et 193. 

obscurité sl. 87. p. 125-6. 184. 
omniprésent, omniprénétration, fusion intégrale sarvogamaiva, 

para, Osarvavyiipfi SI. 31. 105. 107. 110. 118. 130-132. 
p. 138 sq. 142. 146-7. 185-7. Voir aussi vyiipli. 
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omniscience (sarvajniïlva) si. 109. p. 20. 34. 139. 142. 187. 
organes des sens (indriya, drk, etc.) sl. 117. 136. p. 45. 160. -

absorbes si. 49. p. 47. 120. - obstrués 81. 34. 36. 67. 
89. 114. p. 56. 86. 109. 179. 183. - sacrifiés 136. 149. -
vivifiés 38. 180. - épanouis, divinisés 46. 110. 188 sq. 
193. . . - .. 

paix, quiétude mystique si. 52. 81. 133. p. 27. 41. 44. 59. 98. 189. 
Voir aussi sania. 

parole intérieure 31-33. 
pénétration ( âvefo, praves-, nives-, samiivesa) dans la Réalité ou 

le Cœur sl. 32. 49. 69. 152. p. 22 sq. 35 sq. 114. 176 sq. 
178. - dans l'état de la pure énergie 41-42. 45. 48. -
dans les purs lallva ou mantra p. 36. - dans le Soi 
cosmique 192 et n s. 

pensée dualisante, optionnelle, procédant par choix (vikalpa) 
sl. 10. p. 11. 15. 19-22. 31 sq. 53. 78, etc. Voir vikalpa. 
ses oscillations sJ. 60. p. 15. 26 sq. 33. 37. 104. 109. 165. 
- sa disparition sl. 43, 45. 94. 115. 123. p. 34. 37. 52. 
61. 87. 90. 93 sq. 101 sq. 183. 188. Voir niruikalpa. 

pensée empirique (manas) instable si. 79-83. 97. 122. 131. p. 21. 
Définie 131. - résorbée si. 58. - unifiée 114-115. -
divinisée 188-190. 193. Voir stabilité et manas. 

phonème (mâlrka, VUl"l)a, etc.) si. 6. 30. 40. 42. 81. 91. p. 12. 18 sq. 
. 48 sq. 122. 164. Voir aussi -,;arr.za. 

phys10logie mystique 17 sq. 35 sq. 42 sq. 76. 84. 108. 122 .. s1. 24 
à 31. Voir ku:Qçf.alinï, souffies, centres, sommeil, etc. 

plénitude (pürT)alii, bharita) sl. 15. 23-24. 72. 117. 125. 148. 
p. 59. 113. 119. 166. 187. -du souffle 81. 24. p. 76-77. -
intérieure 44. 147. 175. 193. - du Soi 10. 13 sq. 21. 71. 
134. 161. Voir pürl)a. . 

pointe {koJi) - initiale si. 40. 67. 71. 90. p. 43. 96. 128. Voir 
ébranlement, instant: - finale ( prânlakoji) si. 39-41. 
69-70. 99. p. 81. 89. 90-92. 128. 

prédisposition inconsciente, tendance, sédiment (sarµskara, iisaya) 
si. 82. p. 26. 30. 34. 52. 56 sq. 97. 119. 123. 169. 181 sq. 

pureté si. 123. p. 15. 189-193. 
réalisation du Soi 174 sq. 188. 191. 193. sl. 62 et 145. p. 105. 

163 sq. Voir aussi bhâvanii et imaginati~:m créatrice. . 
réalité 1} - ultime ( bhiï.va, tatlva, mahiisailii, bhairava) et mysti

que. sl. 50. 57. 66. 69. 103. p. 11. 16. 19. 112. 137 sq. 
178. 186 sq: 189. - indifférenciée si. 124 .. p. 52. 64. 131. 
136 .. 193. -globale 17. 22. 34. 105. Voir cidghana. - émi
nemment discernable si. 34. - envahissante 43. 183. 
- fulgurante 97. - médiane sl. 61. p. 104 à no: 
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Voir aussi Centre. - se voile 19. 20. 2} - faite de 
parties ( sakala) 17. - empirique, objective 19. Péné
tration dans la Réalité 22. Voir brahman, laltva. 

récitation (japa) si. 90. 143. 145. p. 39. 164. 184. 194. - avec 
exercices de souffies (uccara) si. 39. 42. 81. 130. 155 bis 
156. p. 89 sq. 122. 156. 180. -

regard contemplatif intériorisé si. 120. - fixe si. 113. 115. p. 144. 
Voir bhairavïmudrii, contemplation, premier instant. 

repos, voir visranli. - en s01-même (svaslhili) 37. - dans l'Un 
186. 196. - du souffie p. 77. 

résonance (nüda, anühala) 18. 88. 128. sl. 38. 
résorption progressive, réintégration, voir vyapti, lïna, p. 15. 189. 

- des catégories dans le Soi sl. 54. p. 48. - du grossier 
dans le subtil, puis le suprême sl. 56-57. p. 99-102. Voir 
vyapli ( âlmao et sivao ). 

rétention du souille (kumbhilâ, kumbhaka) sl. 26-27. p. 45. 79 sq. 
122. 128. 

respiration 170. Voir aussi souffies, énergie du souffie allégée, 
automatique. 

rêve (svapna) 11. 53. sl. 86. Leur maîtrise sl. 55. p. 100. 159 n 3 • 

178. 184. 
rite ( adhvara) sl. 155 .. p. 70. - véritable 194. 
roue cosmique, phonématique sl. 4. 12 et centres du corps. Voir 

cakra. 
sacrifice rituel- (yaga) sl. 150-151. 
saisissement émerveillé, ravissement extasié ( camalkiira) 36. 

39 sq. 62. 97. 103. 106. 108. 111. 122. 151. 161. 175. 181. 
sanctuaire intime ( piJha, k~elra) 1) Corn pénétration de Rudra et 

de l'énergie sl. 150-151. 2) fW{Uj.alinî dressée sl. 154. 
p. 58. 168 n 6 • 193-4. 

satori du zen 60. 
séjour suprême, en soi-même si. 36. 136. p. 87. Voir svaslhiti. 
sens ultime (arlha) de la Réalité. si. 98. 132. p. 157. 184-6. 191. 
simultanéité (yugapal) sl. 63. 65. p. 33 sq. 46. 106 sq. - de 

directions si. 43-45. p. 92-94. - des impressions 41. 46. 
Soi (iilman). La personne sl. 84. Soi leurré, limité 131. Soi intime 

ou aham. sl. 138. Sa révélation sl. 76. 89. 137. p. 11. 
20. 21. 44. 45. 134. 160. Retrait dans le Soi 134, voir 
ülmasaT{lkoca. Paramiïlma, Soi cosmique ou Paramasiva 
si. 18. 26. p. 24. 74. 102. 124. 147. 152. 168. Soi réalisé 
en sa nature cosmique. sl. 108 sq. 134. 136-137. 152. 
p. 141. 146. 160. 161. 168. 181 sq. - .Moyens de cette 
réalisation sl. 92. 98. 107. p. 129. 138 sq. Prise de 
conscience du Soi 51. 128. Voir vimarfo, conscience de 
soi. Voir aussi alman. 
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sommeil (svapna) p. 43. 44. 56 notes sl. 55. Nidrii si. 75. 
Sommeil mystique (yoganidrii} 100. 116 sq. 178. 181. 

son (fobda) sl. 38 à 42. p. 68 sq. 88 sq. 111 sq. Procession du o 

68 sq. Méditation sur le o sl. 91. p. 129. 145. Son 
absolu voir fobdabrahman. Sur le son en général voir 
folida; son intMiëtir voir· cinacka, âriâhalâ 1 • nada. 

souffie ou vie {pràr;w) 17. 38. 70. -cosmique 25. Vie des autres 0 

voir priil:zana. - inspiré (apiina) et expiré {pr<iFJ.a) 
si. 24-27. Leur fonctionnement et friction sl. 64. p. 107. 
si. 154. p. 76. Voir prâT)a, apana, visarga, uccara. 
Leur fusion en samana, souille équilibré, égal p. 56. 
Voir samana. - s'élevant au centre (udiïna) sl. 26. 29. 
155. p. 92. 169 sq. 176. - courbé, sinueux si. 154. 
p. 168-9. Voir lovée. - omnipénétrant, voir vyiïna. -
du sommeil 100. - immobilisé et unifié 43. 56. 77 sq. 
86. 122. 175. - spontané sl. 155 bis. 156. p. 170 sq. -
divinisé 194. - intériorisé 29. 169. Voir retention du 0

• 

source indifférenciée 30. 36. 58. 75. 154. - de l'énergie 33. 41. 48. 
113. 132. 136. 157. 164. 188. - du Je 1&5. - de I'Acte 
61. 129. 186. - de sujet-objet 187. 192. 

souvenir sl. 70. 119. p. 38. 189. Émergeant du cœur32. 39. 112sq. 
148-9. 

stabilité - de l'être si. 84. - de la pensée sl. 34. 50. 61. 73. 84. 
104. 109. 113. 133. 147. p. 17. 35. 51. 79. 104. 114 sq. 
183. 189. - de l'intellect sl. 101. 146. p. 29. 136. 186. 
Voir aussi slhira, niscala, darçlhya, slabdha. . . 

structures de la réalité empirique 18 sq. 23. 26. -de la personnahte 
s'effondrant 24. 29. 157. 

subtilité (sük§mata). - de l'énergie 19. 177. -du souffie 92 .. 
du canal médian si. 35. - des énergies sonores. Vmr 
énergies phonématiques. - des catégories si. 54. p. 
18 sq. Voie subtile de l'énergie 19. 28 sq. 

sujet - pur et illimité 79. 95. 133. - se fait objet 73. Voir aham, 
âlma, pramalr. - limité 15. 20. 59, voir ego. 

tantrisme sexuel sl. 68~70. p. 37 sq. 109-113. 195. Voir union. 
temps (kiila) si. 14. 22. 52. p. 20. _Défini 60. - surmonté 46. 

60. - Les deux o : passé et avenir 26. 27. 34. 56. 59 sq. 
155. Leur brisure 61-62. Voir instant, k§ar.w. 

tout, totalité 14. 18 sq. 46. 55. 61. 99. 136. 187. 189. 192. - sa 
fragmentation 15. 

transcendance 14 sq. 52. 53. 187. - immanence sl. 5-6, 153. 
_ p. 70 sq. Voir aussi parafoa

1 
arwllara., ni~kala. 

Un-sans-second (aduaya, eka) si. 124. p. Il. 14 sq. 17. 46. 108. 
137-8. 152. 146. 186 sq. 193. 

14 
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union - de siva et de sakti 39. 110. Voir rudrayamala. - sexuelle-
41-47. 109 sq. Voir kulüve8a. 

univers (jagal, sarva, vifoa) sl. 54. 56. 57. p. 46. 185. - diffé
rencié 17. 55. - manifesté 14. 17. - illusoire 45., voir 

.~/· illusion. - possédé 191. - maitrisé 51. - apaisé 110. 
- -181. 192. - tran-s-figuré 142:r85-=188. -- évoqué comme 

- consumé si. 53. p. 178. - imprégné d'énergie sl •. 
54. p. 184. - de conscience si. 63. p. 106. 179. 184. -
fait de félicité 81. 65. p. 179. - de Siva 185. - en tant 
que vide si. 58. p. 53. 178. 192. Voir jagal, vision. 

vibration (spanda), primordiale 19. 29. - de l'énergie 92. - du 
cœur 14. 19. 24. 180. 183. - de la conscience 48. 58. 88. 
148. 156-7. 

vide, vacuité {Sünya, sünyalii )· 11. 30. 41. 62. - défini comme 
niroikalpa si. 46. 122. p. 54. -· se creusant brusque
ment = vide interstitiel sl. 61-62. p. 35. 60. 62. 104. 
106. 128. 175. 190. Voir aussi madhya. Absorption 
dans le o sl. 58-59. p. 51 à 59. 102. Transcendant le: 
vide 51. 54. 94. Voir sünyâliSünya et unmana. Dyna
misme vacuitant sl. 39. 42. 149. p. 51. 54 sq. 57 sq. 
92-94. 167. Voir aussi uccara. Conscience réceptacle du 
vide si. 120. 149. - Vacuité intériorisée 125. - faite 
de sédiments inconscients 56 sq. - inconscient, sa~ 
maitrise 57. 176. 179. Évocation du vide sl. 32. 39. 44-
46. p. 51. 55. 95. Les sept vacuités 57-59. 75. Vide du 
cœur si. 32. 45. - du corps sl. 48. - du paysage 51. 60. -
du support, voir nirâdhâra. - d'univers sl. 134. -
de pensée dualisante, voir nirvikalpa. Voir encore 

_;;,,..~-~~=·-/ sünya. 
vigilance aiguisée pour s'emparer de la Réalité fulgurante 23. 

26 sq. 39. 41-43. 48. 52. 56. 61. 74. 90. 97. 103 sq. ll3-
,,.,.. 115. 

vision intuitive 34. 103. - mystique d'un objet sl. 80. 117. p. 121. 
147. 189. - de l'univers 15 sq. 21. 46 sq. 63 sq. 146. 
178 sq. 185-190. - dans les trois voies 64. - comme 
illusion si. 102. p. 45. - comme énergie 33. 47. -
comme félicité 81. 65. - dans la conscience illuminée 
96. 99. 102. 106. 138 sq. 143. 147. 152. 159·160 et 
si. 105. 135. Voir aussi ciltasambodha. 

voie d'accès, moyen (upàya) 22sq. Par l'intermédiaire de l'énergie. 
Voir énergie. Les trois voies d'accès vers Siva : - de 
l'individu 26-28. - de l'énergie 28 sq. - négative, de 
Siva 51 à 65. - brève 59 sq. - médiane, voir madhya. 



INDEX SANSKRIT 

Akula s· . iva sans rapport, avec l'énergie p. 129, 164. 
agni _feu __ sJ. 52, p. 47. 166. 
af)u mfimtésimal, individu 18, 24. 
advaya l'Un sans-second si. 124. p. 14, 189. 
adhvan cheminement sl. 56-57. p. 12, 18 sq. 101. 
an~cka consonne sans voyelle sL 4, 114. p. 70, 122. 
anahata résonance intérieure ininterrompue sJ. 38. p. 29, 50, 70, 

88 sq., 122, 145, 195. 
anugraha grâce I 43. 
anuttara incomparable - Yide si. 32 ou Siva p. 13, 18, 68 sq. 

Phonème A 68, 128. 
anusvara résonance nasale incarnant J'essence de Siva 49, 69, 

1 

128, 145. 
antarvyoman espace intérieur où se dissolvent les souilles et la 

dualité si. 35. Voir vyoman. 
apara inférieur, immanent si. 5. p. 19, 24, 71, 81, 169. 
apàna = soma = jîva, souffie inspiré qui descend sl. 24. P· 76-

79, 81, llO sq. 122, 169. Voir aussi jfva.. _ 
amrta ambroisie, félicité mystique la plus haute si. 6n, 157, 161. 

p. Il~ 41, 44, 110. 
artha Sens ultime, compréhension parfaite de la Réalité si. 98, 

132. p. 157-8, 184, 191. Objet 148. 
ardhacandra demi-lune sl. 4. p. 49~ 69, 72, 82. 
ardhendu énergie subtile du son si. 42. p. 90-92. 
ay?stha état sl. 7, 15, 20, 23, 72, 75, 116. p. 30, 57, 59. 
av1kalpa intuition indéterminée sl. 115. p. 37, 59, 139, 141, 146. 

Voir nirvikalpa. 
asünya non-vide 59. 
asamya inégalité, rugosité, opposé de samata 22. 
aham Je 89, 110, 152, 185. Soi absolu, si. 97. p. 24, 164. Ses 

phonèmes composants 69. Formule AHA~f 12 .. 
ahanta intériorité 20~ 77. Voir pür1:rno 
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aharpkara ego, agent du moi 21-23, 131. 
akasa espace sl. 76, 128. p. 169. Ciel si. 84. p. 159. Éternel, 

indivis si. 128. p. 63; plénitude infinie! valorisée dans 
le cœur si. 44, 76, 84. p. 78, 92, 96. 

agama texte révélé 7-9. Défini 9. 
-aIJavopâya voie de l'individu 26 sq. 
atman personne si. 84. Le Soi si. 76, 89, 92, 108, 134, 136, 138, 

145, 152, 158. p. 11, 154, 161, 174, 182, 192, 193. 
0 vyâpti, absorption de toute chose dans le Soi 99, 101. 

ànanda félicité sl. 15, 65-66, 68, 70-72, 74, 150, 152, 155. p. 69, 
195. Brahmananda 133, 196. Parananda, 0 suprême 179. 
Jagadananda, 0 cosmique 190. 

asaya sédiments inconscients si. 82. p. 30, 32, 97' 123. 
iccha désir, impulsion, volonté si. 96-98, 105. p. 133 sq. 157. 

0 sakti, énergie de volonté, 51, 115, 133, 185 et n '· 
idam, idanta, objet, objectivité 20, 71, 77. 
indrajàla spectacle magique si. 133. 
indriya organe des sens si. 89, 136. 
uccara, samuccara, fonctionnement du souffie qui s'élève, poussée 

ascentionnelle si. 24, p. 76, 156. 0 du vide, sl. 42. 
p. 92. associé à la récitation de Bhairava si. 130, 
de HA, si. 81. de AUM sl. 39 et p. 48 sq. 

udaya avènement, Éveil si. 28-29, 45, 57' 60, 63. p. 81, 178-179. 
udâna ou agni, souille qui s'élève 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. 
unme~a Éveil suprême 62, 97, 132, 179. 
ojas puissance virile concentrée dans le corps 38. 
ogha flot divin sl. 83, 90. 
kaftcuka cuirasse qui entrave l'homme 17, 20, 131. 
kanda bulbe inférieur 82. 
kal) tha centre de la gorge 82. 
kaUi pure énergie si. 2 et 95. 0 sakti énergie déterminatrice à la 

source de la fragmentation 15, 18-19, 49, 69, 101. 
0 tattva, catégorie déterminante si. 95. p. 20, 131. 

kala temps sl. 14, 22, 52. otattva, catégorie du temps 20. 
kàlagni Feu du temps destructeur si. 52. p. 98. 
ku~HjalinI Lovée, énergie divine du souflle et de la virilité concen

trée (vlrya) ou visarga 10, 18, 29, 48 sq. 69, 70, 76, 180. 
Sa montée 80 sq. 92, 109, 119, 168 sq. 180. Deux sortes 
de 0 : inférieure, 42 et dressée (ürdhava) 47, 98, 193. 

kula énergie indifférenciée 62, iO. Kulavesa, absorption dans la 
pure énergie sexuelle 37-38, 112. 
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kutilakrti à forme recourbée, sineuse, ou kuç.Qalinî si. 154. 
kumbhaka rétention du souffie 78, 79, 122, 128. 
kuhana procédé magique ou chatouillement si. 66. p. 43. 
kevala, kaivalya, isolé, isolement, absolu si. 68, 113, p. 83, 111, 

144, 188. 
koF __ pointe (initiale ou finale) 43. 81. 
kramamudra attitude mystique spontanée d'égalisation ; ses 

deux phases quasi simultanées 182 sq. 187 et n ~. 
0 samata, harmonie achevée 188, 192. 

kriya activité si. 134. osakti 133, 185 n 3. 

k~ai:ia instant précis, catalyseur sl. 46, 59, 82, 84, 129, 132. 
k~ip- fixer ou projeter la pensée sur si. 51, 68, 103. 
k~etra sanctuaire si. 151 et 154. p. 1.67. 
k~obha et k~ubh- agitation ou effervescence de l'énergie si. 37, 

69, 112-111. p. 37 sq. 143. 
khecarlrnudra altitude mystique définie p. 119-120, si. 77. 
grahaka et grahya, sujet et objet limités, si. 106, p. 15. 
cakra roue, centre, étape de la montée de la kuQ(ialini si. 29. 

p. 81 sq. Roue cosmique sl. 4 et 12. p. 70. 
candrardha énergie sonore subtile, voir ardhacandra. . 
camatkàra saisissement émerveillé lors de la prise de conscience 

de soi 40, 62, 97, lll, 122, 151. 
cit Conscience absolue si. 100, 117, 152. p. 20, 55, 65_, 94, 96, 

125, 133, 135, 139, 167. 0 âkàsa, éther de la Conscience 
86, 88. o ghana, masse indivise de Conscience 11, 22, 
63. o anandaghana, masse de conscience et de félicité 
43, 74, 133. o kala, énergie de conscience 68 sq. 0 prakasa, 
Lumière de la Conscience 65, 150. 

citi pure conscience en son dynamisme si. 91-92. p. 21, 26, 47, 
48, 129 n 3 , 161, 167, 184. 

citta conscience empirique sl. 68, 91, 94, 98, 103, 112, 120. p. 21, 
26, 37, 48, 116, 146, 161, 184, 189. samacitta p. 196. 
0 visranti, repos de la pensée (voie de individu) 27, 64, 
79, 98, 121, 136. Osambodha, éveil de la pensée (voie de 
l'énergie) 30, 65, 85, 106, 118, 128. 0 pralaya, disparition 
de la pensée (voie de Siva) 52, 65, 101. 

cint- cintâ, cintana - pensée concentrée si. 28, 33, 48, 52, 56, 58, 
146. 

celana conscience introvertie intermédiaire entre citta et cit 
sl. 81, 93, 138, 149. p. 21, 161, 166 sq., 192. 

cctas pensée indifTérente à tout hormis l'objet de concentration 
si. 41, 49, 53, 98. 

caitanya Conscience absolue si. 117. p. 189. 
jagat univers si. 53~54, 63, 65, 134. 
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jagadananda félicité cosmique 22, 107. 
japa récitation sl. 90, 145. p. 164. 
jlva (âme individuelle); souffie apana si. 24, 154-155 bis. 
jivanmukta libéré vivant, déifié si. 142. p. 64, 163, 192 à 196. 
jfüina connaissance en général sl. 97-99, 120, 134, 137. p. 133. 

o supr~m~ sl. 19, .139. p. 36, 8L 0 sa_kti, én~rgie _de 
connaissance p. 69. 

jiianin le gnostique, ou jfüinavid supérieur au yogin p. 46, 52, 
100, 139, 142, 182, 189 sq. 

tattva Réalité ultime si. 50, 57, 61, 66, 69, 98, 101, 133, 151, et 
p. 11, 19, 131, 178, 186. Catégorie de la réalité sl. 54, 
95. p. 18 à 22, 53. 

Tantra ouvrages révélés 7-10. 
ti]u centre situé au niveau du palais 82. 
tirodhanasakti énergie qui voile et obscurcit la Réalité 143. 
turya quatrième état ou extase 20, 74, 175 n 1 , 181 sq. Différence 

avec turyâtlta 182, 188, 192 sq. 
turyâtita illumination permanente au-delà du Quatrième 79, 

175 n1, 182, 184, 185 notes 3 et 4, 189 et n 1 , 192 sq. 
tejas Éclat de la conscience sl. 76, 85, p. 125. 
Trika ~ystèmc fondé par Vasugupta 7, 67, sl. 1. 
Trisiromata, Tantra perdu mais très apprécié par Abhinava-

gupta. 
darsana intuition si. 98. 
darçlhya fermeté de la pensée si. 34, 109, 133. 
dr"ha ferme, bien concentré, stable, sl. 50, 104, 147. p. 9. 
d~ti intuition globale sl. 120. p. 183. vision si. 104. 
dis direction 51. 103, 136. 
desa région, espace si. 14, 22. 
deha corps si. 6, 43, 47-8, 54, 63, 65, 82, 83, 100, 104. p. 93. 
dvàdasanta fin de douze largeurs de doigts. 1. - extérieur, où 

le souffie expire 76, 103. 2. - l'un quelconque des 
centres du corps p. 80 n 2 , 83. 3. - nommé dvi~at
kanta, dvadasagocara, mürdhanta, brahmarandhra, 
centre supérieur à l'intérieur du crâne sl. 28, 31, 50, 
51, 55. p. 43, 47, 76, 78, 80, 83, 88, 96, 100, 107 sq. 
155 sq. 1 176 sq. 4. - Cosmique omniprésent, p. 96 sq. 

dhyai- et dhyana méditer, méditation, sl. 10, 32, 35, 37, 48, f>3-
55, 57, 71, 92, 102, 114, 122, 131-2, 146 et p. 31, etc. 

nara individu 69 et. aJJu et pasu. 
navatma nonuple formule si. 3 et 11. p. 69 et 92. 
naQI conduit subtil 17, 42-43. Madhy~ 0 si. 35. 
nada résonance intérieure si. 4, 12, 145. p. 18, 29, 50, 68, 72, 

88, 164. 0 bindu, son et lumière 89 ou sakti et Siva. 
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n?d~nta fin ~e la résonance, énergie subtile, sl. 42. p. 50, 58, ~2. 
mdra somme•l si. 75. Voir yoga o et p. 181. 
niradhara sans-support sl. 80, 82, 91, 99, 108, 119, 131, 132. 
nirasraya privé de fondement si. 78, 92, 128, 146. 
Nirodhika ou nirodhini, énergie subtile du son, I'obstruante 

sl. 4, 12. p. 49, 69, 72, 82. 
nfrvikalpa intuition inexprima]:ifo depofrrvue - de pensée duali

sante si. 26, 31, 43, 45-6, 63, 123, 147, 15R p. 20, 30, 
33 sq., 40 sq., 52, 57, 901 93 sq., 123, 130 sq., 141, 149, 
151, 157, 160. 0 avasthâ, état passager et 0 pramatr~ 
sujet dépourvu pour toujours de vikalpa 94. 

nives- nivesana pénétrer, sl. 76, 98. Pénétration dans le Soi 
absolu 192 n 3• · 

n~~kala indivis 17, 52-53, 68, 74. Spontané 49. 
mstaranga exempt d'ondulation si. 129. 
para, paratva suprême, transcendance, si. 5-6, 30. p. 24, 51 ,71, 

82, 169. 
Paramasiva 11 Absolu, la Totalité. 8, 13, 15, 65, 83, 124, 128, 130, 

133, 161, 185 et h 5, 191-193. 
par~matma (o tva) Soi suprême si. 19, 108. p. 141, 174, ~82, 187. 
paramarsa procession des phonèmes 12. Prise de consCience de 

soi 114, 156. 
parap~ra suprême - non-suprême, niveau subtil du transcen-

dant-immanent si. 154. p. 20, 24, 28, 71, 82, 169 sq. 
pasu esclave des énergies = al)u ou jiva, individu 106, 140. 
pasyanU son indifférencié 91, 146. Voir prathamâ tuti. 
piplla fourmillement sl. 67. p. 88, 109. 
puru~a sujet limité mais non encore individualisé 20, 21, W. 
püja vénération culte adoration si. 147, 151, 153. p. 158 sq. 
pürl)a, pürQata 'plein 'si. 78. p. 139. plénitude ~l. 125, 148. 

p. 44, 110. o ahanta intériorité de la conscience 10, 13! 
15, 71, 134, 161. 

prakasa Lumière de la Conscience indifférenciée si. 86, 137. 
p. 13 sq., 59, 69, 81, 85, 114, 125 sq., 147-149, 156, 160, 
192 sq. 

pratibha illumination 24, 28 n 1• 

prathama tu~i ébranlement de l'acte de conscience, 51, 59, 61, 
91, 132, 134. Voir koti, k~al)a. 

pradhana nature primordiale 20, 21. 
prarnatrtâ essence du Sujet conscient 30, 114. 
prameya objet connu 182. 
prâi:ia souffie de vie 35 38 49 56. Souffle expiré = sürya sl. 24, , , , 

154. p. 76 à 82, llO, 169. o indifférencié 17. 0 sakti 1 

énergie vitale si. 67. p. 35, 79, 111, 161. 
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pral)ana s1x1eme souffie animateur des autres, Vie cosmique 
infinie 35, 41, 79, 110 sq., 180. 

bindu symbole de runique Siva sl. 4, 12, 36-37, 42, 90. p. 12, 15 
n 3 , 77, 92, 164. Concentration de l'énergie lumineuse 
si. 36, 37. p. 86 sq. n', 177, 188. 0 de l'énergie de la 
parole sl. 42. p. 49 sq., 69 sq., 119, 145. Point, 110 
0 des formules si. 90. p. 36, 49-, 77' 128·. .. 

buddhi intellect si. 10, 50, 101, 135, 146. p. 29 Il 3 ' 33, 56, 97' 
131, 150, 165, 186. Âtmabuddhi conscience de soi 
si. 98. 0 tattva, catégorie de l'intellect 21. 

bodha illumination sl. 127. p. 150, 152, 190. 
brahman sens du terme dans les Tantra, Appendice p. 195-6. 

0 suprême, éternel si. 91. 114, 125, 126. p. 38 n 1, 
111 sq., 115, 148, 184. 0 ananda, félicité du brahman 
113-115. o naQ.î, = madhyanaçlï p. 36. 0 tattva ou satta, 
existence du brahman, équanimité, sl. 69 et 118. 
p. 37, 111, 148, 189, 152 sq. 0 vihara 196. Sabdabrahma, 
brahman phonématique, créateur si. 38. p. 18, 129. 

brahmarandhra fente du brahman, centre supérieur = dvadasan-
ta 18, 36, 43, 50, 52, 83 à 86, 93, 96, 124 sq., 175, 186. 

bhakti dévotion ardente sl. 121. p. 16, 29, 33. 
bharita plénitude, surabondance si. 15, 23-24, 72, 117, 148. 
bhajana réceptacle, vase d'élection sl. 58, 59 et 64. 
bhàva modalité du devenir, objet sl. 61-62. Modalité suprême, 

réalité universelle dévoilée par bhavana p. 105 n s. 
si. 124, 145. p. 50, 152, 164. 

bhavana réalisation mystique, contemplation, si. 20, 39, 62, 
145, 151. p. 163 sq., 177 sq., 184, 190, 193. Explication 
du terme 29 à 35, 51, 57. Conviction 186, 188n1• Évo
cation puissante de l'imagination, son élan, si. 47. 
0 jfiânin p. 191 n 4 • 

bhuvana monde p. 18 sq. 
bheda différenciation 67, 81. 
Bhairava ses divers aspects 12-15. si. 3, 8, 25-26, 28, 93, etc. 

0 apaisé p. 161, 191. Voir ni~kala et sakala. 
Bhairavï ou Sakti, Énergie de Bhairava si. 15, 25. p. 11 à 15, 

74, 78, etc. 
bhairavamudra ou bhairavI 0 attitude mystique qui équilibre deux 

pôles; définie 46, 57, 81, 121 n 1, 124~ 142, 144, 146, 
149, 157, 179 sq. et fixité du regard et de tous les sens 
sl. 77. p. 119-121, 146, 174 sq., 178. 

bhrümadhya centre situé entre les sourcils, sa percée et contrac
tion si. 31 et 36. p. 18, 47, 49, 82 sq., 86, 88. 

mati intelligence intuitive sl. 78, 115, 147' 158. p. 33, 120 n 3 , 

121, 146, 150, 165. 



- 215-

madhya centre, intervalle sl. 26, 35, 36, 49, 61-62, 68, 103, 126. 
p. 15, 23 et n 1 , 30, 34 sq., 46 sq., 58 sq., 62, 77, 79, 86, 
96 sq., 100, 104 sq., 109 à 111, 116, 137, 155, 175, 196. 
0 naçlI conduit central sl. 35. p. 35 sq., 86; 107, 109, 
176, 196. 0 sakti, énergie du centre p. 36, Ü3. 

m~!!_hyaf!lapa4a état du milie-µ 52, 5.4, 6-3. . . .. 
manas sens interne, pensée naturellement instable si. 31, 34, 43, 

50 sq., 55, 58, 60, 63, 71-75, 79-83, 97, 104, 108, Il6, 
119, 122, 128-129, 131, 149. p. 21, 27, 52, 96, 161, 165, 
189 sq. 

mantra formule mystique si. 145 et 155 bis. p. 10, 14 Il 8, 18 sq. 
69, 91, 101, 164. o virya, efficience de la formule 119, 
164. 

marut souilles inspirés et expirés sl. 25-26. 
mahabodha grande illumination 13. 
mahavyapti grande fusion 58. 
mahasünya grand vide 38. 
maya iJlusion si. 9, 95. 0 sakti, énergie d'illusion 14, 20, 55, 132. 
mudra sceau de l'unité p. 174. Attitude mystique si. 77 p. 46, 

83 n 2 , 86, 118-119, 181 sq. Voir bhairavI 0 et krama-
mudra. 

müladhâra centre inférieur du corps si. 28, 44, 45, p. 80, 82 sq., 
93, 169. 

mok~a libération sl. 135. 
moha (vimohini) illusion 81. 101, 95. p. 131. 
yugapat simultanément, concentration portant sur l'instant · · 

sl. 43 à 45, 61, 63, 65. p. 34, 103. 
yog~nidra sommeil mystique 100, 116-117. . . 
Yogm sl. 106. yogindra, maître des yogin, celm qm parcourt la 

voie de Siva 13, 51 sq., 59, 64, 144, 147. 
yoginI énergies divinisées du bhairava, le libéré sl. 141 P· 162 n 

8 

et p. 169. 
rasa quintessence sl. 1, saveur esthétique p. 114. 
rudrayamala union intime de Rudra et de l'énergie 39 et nom 

d'un Tantra sl. 1. p. 7 et 67. 
rüpa forme, essence si. 87-88. 
lakf?- discerner sl. 34, 50, 51. p. 97. 
laya, 11- nilaya absorption, s'absorber, etc. si. 37' 50, 54, 56, 58-

59, 71, 79, 112, 115, 117, 120, 147. p. 26 sq. 29, 52, 81, 
96. 

lîna résorbé, dissous si. 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 n 2, 188, 193. 
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vari:ia phonème, énergie subtile de la parole sl. 6, 40, 42, 91. 
p. 18 sq., 164. 

vayu souffie si. 64, 68. 
vikalpa pensée dualisante, alternative, dichotomie si. 10, 15, 

94~ 108. p. 15 n 3 , 19-23, 29, 31 sq., 48, 53, 78 sq., 87, 
93 sq., 109, 121, 130 sq.,-14.l .sq., 151, .156 sq.,.-190.-n-4!. 
Purs vikalpa 33, 142, 146. 

vikas- vikàsa s'épanouir, épanouissement si. 26, 62. p. 46 sq., 
84, 142. 

vijfüi.na connaissance, ordinaire sl. 105, 0 suprême sJ. 64. p. 11, 
50, 105 sq., 179. 

vidyâ science pure 9. o tattva, catégorie, science limitée 20. 
vimar8a prise de conscience 9, 13 sq., 31, 38, 48, 73, 92, 164, 170, 

185. Rapport avec prakâsa 85-87, 114, 156, 160, 192 sq. 
viyat espace aérien entre ciel et terre, symbole de l'expansion 

infinie de Ja vacuité spatiale sl. 43, 85. Corps pénétré 
de 0 sl. 43, 47; les deux o sl. 25. p. 78. Et p. 15 n 7 • 

vi~a poison ou omnipénétration si. 68. p. 46-47, 109-111. 
visranti apaisement 77. Voir citta o, visrantisthana, lieu·de 0 p. 54. 
visarga souille de l'air 195. Ses deux points sl. 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 1

, 175. 
vlrya efficience vitale et virile 38, 41, 52, 112, 115, 145, 150, 195. 

mantra0 efficacité de la formule 119, 164. 
vrtti agitation si. 51, 60, 103. 
vai~amya rugosité, déséquilibre dû à la dualité 130. 
vyana souffie ou vie cosmique 79, 185 n 6• 

vyap- vyapta pénétrer complètement, omnipénétrant sl. 47, 107 ~ 
109, 116, 128, 130, 132. 

vyapti omnipénétration, fusion dans le Tout sl. 77. p. 46 sq., ~0 1 
95, 99-102, 108, 118-120, 142, 147, 179 n 1, 183, 187. 
atmao et sivao 101-2. 

vyàpinl énergie omnipénétrante 50 sq., 58, 82-84, 120. 
vyutthana dispersion propre à l'activité quotidienne 58. 
vyoman voussure du ciel, firmament illimité de la conscience 

sl. 41, 92, 147. p. 177. -Espace dynamique engendrant 
le vide où tout vient s'engloutir 69, 91, 165, 176-7. 
antar-O cavité du cœur, espace intériorisé du canal 
médian, lieu intime de la paix si. 35. p. 36. ovyapti 
pervasion de l'éther cosmique 50, 69. 

sakti Énergie, puissance si. Il t 20-21, ·69, 92, 111-112, 121, 138, 
151. p. 14, 18, 46, 51, 78, 144, 150, 175, 185 sq. Définie 
75. Identique à Siva sl. 18, 19, 121. p. 12 sq. 150. 
- Phase de l'énergie en soi, phonématique 50, 82. -
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médiatrice si. 20-21. p. 11. = femme sl. 69-70. p. 112, 
_37. 0 k!?obha effervescence de l'É. si. 111-112. p. 37 sq., 
69, 112, 143, 188. 0 pata grâce 25. <>vikasa épanouisse
~ent de l'É. 84, 142. <>visarga flot de E. 136. Voir 
v1sarga. 0 sarp.koca contraction de l'E. si. 114. p. 85, 
142, 160. 

sabda Son. - sl. 41, p. 50. 0 brahmaii·,· Son abs~lu. si. 38. p. 18, 145, 
195. 0 bhairava si. 130. 0 rasi totalité des sons si. 2, 11. 
p. 68, 72, 128. 0 bhàvana élan 32. 

sambhava = Siva ou Sankara. 
sarira corps si. 44, 50, 107, 111, 119. 
~~ktopaya voie de l'énergie p. 28 à 51, 84. 
s~mbhavopaya voie suprême de Siva 51 à 65. 
santa (sam-, samI, praSànta) s'apaiser, apaisement, etc. si. 27, 28, 
.. - 52, 79, 81, 83, 96, 122, 131, 133. 
s1khanta ou brahmarandhra. 
sivavyâpti résorption de l'univers en Siva 99, 102. 
sünya vide si. 32, 33, 39, 40, 42, 44-45, 58, 89, 120, 127, 128, 134, 

149. p. 54 sq. et notes, 89, 95. sünyatisünya, vide absolu ; 
ou au-delà du vide 15, 51, 54, 57, 93, 97, 102, 167. 

siinyata vacuité si. 39, 46, 122. p. Il, 30, 52 sq., 135. 
saip.kalpa a~tivité synthétique de la pensée 21, 31, 161: 
saiµkoca contraction (de ]'énergie) 136. Moyen de pénétrer dans le 

. cœur 45, 47, 134, 136, 160. 
sarpv1d, sarpvitti, conscience universelle sl. 106-107. p. 48, 155. 
sarpskara tendances subconscientes = aSt1ya 30, 123. 
sakala tout, de nature composite, opposé à ni~kala si. 5, 6, 8. 

p. 17 sq., 35, 55, 70. . 
satta existence, réalité ultime sl. 19. omatra, pure existence 51, 

59. Mahao réalité transcendante 11, 153 sq. brahma0 

existence brahmique d'équanimité sl. 118. . 
sadasiva éternel Siva, catégorie inférieure à celle de la pure ener-

gie 110, 138. 
sama égal, semblable si. 125. p. 53. 
samatva, samatà, harmonie achevée, égalité si. 64. p. 47, 50, ~' 

110, 130, 135, 137, 142, 147, 153, 166, 179, 188, 192, 196. 
samanâ énergie phonématique étale, égale, 49-51, 58, 82 sq. 
samarasa, sâmarasya réalité à une seule saveur 64, 138. 
samadhi extase 100, 144. Nimilanao aux yeux fermés 119, 127, 

132, 134, 185. Unmllanao aux yeux ouverts 46-47, 119, 
127' 132, 142. 

samana souffie équilibré 77, 79, 171, 196. 
samàvis- samâvesa s'absorber totalement, compénétration par

faite si. 85, 112, 128, 151, 155 .. p. 36, 52, 182 notes. 



-218-

sarvaga omnipénétrant sl. 31, 105. 
sarvajfia omniscient si. 109. 
sara moelle, quintessence 1, 9, 152, 162. 
siddhi pouvoir supranaturel 80, 120, 141. 
sukha béatitude mystique plus haute que ânanda sl. 67 à 70, 

. l.02 -~· lQ4. SJ.Ikbir.i,. b).enheure_ux sl. l23, .l25. 
su~upti sommeil profond 100. 
su~umna conduit du milieu = madhyanac;U 79, 85, 92-93, 109. 
sük~ma subtil sl. 28, 30, 54, 56. p. 19, 50. 
stabdha stable sl. 84, 113. 
sthiti séjour si. 24, 36. p. 175. station spirituelle sl. 30, 56. 

Conservation de l'univers p. 12. 
sthüla grossier sl. 30, 42, 56. p. 19. 
spanda acte pur, vibration primordiale 14, 40: 48, 63, 109, 115 sq., 

136, 148, 183. 0 sakti énergie vibrante 92. 
sphuratta prise de conscience vibrante et jaillissante 75, 153. 
svatantra, svatantrya, liberté absolue, autonomie si. 55, 152. 

p. 14, 51, 54, 133. 
svapna rêve 81. 55. 
svarüpa essence sl. 92, 152. p. 11, 58. 
avasthiti, svastha, séjour en soi-même sl. 136. p. 21, 160. 
svatma son propre Soi si. 152. 
ha:rpsa Cygne, souffie du milieu ascendant 49 sq. Formule mys

tique ; sa formation si. 155 bis. p. 77. pral)a0 souffie 
du centre 171. 

hrdaya Cœur, centre mystique sl. 32, 37t 45, 49, 55, 162. p. 11, 
37, 82-84, 96, 100. 
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ERRATUM 

Page 22 ligne 4 supprimer plus. 
Page 22 » 20 » fût-œ. 
Page 33 » 44 lire à tout vikalpa aussi pur qu'il soit. 

Page S 1 » 11 » inlassable. 
Page 93 » 18 
Page 94 » 11 
Page 102 » 4 
Page 123 » 25 

Page 136 » 18 
Page 148 » 40 
Page 153 » 20 
Page 168 » 5 
Page 186 note 1 
Page 193 ligne 11 

» mûlaSûnyam. 
» si on se pénètre sans cesse de cette vacance. 
» l'infinité du soi. 
» divyaugham âpnuyât est devenu pour raison métri

que divyaughipnuyât. 
lire ekigi'ati. 
» l'homme qui surplom~ un précipice. pris de vertige. 
» y compris de ce qui n'existe ·pas. 
» distorsion. 
» au devenir ni à ses liens. 
» qui a réalisé une seule d'entre elles. 
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