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AU SWÂMI LAJ\SHMAN BRAHMACARIN 



INTRODU<mON 

. Publiés pour la première fois en l 935 par le Dr 1(. C. Pandey 
<\ la fin de sa thèse intitulée 1 Abhinavagupta, nn Hislorical and 
Philosophical Study ' 1 , ces hymnes sont presque inconnus en Inde. 
Seuls le Swâmi Lakshman Brahmacarin et ses disciples avaient 
routume d'en scander les stances pour lesquelles ils avaient une 
grande admiration 2 • Grâce à lui la tradition orale, après une 
apparente éclipse, s'est renouée solidement, car le swami, très 
~n va nt par:icf.il mais nussi véritable yogin et jiuïnin, a mystiquement 
vécu ce qu'exposèrent les anciens maîtres sivaïtes du Cachemire et. 
rn particulier, Abhinavaguptn. Très jeune il décid~ de consacrer 
~a vie au Trika ; il étudia textes et manuscrits auprès de deux des 
meilleurs pm;uf.il du temps : Hara Bhatta Shâstrin et Rajanaka 
Mahesvara3

, acquérant ainsi une science profonde et étendue dans 
toutes les branches de la philosophie et de la mystique sivaïte 
c:ichemiriennc. C'est avec lui que lors d'un de mes séjours à Srinagar 
j'ai lu et relu les hymnes d'Ahhinavagupta; au cours d'une ving
taine d'années j'ai mis à profit sa vaste connaissance du Tantraloka 
qu'il m'a aidée à traduire4 . Qu'il veuille bien trouver ici l'expres
sion de ma profonde gratitude. 

Deux parmi les stotra édités par K. C. Pandey ne sont pus 

l. P. 409 sqq. The Chowkhanda Sanskrit Scrics. Varai:iasi; et dans la seconde 
Mition de 1 n63 Appendix C, pp. ~144-955 sous le Litre' Philosophical Slotra of A.bhinava' 
Aucun d'eux n'csL traduit. 

'!. Le Swami possêdc des copies dr. manuscrits que j'ai pu Cù11sultcr, clTccluanL sut· 
son conseil quelques amcndenrnnls aux textes édités par K. C. Pandcy. Sous le norn 
de Pandit Lakshman Rain;] il a publié, en y ajoutant des notes personnelles, le 
Bhagauadgiliirthasaf!l[Jrulw, c'csl.·tHiirc la l3haguvadgita selon la recension Cachenti
ricnne, :ivcc le commentaire de najanaka Abhinarnguplu, Srinagar, 1933. Aulrcs 
œuvres : Sri Kramanayupradipikû, Srinagar, J n58 ; The $iu(1slotra1wli of Utpalmlevâ
rhrïrya, avec glose sanscrite de K~rrnaraja, editcd will1 Hindi Commenlury by Ràjârwka 
Lak~mal)a. C.S.S. Vara1.tasi, 1964. 

3. A qui nous devons une cdllion critique des manuscrits du Trika dans la Kasinir 
Series of Tcxls and Studi~s. 

4. Mon prochain ouvrag~ lrailera des voies de la libération qui s'y trouvent exposées. 
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inclus dans la présente étude : la Hahasyapaficad~lsikâ! que le 
Swami a rejetée comme n'étant pas de la main d' Abhinav .. 1gupta1 

et le Kramastotra qui trouvera sa place dans un ouvrage ultéricur2 • 

Par contre il m'a semblé utile de joindre à cc recueil ln Bodhn
paficadasik~il\ opuscule qui n'a pas encore été traduit. Pt. r<'lè"'~ 
de la même inspiration. 

Abhinavagupta vivait au Cachemire à 1<1 fin du xe sif>d1· d au 
début du x1e. Sur sa vie nous savons peu de ~hoses à l'exception de 
brefs renseignements qu'il nous fournit lui-même en t;piloµ-1w <111 

Tantra.Io ka et au Paratrisikavivarana où il men Lion m· le nom du 
plus célèbre de ses ancêtres, Atrigu.pta qui, invité au C~wh~n~ir.4~ 
par le roi Lnlityaditya nu milieu du nue siècle, s'y établit dcf1n1-
tivement. 

Abhinavagupta eut de nombreux nrnîtrcs et instructeur;-; p8rmi 
les meilleurs de son temps d'où son extraordinaire culture dun~ 
tous l~s domaines : grammaire, poétique, rhétorique, théorie. ch~ 
dhvam, Tantra et _i\gama dualistes et non-dualistes, lê1 brahmat'ldyu 
(avec pour maître Bhutiràja), les doctrines des écoles l.\ runw. Trik• 1 

et Pratyabhijna qu'il étudia princip::dement avec L.1 k~ni:u_1ngupL: 1 ~ 
disciple de Utpafodeva. Il dut sortir du Caclwmir<.· et Hll~r ù Jâlnn
dhara pour y approfondir le système l(aulikn nuqw·l il Hccordc~ 
semble-t-il, ses préférences. Il y fut initié par i)ambh 1ma Uw ! le 
plus vénéré de ses guru, dont il obtint. outre ln connai:'s:rne1~ et la 
pr~tique des initiations supérieures, ia pnix et la « réalisation » 
ultime. Notons encore qu'il étudia auprès de nwitre~ Jaïm1 el. 
~urtout de. Bouddhis_les Vijfianavàdin qui curent ~ur lui ~~nt· 
mfluence, reelle do.nt Il ne se défend pns. Il reprend ù sa nwmer1· 
les problemes poses par eux et baic:rnc donc dans la mème atrno
sp~ère P~il?sophique. Il part:.lge av;c eux plus de points commun~ 
q~ avec Sankara, en dépit de la similitude du voc.abu laire f•rnployc 
(alman, brahman, mayà). 

De t~us, les métaphysiciens et mystique>:; de l'Inde il Pst s~t~:' 
coi:t~ed1t 1 un des plus puissants géniPs : iwr son audac~ et l'or1gt
nahte de sa pcrsonnnlité il ruppcllr. un Ynj iiavalkyn : par l•1 

1
: ~~ ~ême K · C. Pau dey exprime des doull's i-l ci· !>t1jd en rnif'on des rn;.tlndrt·~:'i·~ 

et ~epe~~1ons q11'i1 y relève, p. 74-75, ·2e éCl. . • 
'· J 31 ncluellerri~nt en prép~lr<llion une rtudt' sur l1•s (\1111:1.1· /,·tif; ci1L ..;~·~t 1·m 1~ hr:ima ; 

cet hymne ne prend sa vt!ri1able Sifrnification qu'associé;. tl1•s 11':\ll~s comnw l'nnrien 
Kramaslolrai le Paf1cafa1ika d éclairé par 11• cnmnwnlnir1' tl'..\hhin;wagHpln :111 
ch, IV de son Tantrnloka. 

3 · Éd. Kasrnir Sanskrit Seril's of Tc:-:ts and Sludif'~, Bombny. 1!l18. rnl. X 111 
avec_ d'autrt>s courts opuscules. J'aurais volont Îl'rs ajouté lrl P:1ryant 11p:1fH·:,;ikft 

pubh~e par le Dr. V. Raghavan en 1951 si K. c. P;.mdey nr l'avait pour :1in!"i dire 
traduite dans la seconde éd. de son Alihinovo.gnpta, ch. Ill, p. 7:3-93. 
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profondeur et la subtilité de son esprit, il s'apparente à Maitre 
Eckhart, Ruysbroeck, saint Jean de la Croix. Simple et direct 
comme eux, il jouit en plus d'une totale liberté ; il peut exprimer 
ses certitudes et même ses expériences jusqu'à la limite des possi
bilités de la parole sans avoir à redouter la condamnation d'une 
église. Il attira l'admiration unanime de ses contemporains, forçant 
même celle de ritualistes étroits qui faisaient autorité au Cachemire 
et que visent maintes allusions de ses œuvres. 

Il suffit de lire attentivement ses ouvrages pour s'assurer qu'il 
avait atteint les cimes de la vie mystiquei : il a l'ampleur de v_ue 
et le regard limpide de qui a pénétré la valeur des choses. Toujours 
il s'attache à la Réalité ·spontanée, innée, à la fois Conscienèe 
vivante et plénitude indivise, ce qui n'implique aucun mérite de 
sa part, puisqu 1il y baigne. Jusque dans ses œuvres les plus spé
culatives comme sa glose aux Isvarapratyabhijiiasiitra de Utpala
deva, il est au cœur de la Vie parce que tout en lui est expérience 
immédiate, celle de la Vie mystique intégrée de façon parfaite à la 
vie quotidienne ; et cette vie il l'aimait en ses aspects les plus v:.riés 
parce qu'elle se déployait au cœur de la Vie divine. En tout et pour 
tout un équilibre achevé, la samala accomplie, les problèmes 
résolus ; de là vient dans ces poèmes une certaine insouciance, 
la légèreté d 1un jeu plein d 1humour qui ne manque pas pour autant 
de profondeur. 

On aimerait, po:;sédcr quelques .renseignements sur son mode 
d'existence ; il ·est probable, mais non certain, qu'il demeura 
célibataire, brahmacarinz, ce qui ne l'empêchait pas d'initier ses 
disciples au culte secret des Tantra selon les rites krama ou kaula. 
De même, sans être un moine renonçant (saqrnyasill), il initiait 
des sarrinyiisin. Lui, l'adversaire du rituel, n'ignorait nullement les 
rites tantriques qu'il exposa en détail dans son volumineux Tan~ralo
ka. Il n'a rien d'un pal)gil à l'érudition théorique et ~colas~1qu~, 
néanmoins il abonde en connaissances. Rompu à la d1scuss10n, il 
est bien plus qu'un dialecticien. On ne peut le compter parmi les 
bhakla, ivres d'amour divin comme le fut Utpaladeva3

; est-ce à 
dire qu'il ne possédait pas d'amour? Il n'est qu'amour, inais un 
amour sobre et contenu, qui surplombe l'amour ~éprouvé» avec 
son exaltatation et sa ferveur. En un mot, il déborde toutes les 

l. Ne l'avoue-t-il pas lui-même dans la Poramiirlhadvàdasikà, ~l. 10, l'l dans 
l'Anubhavanivedana, sl. 3. 

2. Telle est l'impr('ssion du swnmi Lak!,>mnn Joo qui a tant compulsè ses œuvrcs. 
On peut imaginer ce que fut Abhivanagupla en vivant auprès de ce Swami. 

3. Il ne cite presque jamais la Sivastotriivali de ce maitre qu'il admirait tant. 
S'il prie Siva, c'est avec pudeur et humour; d'ailleurs ks hymnes ici traduits donnent 
le ton de sa bhakti. 
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classifications et s'en divertit à la manière de Siva revêtant tous 
les rôles sans s'identifier à aucun. 

On peut se faire une idée de la grand~ur qu'on lui attribuait déjà 
de son vivant par le portrait qu'en trace un de ses disciples, 
Madhurâja yogin, natif de Madhura dans le sud de l'Inde, et 
saqrnyiisin errant qui passa quelques années auprès de lui. Dans sa 
louange en l'honneur ·du ' guru ', le Gurunathapariimarsa, il 
commence par saluer les grands fondateurs d'écoles et autres 
mattres du Sivaïsme cachemirien, puis il s'incline devant Abhina
vagupta et son disciple K~emaraja qu'il situe dans le cadre admi
rable de la vallée du Cachemire, parmi les vignes (si. 2-3), entourés 
de yoginï et de siddha; aux pieds du maître, des disciples au cœur 
recueilli prennent par écrit ses paroles ( 4). Ses yeux oscillent sous 
l'effet de la béatitude ; au milieu du front paraît le signe lilaka 
clairement marqué de cèndres ; sa chevelure est luxùriantc, sa 
barbe longue et il est assis dans la posture yogique dénommée 
vïra (5). Sa main droite portant le ros~ire repose sur sa jambe dans 
l'attitude (mudrâ} de la Connaissance du suprême Siva. De la 
main gauche il joue de la vïl)ii (6). Lors d'une grande assemblée 
(melana)

1 
il fut reconnu comme le maître incontesté des écoles 

sivaïtes : Siddhanta, Vàma, Bhairava, Yàmala, Kaula, Trika et 
Ekavïra; les guides spirituels et les yoginï (18-19) le traitaient 
avec tendresse. Madhuraja Yogin le proclame le meilleur des guru, 
Je Dieu Dak~il).amürti, avalara de SrïkaJ)tha (Siva) venu au Cache
mire comme son protecteur, poussé par sa très grande compassion. 
II nous informe aussi que durant le séjour qu'il fit auprès de lui, 
Abhinavagupta exposa la Sivadr~t.i de Somananda, texte parti
culièrement ardu 1

• 

Comme le Dr K. C. Pandey a consacré une étude approfondie à 
Abhinavagupta et que, de mon côté, je me suis étendue dans mon 
Introduction à la Maharthamafijarî2 sur les écoles Kula, Krama 
et Pratyabhij na dont cet esprit universel a glosé les traités, à ces 
ouvrages je renvoie le lecteur afin d'éviter d 1 inutiles redites. 

A quelle période de la vie d' Abhinavagupta appartienp.ent ces 

l. SI. 37. Le Sri Guruniilhaparâmarsa fut édité à ~rinagar en sept. 1960 par 
P. N. Pushp avec pour Appendice : • Addilional Verses to M S. C (as edited by 
Or Raghavan). • Kashmir Research bi-annual, vol. I, no 1. J'étudierai de près cet 
hymne dans un ouvrage en préparation sur la kur:uf,alini. 

2. La 1Wnhâriliamafijari de Mahe8uarânanda. Traduction et Introduction par 
Lifürn Silburn. Paris, J 968. Pour ceux qui ne pourraient se procurer l'ouvrage de 
K. C. Pandey, cf. mon Introduction au Paramiirlhasiira d'Abhinavagupta, Paris, 1957. 
Également la thèse d'André Padoux : Rtchtrches .mr fa Symbolique et l' Énergie d;, 
la Parole dans certflins lexies lanlriques. Paris, 1963. Voir encore R. Gnoli : Essenza 
dei Tantra, Torino, 1960. 
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hymnes e.t opuscules ? Il est difficile, sinon impossible, de le dire 
avec certitude ; néanmoins ils me semblent présenter des points 
de ressemblance pour le fond avec ses deux commentaires à la 
ParatriSikâ que je considère comme ses derniers ouvrages 1 : le 
Vivaral).a et la Laghuvrlti, c'est donc là que je puiserai surtout 
~fin ~e les éclairer. En écrivant l' Anuttara~tikâ il avait présent à 
1 esprit le texte de la ParatrîSika. un de ses lanlra favoris. 

Ces hymnes renferment l'esse'nce de son enseignement ; il y 
exprime comme en se jouant mais avec une maîtrise extraordi
naire sa Yaste expérience mystique. Le langage y est dense et sobre, 
d'une grande beauté, avec un jeu d'allitérations que fait ressortir 
la récitation des paf)</il. En dépit de leur simplicité, ils sont d'un 
abord difficile pour qui cherche à pénétrer leur vie profonde : ils 
contiennent en outre de nombreuses allusions à des doctrines 
exposées par lui en d'autres œuvres. Ils s'adressent en fait à de très 
rnres disciples pleins <l'expérience et dont l'esprit subtil saisit ce 
qui leur est transmis à demi-mots et souvent de façon tacitc2

• 

La beauté de ces hymnes tient à la liberté dont jouit Abhinavagupta. 
On l'y sent dégagé des tâches précises qu'il s'était assignées : 
exploration des voies de la délivrance dans le Tantraloka et les 
commentaires au Malinïvijayatantra, exposé de ses positions mét~
physiques dans la glose à l' lsvarapratyabhijiiâkarika, enfin expli
cations sur l'insurpassable et le manlra du germe du cœur dans 
les gloses au Paratrïsikatanlra. Quant à ses autres œuvres, le 
Tantrasara et la Tantravatadhanika, simples résumés du Tantralo
ka~ elles ne présentent qu'un intérêt mineur. En dépit de leur 
brièveté, les hymnes ici traduits ont une valeur propre, d'o? le 
choix que j'en ai fait. .. 

Cinq d'entre eux sont des slolra à la lounnge de Siva : la Para
mârthacarcâ, le i\fahopadesavirpsatika, le Dehasthadevatacakra
stotra, le Bhairavastava ou ostotra3• D'après une légende encore 
vivante au Cachemire, c'est en récitant ce dernier poème que 
Abhinavagupta suivi d'un grand nombre de disciples _Pénétra dans 
la grotte Bhairava (l'actuelle Bhïruva) pour y mourir. 

L 1 Anubhavanivedana, offrande de sa propre expérience, peut 
ètrc considéré comme un hymne écrit par lui puisqu'il faisait partie 

1. Contre l'opinion de K. c. Pnnùey, op. cil., p. 30-31, mais en accord avec le 
Swftmi Lak~man. Notons à ce sujet que la Parâtrisikâ avec le vivarar:w. d'Abhinavagupla 
P.SI. nppcléc anuliarriprakriyiï. 

'2. cr. lntro<luclion ici p. 19 et p. 26. 
3. D'aprcs K. C. Pandcy, Sobhàkaragupla écrivit une glose à ce slolra en l'inter

prétant à la lumière du Vi~Q.uisme (p. 263). C'est une des œuvres datées d'Abhina,.·a
gupta : 4ù66 scion l'ère saplar!}i; Je Krnmaslotra fut. ècrit deux nns après, et l'une des 
dernières, ln Brhalivimar~ini en 401JO, ~4 ans plus taret. Cf. Pamlt~y, op. cil., p. 9. 
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d'un cahier de slolra d' Abhinavagupta en la possession du pa.Q.fjit 
Hara Bhatt,a· Shastrin; pour le swami La~man aucun doute ne 
pJane à ce sujet. 

Les trois traités sont de courts opuscules qui célèbrent la 
Conscience absolue sous les noms d'anutlara, de paramiirtha, 
Réalité ultime : la Bodhapaùcasika 1, la Paramarthadvadasika, 
(appelée aussi Advayadvadasika) et l'Anuttara~tika que je consi
dère comme tardive. AbhinaYagupta s'adresse ici, non plus à Siva, 
mnis nu lecteur et à la fin de la seconde il parle même au nom 
dr ;;iva. 

Dans toutes ses œuvres, nous le verrons, Abhinava se place 
d'emblée au foyer de l'expérience mystique et en ce qu'elle a 
d'essentiel, sans pourtant rien sacrifier de son immense richesse, car 
il la survole, l'éclairant d'une lumière globale où chaque chose se 
situe dans sa perspective réelle. 

L' ABSOLC ET LA NON-VOIE 

L'absolu étant indifférencié défie toute description, d'où le double 
sens cl' anullara, terme-clef des hymnes, inexprimable et inacessible 
à toute démarche2 ; rien en efTet ne peut révéler l'absolu ou conduire 
à lui puisque, toujours présent, il est l'évidence même . .Mais par 
contraste avec la réalité que forge l'homme ordinaire, Ahhinava
gupta le définit comme la Réalité innée, spontanée (sahaja), la 
grâce au perpétuel jaillissement3, insistant ainsi sur la gratuité du 
don, sa libre spontanéité. Il en fait un domaine total ( dhâman ), sans 
fissure, sorte de réceptacle universel que n'affecte pas ce qu'il 

J. ŒuYrc ancienne, de l'époque srmlJle-t.-ll du Pnramarlhasâra. Dans son Màlinivi
jay<n-firtiJrn, Abhinavagupla ln cite comme son œuvre propre et donne ln stance 8 
rn entier (~I. 371·372). 

~- R~joèr:fnant en celte seconde signification la non-voie (anupaya ). Sur l'amzltara, 

voir p. '21. 
3. Ht1ysbrocck <lêcrit de façon analogue comment se renouvelle sans interruption 

la noissance éternelle de Dieu à l'occasion de l'avènement du Christ : c C'est une 
générnlion nouvelle, une illuminatîon nouvelle qui s'accomplit sans cesse. En effet 
le fond d'oiJ jaillit la clarLé et qui est celle clarté même, est plein de vie et de fécondité. 
Aussi la révéla lion de la lumière éternelle se rcnouvclle-t-elle sans cesse dans le secret 
de l'esprit ... Et l'avènement de !'Époux est si prompt qu'à vrai dire II est toujours 
là, demeurant avec ses richesses infinies, cl qu'll est toujours en train de venir, 
personnellement, sans cesse ni relâche, d'une venue nom.·elle parmi d'aussi nouvelles 
clarlé!S, Lout comme s'il n'était jamais venu auparavant. Car son avènement lient, 
hors du temps, dans un instant éternel qu'on saisit toujours avec un nouveau plaisir 
et de nouvelles joies.• Noces spiriluelles. Ruysbroeck. Œuures choisies. Traduites par 
J .-A. Bizet. Aubier, p. 355. 
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?on~i~nt,_ à l'~mélgc du firmament (vyoman), immensité vide et 
e~he:ee, mfimment légère parce que sans poids ni contrainte, et 
heat1tude apaisée d'une incompréhensible simplicité . 
. S'agit-il du brahman neutre tel que l'entendent certains Vedan
tu~? Je ne le pense pas : bien qu'immuable, la Réalité pour le 
Tr1ka n'a rien de passif ; c'est une force vibrante qui se renouvelle 
~ans relâche, à la fois fraiche et féconde, car cc domaine est celui 
de Siva doué d'énergie, fokli, partout répandue. On le désigne par 
le mot spanda, Vie cosmique qui nous traverse sans cesse, flue dans 
tous nos étn ts, veille, rêve, inconscicncc1 ; ou plutôt nous vivons 
à l'intérieur d'une fulguration de vibrations instantanées, mais si 
,·ives et rapprochées qu'incapables de discerner un spanda du 
!'Uivant, nous ne percevons qu'immobilité là où il y a une extrême 
\·jvacité de mouvement. Par contre nous appréhendons les mouve
ments grossiers à l'échelle de notre pensée et de nos sens. 

Ainsi la Rénlité douée d'une puissance illimitée se révèle, pour 
qui la reconnaît, source d'une force inépuisable ; sa vibration 
échnppc à qui ne peut ln déceler. 

Cette première différence entre Sankara et Abhinavagupta porte 
donc sur l'autonomie de la Conscience : Siva est pour tous deux 
lumineux pnr soi (svapralriifo) et, de surcroît, pour le second, 
L libre prise de conscience de soi' (vimarfo): Siva, suprême 
lumière de Ja Totalité. est unique et conscience de soi indivise2

, 

<~erit Abhinavagupta dans la Paramarthncarca. 
De là vient une autre différence non moins importante et qui 

mnccrne l' advaya. Chez Smi.kara, partisnn de l' advaita, sous sa 
forme la 1iJus riaourcusc, !'Un-sans-second, seul réel, pure indîffé-

t:) l" r'~nciHtion (nirvikalpa) exdut toute tendance à la dualité, au ieu 
que I'advaya du Trika, ~c présentant comme le Tout unique dont 
i·ien n'est exclu, englobe advaila et dvaila; et si le difTérencié 
( vikalpa) se déploie, c'est toujours à l'intérieur même de l'inditTé
rrncié ( niruikalpa ). Tel est le thème sous-jacent à ces hy~nes 
parec qu 'i) eonstitue rexpérience la plus haute à laquelle ALhma
Yagupl:1 <iit nccédé ; il donne parfaite satisfaction à l'esprit et 
restitue it l'expression jïvanmukli son sens profond de 'liberté 
,·écue en pleine multiplicité '. On le retrouve oans ln Bodhapuiica
dnsikfi qui, <lès les premi<~rs mots, célèbre le Tout. : Cet Un dont 
l'esscnr·e esl l'inimuHLlc Lumière de toutes les clarL.~:; et <le toutes 
1.-·s trnt·Lre~ ~1us~i, et en qui lônèhres et clartés résident, P-st le Dieu 
souyer:.1in même, na tut(! innée de tous les êtres (1 ). Cette essence 
1·onLienL le lien et ln liLérution ( 14) ainsi que les trois énergies : 

1. cr. S11:111d;1:--ütra, ~l. :1 l'l -~-2 sn1· Ir- s1>nnda, acte p11r cl \"ibranl. 
'!. Si·11s<tr!Wirl;1hn11.: qrii 1".q11i\ a11l il. uimar.),1, ~I. :i. 
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volonté, connaissance et activité dont elle est la source indiffé
renciée (15). Sous r angle de la félicité, le Bhairavast:wâ expose 
au verset 6 une idée similaire. L'Anultara~tika enseigne que, même 
di"fîérenciée, l'illusion n'est autre que la Conscience-sans-second (3); 
et plus loin el.le insiste: tout ici-bas, éternel et transitoire, ce qui est 
pollué par l1illusion et ce qui est pur dans le Soi apparaît glorieux 
dans le miroir de la Conscience dès que ]'on a reconnu le Soi (8). 
La Paramarthadvadasika 1 précise que la Conscience renferme le 
conscient comme l1inconscient, Siva étant le suprême firmament, 
réceptacle de l'alternative : dualisme et non-dualisme, et vide 
lumineux qui éclaire les distinctions d'existence et d'inexistence. 
Du point de vue de l'adoration, le Mahopadesaviq1satika ne dit 
pas autre chose : ~En qui Tu es toi et moi je suis moi 1 en qui Toi 
seul es, et moi je ne suis pas, et en qui il n'y a ni Toi ni moi, à 
Celui-là je rends hommage» (2). Du point de vue de l'activité on 
Y trouve encore : «Tu te révèles à Ton gré comme un acteur assu
mant les rôles qui lui sont propres : veille, rêve, Rommcil profond, 
mais en réalité Tu ne joues aucun rôle» (10). 

Pour iJlustrer ce thème fondamcnt::il, Abhinavngupta revient 
dans la plupart de ses œuvres à )a métaphore du miroir2 : évoquée 
à la quatrième stro.phe de la Paramarthélcarca, elle est développée 
d~ns son Paramarthasara (12-13) : « De même que des villes et 
v!ll~ges :'.ariés. se refl~tent dans le disque d'un miroir commr, non 
difierenc1es, bien qu'ils se révèlent distincts les uns des autres 
~t (sépar~s) du miroir également, ainsi procéd;rnt de la Conscicnc~ 
immaculee du suprême Bhairava cet univers tout en étant lU1 
auss~ indifférencié semble séparé (de 1;i Con~scicnce) et fait de 
parties mutuellement distinctes. » 

Pour. ces partisans de l'aduaya _ s:ins second - tels Sankara 
et A~h~navagupta, se pose le problème de la du::ilité et de ln diffé
renciation ; considérant le difTérenci~ et l'indifférencié comme 
inc~nciliables, Sankara fait appel à une 1 indéfinissable ' nescicnce 
(avi~µâJ; pour Ahhin.avagupta par contre, différencié e~ indifTé
renc1e peuvent se manifester du fait que la Conscience qU1 les ren
ferme tous deux possède une tot.alc libcrté

1 
r,a~hant à son gré l'un 

pour dévoiler l'autre et vice versa. A Saùkara qui soulient que la 
Conscience en tant que brahman revêt des formes variées sans 
qu'il faille postuler un pouvoir libre et souvPram (ï.foaralii}, 

. l. Égalcm~nt la slancP IO. Cf. Paryanlapai1casik:ï, :51. '.!-•I s11r Bhnirava. Mnîl.rt~ 
Eckh<1rl disait. nussi : /1 ••• l' Essrnce uni Ile cl enferme tout ('n soi ... Dans celle étreint H 

gé~érale Toul se rr~sout c>n To11l, car, là, Toul t.irnl Tout enfermé r.n soi. :\fais c>n soi
rr_iemc c~la reste quclquP chose de non formé pour sni. JI <E1wres de .H11rlre Hckharl. 
1radttcl1011 d<~ P8ul Pclil. Paris, l!J-t-2, p. 77. 

'2. \"oir à cc st1jcl. l'explic:il1on p. 3-t :=;qq. 
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Abhinavagupta objecte : «Si l'essence consciente est une et que 1n 
dualité a la nescience pour cause, à qui appartient cette nescience ? 
Au brahman? Impossible, lui dont la nature unique est connaissance 
(vidyii); et il n'y a certes rien d'autre, aucune àme individuelle, 
? qui. elle puisse appartenir. Si vous alléguez sa nature indéfinissable, 
a qm paraitra-t-clle sous cet aspect ? •.. Vous affirmez que le brah
man - être (sal) - brille- de façon indifférenciée en son unité et 
que la différenciation est due à l'[llternative 1 ; mais alors de qui 
relève l'activité (source) du uikalpa? Est-ce du brahman? En ce cas, 
associé à ln nescience (il n'est pas omniscient) ; et à quel autre 
pourrait-on rattribuer ·? Si vous prétendez que la connaissance 
indéterminée ou indifférenciée (nirvikalpa) est réelle tandis que fa 
connnissnnce déterminée (vikalpa) est irréelle, d'où vient une telle 
distinction ? Toutes deux ne sont-elles pas également manifestes ? 
Et si vous déclarez irréel le différencié bien qu'il se manifeste, je 
répondrai que l'indifTérencié semble irréel aussi dès que se montre 
le différencié, car prendre conscience dP. lR fausseté d'une chose est 
la conséquence d'une prise de conscience opposée». Et Abhinava
gupta de conclure : même si nous sommes d,accord avec vous pour 
admettre la réalité d'une conscience unique (sans-second), nous ne 
Yoyons pns comment pourrait exister une activité revêtant d~s 
formes multiples - ce qui marque la présence de l'agent2; mais 
tout cela devient possible si l'on accepte initiative et liberté en 
tant que désir d:action. Ainsi le Seigneur de par sa suprême liberté 
ne se révèle pas totalement libre : il manifeste le sujet limité, 
dépendant, et .à travers lui l'objet perçu. Tel est le pouvoir de 
l'illusion {mayasakli) du Seigneur3 qui s'amuse à se mystifier. lui
mêmc en sorte que la Conscience du Je parfait, omniprésent, libre, 
Herne], identique ù Siva, n'est plus vécue. 

Il n'y a donc rien à expliquer, puisque le jeu de cache-cache 
entre Siva et son énergie relève de la liberté divine. Dan~ un ~utrc 
hyrnne4 Abhinavagupta montre Bhairava et Bhairavî, identiques 
par essence, représentés comme ardhanaresuarï, mi-homme, mi
femme, qui se plaisent à se distinguer a fin de se connaître et. ùe 
jouir l'un de l'autre ; mais ce jeu diamour dans la félicité devient 
par le libre vouloir de Bhairava alternatiYe asservissante au stade 
de l'individu qui a oublit.'~ sa gloire native. 

De préff~rence à maya, illusion, Abhin:..1vagupta utilise clans ses 
hymnes Je terme moha que je traduir:ü nuLant que possible par 

1. 1 ïkalpa, pe11s(·e q11i rruc1"dc pnr choi:-.: dial1•rl ÎCJllf'. 
'2. Pour k Trikri. 
3. Je suis ici <l1• pri's lï.P.,·., ,·ol. Il, Jl. 1·28 n11 li.Ill.li. 
,1. Ici p. 87. 
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confusion ; en efTet1 par son trouble dû à la non-intuition de notre 
véritable nature, elle engendre l'erreur en brouillant l'intuition 
lucide ou conscience de la plénitude de soi. Partout on découvre 
son empreinte ; qu'il s'agisse du désir : elle fait pencher un des 
plateaux de la balance grâce aux faux poids de la valeur, et l'égalité 
d'esprit se perd ; la vie selon l'horizontale s'étirant douloureuse
ment dans le temps el dans l'espace, remplace la pure verticale. 
De même quant au souffie qui, tiraillé à droite et à gauche, perd 
l'élan vers le haut, et quant à la_ volonté, où règnent incertitude et 
hésitation. De son côté la pensée ne peut trancher les doutes qui 
l'assaillent ; que l'esprit soit concentré, fixé sur une seule chose 
aux dépens de tout le reste, son équilibre est compromis, il fait 
pencher lourdement l'un des plateaux de la balance; qu'il soit 
distrait, allant sans répit d'une chose il hmtre, déchiré entre deux 
possibilités et alors la balance oscille, d'où alternative et dualité 
inceRsantes qui le rendent incnpable de juger parce qu'il voit le 
monde et lui-même dans le trouble et la confusion. 

Plutôt qu'une ignorance, moha est une connaissance limitée de 
l'essence totale, et donc savoir (vidya}, mais non très pur savoir 
(fo<:'dhavidyâ)1. Abhinarngupla le déclare dans ln Bodhapaiica
das1ka : «L'imparfaite connaissance de cc (Bh<tira\"a), c'est elle 
q.ue l7on considère comme Sa liberté, Pile. en \'érité, la transmigra
tion, terreur des êtres hornés » ( 11). 
, La confusion s'~t~blit en trois ét:lpes : «d'abord perception de 

l essence comme hm1tée lorsqu'on s'imagine être soi-même dépour
vu· de plé~i~ude ; puis ,-ision de la différenciation qui fait désirer 
co?1L?e plemtud~ les formes qui en sont privées ; enfin son appro
prwt10n quand interviennent les tendances inconscientes bonnes 
et mauvaises. J>t 

, ~otre p~nsée, soumise à l'illusion, ne peut appréhender l'essence 
ver1table a laquelle elle surimpose 11 alternative du bien et du 
mal.' ~te., 1:1~ conna.iss~nt une chose qu'en l'opposant à une autre. 
l?d1fTerenc1ee, la Reahté globale est si simple qu'elle nous échappe. 
Nous ne devons donc pas la chercher dans le prolongement d'une 
q~elconque de nos activités : on ne peut la saisir ni par l'émotion, 
m par la pensée, ni par l'art, ni par une conduite vertueuse, ni au 
cour~ d'une recherche intérieure. Religion, théologie, sagesse philo
sophique, activité artistique, ascèse en un mot tout ce factice 
(krlrima) ne peut conduire à l' Inné. Comment en effet le difTércncié 
e.t le limité aideraient-ils à atteindre le non-difîércneié el le sans
limite ? 

1. Sur l'illusion. cr id p. 61 Sfl<{. t•I p. 67, i 1. 
'!. P.T.v., p. 40~4 I. 
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~Mais alors de quelle manière accéder à l'anullara? Est-ce par 
l'abandon de tout ce qui n'est pas transcendant ou autrement '! 
Le trouve-t-on dans la délivrance ou dans ce que l'on prend à tort 
pour la servitude ? 1 t. Par la grâce, et par elle seule, répond Abhina
vagupta, fidèle aux Tantra et aux mattres du Trika. Si avant le don 
miséricordieux de Siva on ne découvre nulle part l'insurpassable 
plénitude ( anultara), dès que l'énergie divine- survient avec abon
dance, on la découvre partout. 

La grâce est pure gratuité, liberté totale de Bhairava dont on 
jouit sans savoir comment, un jour par aventure2, sam; effort ni 
mérite propres, absorption et contemplation n'étant, elles aussi, 
qu'un efTet de la grâce ; et le mattre. Jui-même agit sous son incita
tion, se contentant d'écarter les obstacles a fin de permettre à la 
Réalité de resplendir. Pourtant dès qu'on baigne miraculeusement 
dans l'indifférencié, on peut reprendre pied dans cet univers qui, 
sans perdre ses caractères distinctifs, trouve sa véritable place à 
l'intérieur du Tout indifférencié. Le corps et ses organes divinisés 
étant imprégnés de la tranquillité de la Réalité sans fissure, alors 
art, poésie, philosophie, conduite vertueuse, prennent un no~veau 
sens parce qu'ils se détachent sur le fond indéterminé qm leur 
donne vie et relief. 

Si d'une part la Réalité demeure éternellement présente el si, 
d'autre part, calme et félicité constituent la nature innée de 
l1homme, l'impureté lui étant originellement étrangère, à quoi 
peuvent servir les moyens de libération ? Pourquoi s'efforcer de 
polir le miroir de la Conscience que rien ne peut ternir ? 

Ahhinavagupta accueille à la fois mystique du perfectionnem~nt, 
mystique de l'instantanéité et mystique de l'intemporel qu'il a 
exposées de façon exhaustive, les distinguant avec clarté dans 
les nombreux volumes du Tantraloka3 et dans d'autres de ses 
œuvres et commentaires. 

Ces distinctions dépendent uniquement de la pureté des individus 
et de la grâce reçue par eux. Les voies graduelles visant à la pur~fi
cation de l'esprit et des sens, s'adressent à des êtres plus ou moms 
parfaits, soumis à de multiples limitations et jouissant d'une grâce 
faible ou moyenne .. La voie de l'immédiat et du simultané (yugapal) 

1. Le P~r.ïlri~ikiilanlru toul entier consiste Pn une n\ponse à ce 1.-atham, comment, 
posé par ln Déesse a Siva, P.T.v., p. 32. 

2. h'c1ll1aiicit, en quelque sorte, I.P.V. I.l.1. Cf. 'Por lodn la hermosura ', pot'.\ml~ 

de saint Jr1.1n dr la Croix, où la volonlé goûte la Beaul~ divi1w 'eu un je ne sais quoi 
riue l'on :1lteint d'annture. \Gustala en un no sé qué 

que se halla por \'Pnlura~. 
3. Ch. 1, IV d \"pour 11•:; voies de la purification. Voie de Siva, ch. Ill. Anupàya, 

ch. r 1. 
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ou voie de Siva s'offre au yogin déjà purifié ou qui ne requiert 
aucune purification : sous l'effet d'une grâce intense, il se ramasse 
en un élan de tout son être qui le soulève instantanément par delà 
ses limites. Mais du point de vue absolu, celui d'une mystique de 
l'éternel et de l'intemporel, les voies sont parfaitement inutiles 
(anupâya). 

Il n'y a donc pas d'opposition fondamentale entre ces mystiques 
pour la raison qu'en Paramasiva, «Lumière contenant toutes les 
clartés et toutes les ténèbres »1, se concilient la marche à la déli
vrance et l'Un en qui n'existent ni lien ni libération. En tant que 
Liberté absolue et totale, le suprême Siva enveloppe les voies pro
gressives, l'accès subit et spontané, et !'Inné - cet anuUara «là 
où point n'est besoin ni de suivre un chemin ni de passer outre », 
selon une des définitions qu'en donne Abhinavagupta2 • 

Faisant allusion aux diverses voies, Abhinava montre comment 
elles s'équivalent dans le Seigneur: «C'est la dualité, c'est la diffé
renciation, et aussi le Sans-second ... de la sorte Paramesvara se 
manifeste dans sa lumineuse Essence même »3 • Et d'une manière 
plus précise, à l'objection : Comment atteindre Siva à l'aide d'une 
activité intellectuelle dépendant de la pensée, du moi limité, etc., 
~elevant eux-mêmes d'un état objectif ? Il répond : ces act~vités 
1i;itellectuelle.s inférieures ne sont en effet que les modalités de Siva ; 
si, par elles, il dérobe son essence, par elles aussi il dévoile sa propre 
Sple°:deur. l'!'est-.il pas dit dans le Matangâda que Siva remplit 
les mveaux mfér1eurs comme les plus élevés ? La lumière de la 
Conscience brille donc dans ces états4. En d'autres termes les 
vikalp? se pur:ïfient peu à peu sur un fond indifférencié (nirvikalpa); 
sans vikal~a, 11 n'y aurait pas de devenir ( sarrzsiira) et il serait inutile 
de se punfie~ ; sans. avik~~pa, on ne le pourrait pas. De. tout~s 
!aç~ns, que S1:va se be, qu il se libère par étapes ou soudam, qu 11 
J~msse de s.a hberté .n~tive, ce sont là les rôles qu'il revêt simulta
nement, le Jeu prestigieux auquel il se plaît. 

Les rapports entre voies progressives et absence de toute voie 
s'inscrivent dans la métaphysique générale du Trika5, entièrement 
axée sur la d!s~i~ction des trois énergies divines : volonté, ?onnais
sance et activité. En leur essence indifférenciée de béatitude et 
sous forme de l'unique triang}ee, elles ne sont a~tres que Parama-

l. Anullarii~~ikà, sl. 1. 
2. Ici p. 59 et P.T.v., p. 25. 

3. !dari~ ~vailam 'yal(L bheda idam advaita ity api 1 

prakasauapur evayal(L bhasate paramesvarah Il T.A., 11. l H. 
4. T.A., 1. 222-224. . 

5. Système des 'triades', cf. ici le tableau p. ·~·2. 
6. Trisiila, sur ce triangle du cœur, cf. La Blzrtl;ti, pp. 34-35 el ici p. "26. 
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siva-I~-Tout,, 1:~alité ultime par-delà l'extase {luryiilïia) atteinte 
sans mte:r~edia1re ( anupâya). Dès que l'une d'elles prédomine, 
elles se d1stmguent et engendrent les trois moments de la difîéren
ciati?n .; alors l'univers se manifeste; quand il retourne à l'indiffé
renc1at10n, elles forment les trois voies principales du Trika. 

J'examinerai donc ces voies sous I1angle des trois instants durant 
lesquels surgissent en une rapide succession les trois énergies qui 
couvrent, ce faisant, le domaine entier de l'expérience humaine : 
«Rien n'apparaît qui ne repose dans la triple énergie consciente 
s'exprimant par je veux, je sais, je fais 1>1; on ne peut les séparer, 
car ce qu'un homme d~sire en icchiisakli, il le sait en jnâna.Sakii 
et l'accomplit en kriyasalcii. . 

Le premier instant, celui du pur sujet in.difiérencié (nirvikalpa), 
au-delà du temps et de l'espace, est le moment naissant de toutes 
les_ activités, celui d'une sensation immédiate, globale et évidente, 
qm se manifeste essentiellement comme ' Je ', avant qu'appa
raissent connaissànce notionnelle et objet connu. L'intensité de la 
volonté sous forme de désir de voir ou d'agir etc., prédomine dans 
ce vide éthéré d'où seul émerge un regard de pure Conscienc~2• 

En ce premier instant où la vie sourd, la multiplicité est en 
germe puisque tout réside dans le vyoman du cœur. Cette vibration 
initiale du cœur se produit avec une singulière intensité chez un 
mystique tiré brusquement du nirvikalpasamâdhi, c'est-à-dire 
d'une absorption profonde sans pensée. Parmi les aspects :rariés. de 
cette vibration notons l'intention-choc qui s'ébauche, mtent10n 
de parler, d'agir, de se remémorer ou de percevoir une chose avec 
incapacité fugitive de le faire, d'où un rythme vibrant qui contient 
déjà ce que l'on appréhendera avec clarté à _rinstant suivant, et 
qui a lieu à l'intérieur même de la conscience. 

Particulièrement sensible au mystique, cette expérience ne lui 
est pas exclusive ; en tout être le Je conscient vibre, s.ans cela ni 
connaissance, ni activité ne seraient possibles ; mais l'homme 
ordinaire ne le perçoit pas parce qu'il ne peut s'immerger dans la 
sérénité de sa conscience. 

La inélaphysique et la mystique du système Spanda s'inscrivent 
dans l'expérience du premier instant, celui du Je encore indifféren
cié : de cette phase suprême découlera la phase subtile de la connais
sance, et de celle-ci la phase plus grossière de l'activité, le supérieur 

l. Tacca icchii ua kriycl v<i j11{inam v1î yata~ sarvarrz vastu icc!iâmi karomi jànàmi 
va ity evaf!lbhülai·imarsafoktivisriinlya vinà na jàlucid avabhâti, P.T., Laghuvrlti, 
p. 17, l. 3. 

2. Sarrwinmâlradrgullàsa, P.T.v., p. 39, 1. 13 ou prüthamik<ilocana. Sur ces lrois 
moments, cf. M.M., pp. 36-37. 



-14-

contenant toujours, selon le Trika, l'état inférieur en une cascade 
d'efficience décroissante (P.T.v., p. 80 et S.n., p. 4, l. 15). 

Le second instant où prévaut l'énergie cognitive (jfuïnafokli) 
donne lieu à la perception différenciée au niveau des alternatives 
et des notions (vikalpa) ; cherchant à connaître, on se saisit des 
caractères distinctifs et, ce faisant, on quitte la plénitude indiffé
renciée du Je et le repos en soi-même. Le tu remplace le Je. 

Le troisième instant progresse davantage vers l'objectivité 
différenciée : l'objet en relation, construit dans l'espace et dans le 
temps, projeté hors du sujet et de sa connaissance, sert à des fins 
pratiques. Tel est l'objet connu de la sphère de l'activité (kriya5akii) 
' il ' face au ' tu ' et au ' Je '. 

A ces trois moments s'apparente une triple vision de l'univers : 

l. Intériorité ( anlaralva) de la sphère du sujet connaissant ; le Je 
y brille en sa pureté ~t le monde indifférencié existe comme la 
vibration consciente du suprême Sujet. 

2. Per~eptibilité ( grâhyalva) de la sphère de la connaissance ; 
l'univers manifesté dans la seule pensée est perçu intérieurement 
en tant qu'impressions de plaisir et de douleur; et nous savons 
que de nous il procède puisqu'il dépend de notre manière d'appré
hender les choses. Il diffère donc pour chaque individu. 

3. E:~.tériorité (bahyalva) de la. sphère de l'objet connu ; le monde 
qu.1 apparaît comme extérieur est pour tous identique et relève 
prmcipalement de notre activité!. 

D'après le Samuccayatantra : «Cet univers se trouve intégrale
ment e~ Siva, en tténergie et dans l'individu (nara), qu'il s'agisse 
des activités des insectes ou de celles des omniscients »2• Ainsi le 
mond~ réside tantôt dans le pur sujet ( pramatr ), tantôt dans la 
connaissance (pramâr:za) et tantôt dans le connaissable (prameya); 
jamais il ne disparaît, qu'il soit latent à l'intérieur du sujet cons
cient ou qu'il soit projeté à l'extérieur, de multiples façons. 

Quant aux voies libératrices répondant à ces troi~ instants et 
mettant respectivement en œuvre les trois énergies, une brève 
explication suffira puisque les hymnes préconisent le seul anupiïy~, 
se . contentant de faire allusion aux voies supérieures. Ces t:ois 
vmes ont pour but d'étendre la Conscience, de la rendre plus lucide, 
chacune en son domaine particulier3. 

1. T.A. IX, p. 10, comm. sl. 7. Sur tes trois personnes P.T., p. 79 à 80. 
2. NarafaktiSiuàve.Si uiSvam etat sadii slhitam 1 uyauahcire krami1)âf!l ca sarvajiianaf!l 

ca sarvasal;l Il Cité par Abhinavagupla dans le vivaral)a à la P.T., p. 80. 
3. T.A., I • 156. Abhinavagupta définit mo~a comme auarüpa prathana, expansion 

de sa propre essence identique à la conscience. cr. l'article du Swami Lak!?man paru 
dans la revue indienne _Vitasta en août 1966, p. 81. Sur les trois voies, cr. M.M., p. 42 sqq. 



- 15 -

1. S~mbhauopàya, voie de ~Î\"a ou <lu sujet conscient, s'exerce 
par-dela la pensée ( n irvikalpa); elle aiguise et élargit la conscience 
?e la vol?nté propre au premier instant de l'acte ou de la sensation, 
mstant hbre encore immergé dans le Je. Pour s'établir définitive
~ent da!1s l'indifférenciation exempte de pensée s'offrent à rinté
r1eur meme de cette voie trois itinéntires débouchant sur la 
Conscience universelle : A. Pariimarfo. Reçoit le sceau de Siva 
( sambhavamudra) celui qui voit en lui-même et sans vikalpa tous 
les pponèmes du premier A au dernier JI, fusionnant en un point, Je 
bindu, aql, liberté dans l'acte de connaissance, d'où le mantra aham, 
Je 1 

• II prend conscience que phrases, mots et phonèmes sont iden
tiques à l'anulfara: la phrase d'abord brisée en mots, ces mots 
d~sintégrés en sons, <.:es derniers se perdent dans le Son ultime 
depourvu de toute sonorité. Il sait alors qu'il crée l'univers intégra
lement en lui-même sous forme de sons. B. Pralibimba, sous forme 
de reflet. Le yogin demeure attentif à ses activités cognitives et 
sensorielles comme se reflétant dans Je miroir de sa propre cons
cience2 ; si sa vigilance ne fléchit pas un seul instant, il pénétrera 
dans l'uniYerselle Conscience. Il devient alors maître et protecteur 
de l'univers reflété en lui-même. C. Pürnahanlü, a fin d'atteindre 
le Je en sa plénitude, ou affermir et dilat~r la conscience vigila~te 
du Je, le yogin prend de fermes assises dans l'élan du Je au prenner 
instant de tous les mouvements de la connaissance et de l'activité. 
« Il voit l'univers entier se fondre dans le Soi plein de la flamme de 
la grande illumination perpétuellement surgissante ~3 • Tel est 
bhairava apaisé, supérieur aux deux phases précédentes de création 
et de sustentation. 

2. Saklopàya, voie de l'énergie, développe la conscience _dans le 
champ de la connaissance (pramal)a) et se situe au second mst~nt. 
Elle purifie les pensées (vikalpa) en vue de mettre un terme a la 
constante alternative et d'atteindre l'unité sous-jacente. Afin de 
restituer à la conscience sa nature universelle, son dynamisme et 
son acuité originelle, le yogin s'absorbe en une seule idée : ' je suis 
la conscience universelle ' ; sa vigilance doit être telle qu'aucune 
autre pensée ne vienne briser la chaîne de sa conscience•. Mais une 
absorption analogue peut se produire spontanément lors d'émotions 
violentes, colère, amour, terreur, etc.; quand, sous l'effet d'une 
extrême excitations, tout bouge, tout frémit, les structures habi
tuelles se dissocient tandis que s'effondrent notions et bavardages, 

1. Cf. ici p. 45 et citation du T.A., 111.'26. 
2. Cf. ici p. 41. 
3. SariodilamahàbodhajricilàjaJilaliilmani J visuarri drauati mayyetacl i1i pasyan 

prasumyati, T.A., Ill. sl.285. 
4. T.A., IV., si. 3 à 7. 
5. Cf. M. M . , p. 31, 41. 
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impressions du passé, projets d'avenir, cette croûte superficielle 
de l'être formant un insurmontable écran. Acculé au réel, en une 
expérience immédiate, sans possibilité de choix, bloqué sur le 
moment présent vécu en toute son intensité, la personne entière 
du yogin vibre à l'unisson, et le miracle peut se produire : l'excita
tion naturelle redevenant énergie divine. 

Ou encore, en présence de deux idées, un yogin fixe sa pensée 
dans l'intervalle et s'il effectue une percée à leur jonction, quittant 
soudain la dualité, il parvient à l'unicité de la Conscience 1 • $aklo
piïya est la voie des attitudes mystiques (mudr<i) et des formules 
(manira) dont l'efficience se ramène à celle d'une intuition unique, 
fulgurante, confinant à l'illumination du pur Sujet conscient ; en 
d'autres termes, le mouvement de la pensée discursive, lâche et 
fluctuant recouvre tout à coup sa nnture d'acte libre et vibrant. 

3. ÂT).avopâya ou voie de l'individu appartient au troisième 
instant, celui du connu ( prameya) et de la totale différenciation ; 
elle insiste sur l'effort, car elle cherche à éclaircir et à élargir la 
conscience de l'activité, grâce à de multiples pratiques : karar:za 
quant aux organes de la perception et de l'action, uccara quant 
aux souilles dans l'inspiration et l'expiration, contemplation 
(dhyana) pour la pensée fixée à l'intérieur du cœur, méditation 
sur les aspects de la divinité2 , etc. 
D~ns l'hymne intitulé ' Offrande de sa propre expérience ', 

Abhmavagupta évoque implicitement les phases marquantes de 
ces t~ois voies ; P.ourtant le yogin ne s>élève pas du niveau inférie.ur 
~u mveau supérieur comme on s'y attendrait ; bien au contraire 
~l ~a.rt de la révélation de r alman pour revenir vers les plans 
mf~neurs a~n de les intégrer au Soi3. Au premier moment ( pürva
ko/i j, le yogm, repos~~t en sa propre essence, y entrevoit le mo.nd~ 
:n~iro~nant qu~n.d Il Je~te un premier coup d'œil autour de lu~ ; il 
JOUit d une exper1ence immédiate à même le Je et sans notions 
(niruikalpa). Au second moment n' cherche à percevoir et, accédant 
à la sphère de la connaissance, il appréhende les choses de façon 
distincte. A l'ordinaire, si l'on cherche à s'emparer de quelque chose 
afin de connaître, on se prive nécessairement de !'Essence indiffé
re~cié~.; m~is au cas présent le yogin conserve la conscience du 
S01 qu il fait pénétrer dans la connaissance de son propre corps et 
dans celle des choses. Au troisième moment il l'intègre à son acti
vité. P:a~ique, au niveau de l'objet connu, dans le but d'_utiliscr 
cclm-ci a des fins pratiques. Il efface ainsi les ultimes vestiges de 

1. Cr. V.13. si. 61-62 et .'.\l.~1. sl. 56, p. 163 sqq. 
2. Cf. le Dehaslhadcvatâcakraslolra, ici p. 87. 
3. C'est 1:1 l'ucccira du Soi conscient mentionné dirns Je Tantrilloka V. 62. 



-17-

l'igi:iorance et de la projection erronée vers l'extérieur en imprégnant 
touJours plus de sa propre conscience et son corps et le monde1 , 

d'où sa liberté à tous égards. Quand le tour complet est achevé, 
l'univers parvenu au diapason du Soi baigne en anupiiya, les voies 
s'annulant d'elles-mêmes, et la non-voie se confond avec la libre 
spontanéité de Siva. En cet ineffable anupiïya, douleur, plaisir, 
lien et libération ne font qu'un; tout y est sans forme, soustrait 
au temps. Les trois énergies s'unifient dans la félicité ( ananda) et 
s'y dissolvcnt2. 

Alors, ayant retrouvé ses assises en son éternelle essence, le 
yogin découvre avec émerveillement que jamais il n'a quitté le 
domaine de la béatitude : «Par delà la voie de Siva ... il y a la 
suprême Connaissance qui évince tous les moyens, c'est l'anullara, 
repos sans égal dans l'énergie pleine de félicité »3• 

Abhinavagupta consacre le second chapitre du Tantraloka à 
l 'anupâya, en vue, dit-il, « de discriminer le domaine de 1' Insur
passable ( anultaradhâman) » (sl. 50). La Réalité même de la 
Conscience resplendissante de son propre éclat n'a pas à être révélée 
par des Yoies ou des procédés. Quel què soit le moyen - interne ou 
externe - il ne peut être que l'essence innée de Siva, sa pure et 
simple nature lumineuse ( 15 ). Si le moyen invoqué est inconscient, 
il n'a pas de véritable existence et ne peut servir d'intermédiaire ; 
et s'il est conscient, il n'a rien d'un moyen, c'est I'anupiiya, Réalité 
immédiate (9-10). 

En ce cas, Siva étant pure lumière, évidence même, conscient de 
soi et par soi, « ne brille-t-il pas comme sujet percevant dans. le 
cœur de tous les êtres ? Oui, répond Abhinavagupta, mais bien 
qu'il y brille, il n'est pas véritablement appréhendé, assimilé de 
façon intime par le cœur et ce qui n'est pas assimilé par le. cœur, 
mème existant, c'est comme s'il n'existait pas, ainsi les feuilles et 
l'herbe (du chemin pour quelqu,un) qui passe sur un char. »°' Il n'y 

1. Loka ('I. mème vifoa désignent en premier lieu le monde des humains el en second 
lieu la nalurt-\ et les choses. Il s'agit donc ici d'un yogin en contact avec les autres 
hommes, de la manière dont il les perçoit ou réagit à leur égard, ainsi que des événe
ments qui le louchent. 

i. Ruysbroeck dil de même : R Dans cette simplicité toute pure de l'essence divine 
il n'cxislc ni connaissance, ni désir, ni activité; car c'est là un abime sans mode où 
n'atteint jamriis aucune comprèhension active.• Le Royaume des Amanls, ch. IV. Trad. 
J .-A. Bizet, p. 147. C'est la nudité et le sans-voie où l'on accède à la plus haute des 
h1'-:=.tliluùcs. Dans le Liure de la supr~me 'Vérité (ch. X}, il s'étend sur l'éternelle félicité 
divine donl dépendent ciel et terre, vie et être, d'où juillissenl la grâce cl la gloire. 

3. T.A., 1., sl. 242, p. 255. J'alo 'pi paramaf]1 jnânam upiiyâdi1Jivarjilam 1 iinanda
.foktiuiùüntam anuttaram ihocyale Il La pure félicité qui résulte de cette inetlabl~ 
fusion est cc qui caractérise l'anupiiya. 

4. 1"nni1 [/rlihakarfipm!I sarVtZsya l1rdrz!Je sphura/i.. 1 salya17i sphurilam api na 
lattvalo hrdayafzgamr bhülaf!l 1 lrrdaya;1gamï bhtïvena 1..tinû bhàlflm apy nbhiitam eva 
rulhyéigamnne tmapanpïdivat 1 Laghuvrtti, p. 3, 1. 1. 
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a donc pas de compréhension profonde, pas d 1assouvissement, 
aucun pouvoir surnaturel, ni de réelle liberté. 

Tout est toujours là sitôt l'identité reconnue ; obstacles sur la 
voie et moyens utilisés s'évanouissent comme s'ils n'avaient 
jamais existé ; mais ne fallait-il pas qu'ils existassent pour que cela 
fût possible ? De même si l'on ne fait rien, la Réalité demeure 
perpétuellement présente sans que l'on puisse néanmoins en jouir, 
comme un trésor oublié1, depuis toujours évident et source pour
tant d'une incroyable stupeur lorsqu'on s'en avise. Tel est le para
doxe de la mystique; de là procèdent les apparentes contradictions 
d'Abhinavagupta que ron peut réduire en distinguant à sa suite 
deux acceptions du terme anupâya: pris au sens strict ou au sens 
de moyen très réduit. Dans le premier cas il se confond avec la 
Réalité elle-même, l' anultara, et relève, non de la pratique, mais 
d'une pure théorie, d'une sorte de logique spirituelle. L' Anutta
ra~tika abonde en ce sens : • Écoute ceci, ne prends ni ne laisse, tel 
que tu es, jouis heureusement de tout ( l ), demeure bien établi en 
toi-même (2) ». ~ Tout est essence très pure éprouvée par soi
même. Ainsi ne te fais pas de soucis inutiles (3) &. 

En effet, l'on n'acquiert pas une chose nouvelle, au contraire 
l'i!lusoire surajouté au Réel se dissipe comme par enchantement et 
laisse l' lnefTable ( anullara) à découvert. Alors que dire davantage 
sur l'anupiiya en tant qu'absence totale de voie ? Si l'on veut en 
parler, il faut descendre d'un échelon et lui donner le sens de 
moyen _extrêmement réduitz. Abhinavagupta examine d'abord 
les pratiqu~s avec lesquelles il ne faut pas le confondre : est-ce la 
concentration (avadhana)? Sur quoi se concentrera-t-on ? sur la 
plénitude ? inutile car il faudrait être la plénitude pour en tirer 
profit ; sur son absence ? en ce cas la concentration sera stérile, 
ne pouvant mener à la plénitude (si. 12). Est-ce le yoga ou une autre 
forme d'activité? Le mouvement des organes auquel il est associé 
ne peut avoir lieu dans la plénitude ; n'existant que par l'anupiiya, 
le yoga ne peut servir d'intermédiaire conduisant à lui. Si l'on 
soutient qu'il a pour fin de révéler l'anupaya, comment serait-ce 
possible, puisque pour appréhender ce qui brille par soi-même, le 
moyen de cette appréhension n'est autre que cet éclat même (9) 1 

Abhinavagupta vise ici de son ironie les niais qui essaient de 
distinguer !'Essence à l'aide d'un moyen direct comme si l'on utili-

1. cr. ici p. 57. 

2. Alpopàyalua Il, p. 3, l. 4 comm. au sl. 2. Abhinavagupta le comprend ainsi dans 
l'l.P.v. comme une reconnaissance de soi en tant qu'omnipotcnl, omniscient cl iden
tique au Seigneur; et dans le P.T.v. comme une prise de conscience du manlru S.4 U U 
ou germe du Cœur. 
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sait un insecte phosphorescent pour voir le soleil ( 14). ~ En fait, 
celui qui reçoit avec abondance la grâce intense du Seigneur sans 
qu'aucun effort personnel ne joue, réalise spontanément la terre 
de Paramasiva ou domaine du Cœur. Et l'eflort, simple manifesta
tion de l'illusion ohscurcissante, ne peut être le moyen de connaitre 
la pure Lumière par-delà l'illusion ... »1• 

Puisque ni connaissance discriminatrice, ni contemplation, ni 
yoga, ni raisonnement n'offrent aucun secours non plus que vertu 
ou mérite, ce moyen se ramène à une transmission de la gràce de 
maitre à disciple : le martre est immergé dans ]a Conscience bhai
ravienne - donc en anupaya - et le disciple, très pur, libéré de 
tout vikalpa, bénéficie d'une grâce des plus intenses'. Sa seule 
discrimination consiste ·à repousser toute discrimination, à ne pas 
chercher à discerner bien et ma1, libération et servitude, etc. Il a 
pris conscience qu'aucun chemin ne conduit à Siva, ni connaissance 
ni adoration, et qu'il n'y a rien à faire pour l'atteindre, Lui le trop 
Proche, pas même à s'élancer vers lui, vu qu'en lui tous les chemins 
s'achèvent. Ainsi convaincu de sa propre impuissance, il compte 
uniquement sur la grâce divine qui le conduira au maitre en 
anupiiya et celui-ci, sans eflort, lui permettra de pénétrer da~s la 
Conscience plénière. Il rend hommage de la sorte à sa Conscience 
bhairavienne comme à la plénitude qui se passe de m.oyens 
d'approche 3, se gardant soigneusement de faire d'elle un obJet ou 
de connaissance ou d'adoration. Et lorsqu'il rencontre ce maître, 
~l a la certitude que celui-ci baigne dans la Réalité et peut sa.ns 
mtermédiaire lui accorder le suprême ' darsana ', u·ne telle convic
tion intuitive étant ici indispensable'. 

La compénétration du maître en anupaya et du disciple qui en 
est digne se produit de façon immédiate ; ce n'est pas une expé
rience répétée (II. si. 2) ; une seule parole du maître suffit .souvent 
pour que le disciple jouisse de cette éternelle compénétrat1on5. Ou 

l. Yady apy oyiiladff!hesuarasaklipâtasya suayam eveyam iyalï paramasiuabhrïmir 
abhyeti hrdayagocararrt na tv aira svrïtmiyal]. puru~akâral) ko 'pi nirvahali 1 .•. l.P.v. 
1.1.l, p. 7. 

2. Tïvrativrasaklipâla, comm. p. 7, l. 9. Il s'agit, notons-le, d'une chute de la grâce, 
tandis que dans l'anupâya pris au sens strict, on repose toujours dans la gràcc ou, plus 
exactement, dans la gloire de Siva. 

3. Trnitanl de ces êtres immaculés, Abhinavagupta prëcise : Taira ye nirmalàlmiinn 
bhairaviyâf!l suasamvidam 1 nirupàyiim upasinâs taduiddhil]. prat;?igadyale 11 Il. ï. 

4. Pour ce type de transmission, si l'on peul la nommer telle. Il sait que la connais
sance mystique possédée par le maître n'a de valeur que par l'anupüya, Il, p. 10. 
Sur le maitre el sa transmission cf. dans Hermès n<>4, 1967, mon article: La transmission 
myMtique dam le Shivaïsme du Cachemire, p. 158-175, en particulier p. 165 sur la commu
nion immédiate. 

5. Tanlrasara, ch. II, début. Cf. T.A. IV, 203, p. i34. CL l.P.v. I.I.l fln du comm. 
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encore le disciple contemple son maître en anupaya et s'identifie à 
lui (1 comme on allume une lampe à une autre lampe »1 ; il brille 
ensuite du même éclat que lui. Cette compénétration se traduit en 
pure béatitude.. . 

Lt anupaya concerne aussi les êtres qui, purifiés par la félicité de 
la Consciencet ont eu accès au chemin de l'Insurpassahle ( anullara) 
et ne dépendent plus d 1aucun moyen (II.sl. 34). Demeurant ·dans 
une parfaite béatitude, ils goûtent partout une même saveur2. 
L'ensemble des choses se manifeste intégralement à eux comme 
(toujours) égal et, bien que visible, absorbé dans le feu de la 
Conscience bhairavienne3• « Pour eux, déclare Abhinavagupta, 
bonheur, douleur, angoisses, doutes, pensées dualisantes se perdent 
totalement dans la parfaite absorption indifférenciée~ (sl. 36). 

C'est parce qu'ils sont plongés dans la Réalité immédiate 
atteinte sans intermédiaire que les choses quoique présentes se 
consument dans la fournaise de l'unité divine• ; purifiées, transfi
gurées et rendues subtiles par le feu de la Conscience, elles rayonnent 
d'une vie nouvelle. Car cet immense feu embrase et dévore sans 
distinction, ramenant tout au sein de l'indifférenciation : l'homme, 
ses tendances, sa pensée, ses organes, ainsi que le monde par lui 

1. • ... Di.pdd dipam ivoditam • cit. du comm. T.A. II, p. 34, I. 10, ~l. 40. 
2. T.A. II. corn. p. 28-29. Dans La Pierre brillanle, ch. IX {et dans tous ses autres 

ouvrages} Ruysbroeck écrit des pages admirables sur • la rencontre essenli.elle avec 
Dieu sans interruption et. sans moyen, dans la nudité de notre nature •. C'est le sans· 
voie• abysmal waylessness •, • où brille perpétuellement le simple rayon de la Splendeur 
de Dieu, où nous avons nos assises et qui nous lire hors de nous-mêmes jusque dans la 
sur-essence ... l'Esprit divin en nous consumant nous anéantit en son ipséité. • Et dans 
le. goût de la vie éternelle «nous sommes engloutis par-delà la raison et sans raison 
dans la quiétude profonde de la divinité ; et ceci doit être éprouvé par soi·même et 
de nulle autre façon. Comment, où, pourquoi ? ni raison ni pratique n'arrivent à le 
savoir, car nous ne pouvons ni appréhender ni comprendre le Bien abyssal que nous 
goûtons ni entrer en lui par nous-mêmes ou au moyen de nos exercices•. c C'est donc 
sans voie et sans manière, dit-il, que Dieu se donne dans l'union sans intermédiaire. • 
Il écrit encore à la fin des Noces Spirituelles que ce mode consiste à s'élever au-dessus 
de toutes choses à une entière disponibilité el détourne l'homme de toute preoccupa
tion à l'égard des choses, l'élevant au·dessus de toute activité et de toute vertu. Une 
telle union est pour Ruysbroeck comme pour Abhinavagupla c insondable béalitudc, 
béatitude tellement unique et sans voie que toute distinction s'évanouit •· Liuu de la 
suprtme Vérite, ch. XII. N'est-ce pas à cela qu'aspirait aussi Al-J:lallâj quand il chan
tait : • Unifie-moi, o mon Unique (en Toi) en me faisant vraiment confesser que Dieu 
est un, par un acte ou aucun chemin ne serve de route ! •, op. cil., Diwan, P· 76. 

3. Te~âm idaqi samabhâli saruato bhâuamar:if!alam 1 

pura~stham eua saqiuillibhairavâgnivil<ipilam 11 II .35. 
4. Telle est la perception du multiple dans le niruikalpa. Ruysbroeck dit au sujet 

des contemplatifs« transformés au point de ne plus faire qu'un avec la divine clarté• : 
•Ils contemplent Dieu et toutes choses, sans distinction, d'un simple regard dans la 
divine clarté. C'est ici la forme de contemplation la plus noble et la plus utile à laquelle 
on puisse parvenir en cette vie.• Fin des Noces, J .-A. BizeL, op. cil., p. 360. 
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perçu. Pourtant si les choses se consument au fur et à mesure de 
leur apparition, surgissant du Je et y retournant, elles ne dispa
raissent pas ; au contraire, l'être purifié a la vision d'un monde 
immaculé, vibrant et glorieux comme lui puisqu'il en est la source. 

Tel est le sens profond d'anullara: la diversité toute entière 
resplendissant en sa nature réelle en tant qu'inexprimable absolu 
qui échappe aussi bien à l'immanence qu'à la transcendance, toute 
dualité évanouie, dans l'identité parfaite de Siva et de l'énergie1• 

Les simples conseils donnés par Abhinavagupta prennent leur 
valeur à la lumière de ce brasier unique : en t~ute chose perçue, 
dit-il, il faut rester éveillé à sa véritable nature, la Conscicnce2 

; 

o~ de façon plus explicite, «percevoir la non-différence dans les 
divers aspects d'un objet donné, et l'on constatera qu'il n'y a pas 
d'incompatibilité entre vie pratique et absorption dnns l'essence 
du suprême Seigneur. »a 

Puisque le donné est identique à l'anuUara, Insurpassable\ c'est 
de lui qu'il faut partir et ne jamais le repousser. En tout ce qui 
s'écoule, ne voir que la Conscience, sans rien capter à son pro fit, 
sans devenir la proie de l'émotion. Dans l'émotion la plus intense, 
rester attentif à la vibration propre au seul Je et apte à le révéler. 
Mieux encore, dans l'illusion même, ne voir qu'un divertisseme~t 
de Siva. Ceci, néanmoins, n'est possible qu'en l'absence de soucis, 
d'agitation, en laissant tomber l'attachement au moi, à ses biens 
matériels et à ses biens spirituels, tel le désir du samâdhi et les 
préoccupations qui l'accompagnent. Il faÙt savoir aussi de que~le 
manière s'effectue le passage de l'indifférencié au difTérenc1~, 
comment à partir de l'Unité on forge à chaque instant une multi
plicité. 

On peut, ces conditions remplies, se tenir apaisé à leur point de 
jonction, au Centre universel, dans l'élan de la bhairavïmudrtïf>, 
prompt à faire surgir, à son gré et en connaissance de cause~ le 
différencié hors de l'indifférencié puis à l'y replonger. Tout ~lors 
se révèle comme la libre expression du Je absolu. 

Tel est le thème que développent h)·mnes et opuscules d' Abhina
vagupta. 

l. P.T.v., p. 21-2~. 
2. Anultarà!_?~ika, si. 5. 
3. Gha{ag11tâbhasabhe.dûbhedadr~!ir eva ca parar111ïrll1Cidvayadr:~/ipravde 11p!iy11ry 

samaualambanîyu~ na tu vyavah<iro 'py ayaf11 paramesvarasl•urüp1ïnupraoe.~11virndlll ·ili 
pratipàditam 1 I.P.v Il.JIT.13, vol. 11 1 p. 117. 

4. P.T.v., p. 21-2~. 
5. cr. ici p. 46. 



PARAMASIVA 

pürt;riihanla . .... . jagadananda . ........................ anupaya 
Je absolu félicité cosmique non-voie 

MANJFESTATJON 

siva ....... Je .... l er instant .... pramatr ...... ... icchâ.fokli .. .......... anlaralva .. .... .. Mmbhavopâya 
sujet connnis- volont~ intériorité voie de Siva 
sa nt 
nirvikalpa 

fokli ..... .. tu .... 2e instant .... pramiit;1a .... ... . jlitinafokli ..... ....... grahyalva .... ... . Mktopaya 
énr.rgie connaisRnncr. énergie cognitivr. pr.rceptibilité voie de l'énergie 

vikalpa 

nara ..... .. il. .... 3e instant .... prameya . ....... krîy<ifokti .. .......... bahyalva . ...... âl)avopaya 
homme objet connu énergic-nctivité extériorité voie de l'individu 

~ 
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BODHAPANCADASIKÀ 

1. Anastamitabhârüpas tejasârp tamasam api 1 

ya eko 'ntar yad antas ca tejarpsi ca tamarpsi ca Il 

2. Sa eva sarvabhütanarp svabhaval) paramesvaraQ 1 

hhavajatarp hi tasyaiva saktir g,·aratamayî 11 

3. saktis ca saktimadrüpâd vyatirekarp na vancchati 1 

tâdâtmyam annyor nityarp vahnidâhikayor iva Il 

4. Sa eva bhairavo devo jagadbharai:ialak~al)al). 1 

svatrnadarse samagraJTl hi yacchaktya prntibimb'1tam Il 

~). tasyaivai~à para devi svarüpâmarsanotsuka 1 

pürQ.atxarp sarvabhàve~u yasya nalpurp na cadhikarn Il 

~. d 1 u e~a cYo 'nayâ dc,·ya nityar11 kriç{arasotsukaJ:i 
vicitran sr~tisarpharân vidhatte yugapad vibhul) 11 

7. atidurghatnkaritvam asyanuttamam eva yat J 

etad eva svatanlratvam aisvaryarp bodharûpata 11 

8. paricchinnaprakasatva1p jagasya kila lak~aQam 1 

ja<Jad vilak~ai:io bodho yato na parimiyate Il 

~.J. evam asya svatantrasya nijasaktyupabhedinal). 1 

svatmagà~ sr~tisa1phâral} svarupatvena sarµsthitati Il 

10. te~u \.:aicitryam atyantam ürdhvadhas tiryag eva yat l · 
bhuvanani tadamsas ca sukhaduhkhamatir bhavaQ. Il . . 

11. yad etasyaparijnanarp. tatsvatantryarp hi varr:iitam 1 
sa eva khalu sarp.saro jaQ.anarp yo vibhï~aka}:l Il 

12. tatprasadarasad eva gurvagamata eva va 1 

sâstrad va paramesasya yasmat kasmad upagatam 11 

13. yat tattvasya parijnanarp sa mok~aQ paramesata 1 

lat pürr:iatvarp prabuddhanarp jïvanmuktis ca sa smrta Il 
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14. Etau handhavimok!?au ca paramesasvarüpatal_l 1 

na bhidyete na bhedo hi tattvatal) paramesvare 11 

15. ittham icchakalajiianasaktisülambujasrital} J 

bhairaval) sarvabhavanal!l svabhâval} parisîlyate 11 

16. sukumaramatïîi si~yân prabodhayit1=1m afijasa 1 
ïme 'bhïnavaguptena sloka:Q. pancadasodïtal:t 11 
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QUINZE STANCES SUR LA CONSCIENCE 

1-2. Cet Un dont l'essence est l'immuable 1 Lumière de toutes les 
clartés et de toutes les ténèbres, en qui clartés et ténèbres résident, 
c'est le Souverain même, nature innée de tous les êtres; la multitude 
des choses2 n'est rien d'autre que son énergie souveraine. 

3. Et l'énergie ne se pose3 pas comme séparée de l'essence de 
<'clui qui la possède. Il y a éternellement identité des deux comme 
du feu et de son pouvoir de brûler. 

4. Lui, le Dieu Bhairava, a pour caractéristique de maintenir 
l 'univer.s tout entier reflété, grâce à cette énergie, dans le miroir 
de son propre Soi. 

, 5. Elle, la suprême Déesse, s'adonne à la prise de consci_ence. de 
l essence de celui même dont la plénitude en tout ce qm existe 
n'augmente ni ne diminue. 

6. Ce Dieu s'adonne éternellement au plaisir de jouer avec cette 
Déesse ; omniscient, il suscite de façon simultanée les diverses 
émissions et résorptions. 

7. Telle est son incomparable activité, éminemment difficile à 
accomplir ; telles, sa liberté sa souveraineté, son Essence cons-. ' c1ente de soi. 

8. Certes une lumière consciente limitée caractérise l'inconscience; 
par contre la Conscience n'a pas pour caractéristique l'inconscience 
parce qu'elle n'a pas de limite5 • 

9. Ainsi les émissions el résorptions se manifestent à cause de 
leur propre essences à l'intérieur du Soi, elles dont la différenciation 

l. Textuellement 'qui jamais ne se couche'. 
2. L'objecti\'ité toute t>ntière. 
3. Vanch- a.spirer, Afllrmer, ou sens habituel de désirer, ne peut. être ainsi traduit, car 

à ce stade élev6 il n'y a pas de désir; l'énergie se sait inséparable de Siva, elle ne peut 
èlre séparée de lui et ne le sera pas. Plus b~s seulement., en icchii, il y aura volonté, 
intention. 

·I. Cl. V.B., 51. 19. 
5. Ce verset est fréq11emment cité par Abhinavagupta lui-même dans son Màlini

vijayavarlika I.371-372 {avec variante mita 1 pariccl1inna, il y nomme ces strophes 
Prabodhapaiicadasikü) aussi I.P.vivrtivirnarsinï, vol. II, p. 7 et vol. 111, p. 25. 

G. On pourrait aussi comprendre qu'elles se manifestent comme la propre Essence 
de Siva - cc qui revient d'ailleurs au même - elles n'ont d'autre essence i,rèritable 
que l'être libre. 

3 
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dépend des énergies spécifiques de Celui qui est (essentiellement) 
libre. 

10. Leur extrême diversité, ces mondes en haut, en bas, inter
médiaires et ce qui les constitue, voilà l'existence 1 douée de plaisir 
et de douleur. 

11. L'imparfaite connaissance de cc (Bhairava)2, c'est elle que 
l'on considère comme Sa liberté, elle, en vérité, la transmigration, 
terreur des êtres bornés3 • 

12-13. Inclination de Sa grâce, tradition du maître ou traités 
religieux, que par l'une ou l'autre de ces approches s'éveille la 
Connaissance parfaite de la Réalité - le Seigneur suprême -
voilà la délivrance, la plus haute souveraineté, la plénitude des 
êtres illuminés, voilà encore cc que l'on nomme libération en cette 
\"Îe. 

14. En réalité aucune différenciation n'existant en Paramesvara, 
ces deux, lien et libérntion, ne sont nullement séparés de !'Essence 
du Seigneur suprême. 

15. Ainsi entrc-t-on en contact de façon répétée avec Bhairava, 
nature innée de toute chose, qui repose sur le lotus du trident formé 
par les énergies : connaissance, activité subtile' et volonté . 

. Abhinavagupta a composé ces quinze versets afin d'éclairer 
mstantanément les disciples à l'esprit délié5 • 

1. Bhava synonym1~ de 8rir12stlra, le monde du <.icvcnir qui relient prisonniers les 
ignorants. 

2. Sur lequel reposent émissions el résorptions des mondes . 
. 3 . . Jatj.a, au 8 éga1emcnt, lourd, inerte, insensible et stupide, d'où conscience bornée. 
4. Kalii désigne ici l'aclivilé subtile avant Loute dirrérenciation grossière; clic 

deviendra ensuite activité ordinaire (kriyci). 
5. Sukumiira, leur pensée est fine, délicate, vive et subtile; ils réalisent de façon 

instantanée ce que leur m~ttrc leur indique à demi-mols ou d'un clin d'œil. Que celui-ci 
:•firme : ' tu n'es pas assr.rvi' et ils perçoivent aussitôt leur libre nature. Mais on 
peut encurc comprendre: 'ceux dont Ja pensée n'est pas arrivée à maturité', anjasa 
prendrait alors le sens de.: 'correctement•. 
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COMMENTAIRE 

Abhinavagupta commence par poser la non-dualité telle que 
l'entend le système Trika : à savoir Paramasiva-le-Tout, Lumière 
immuable, source des clartés et des ténèbres de ce monde, image 
à laquelle il accorde une valeur métaphorique puisqu'on la retrouve 
dans la stance d'introduction de sa Laghuvrtti; il y salue la Splen
deur sans pareille, clarté de (toutes) les clartés et ténèbre de 
(toutes) les ténèbres, contenant au plus haut degré et clartés et 
t~nèbres 1 • Il ne chante donc pas une lumière sans ombre, sans vie. 
Si Paramasiva n'était pas la lumière éclairant d'une manière 
ineffable les ténèbres de l'ignorance, comment prendrait-on 
conscience de ces ténèbres ? Ainsi tout sujet conscient, en quelque 
état qu'il se trouve, maître ou disciple, ou bien engagé dans les 
affaires temporelles, toujours et en tout ce qu'il fait, participe .à 
ces activités à l'intérieur2 de cette suprême Conscience; mais 
comme il n'en a pas une appréhension distincte, il l'ignore. Ne 
constate-t-on pas une chose analogue lorsqu'on a pleuré durant le 
sommeil ou l'ivresse sans en garder le souvenir au réveil ? Avec 
surprise on se rend compte de cet état si une autre personne vous 
l'apprend ou si subsistent dans le corps certains symptômes, tels 
des sanglots. A noter pourtant une différence : dans le sommeil .on 
:ie voit pas d'objets distincts parce que l'on repose en pl~me 
inconscience ( moha) tandis que dans le quatrième état où pers1~te 
la conscience, on ne les perçoit pas en raison de l'identité du sujet 
connaissant et de l'objet connu3• • • 

Il reste alors à expliquer de quelle manière clartés et obscur1tes 
se jouent dans la lumière unique. L'énergie (fokli) qui les engendre 
n'est pas séparée de son possesseur, Siva, de même que le. pouvoir 
de brûler ne se distingue pas du feu. En Lui - miroir lummeux -
elle reflète l'univers différencié. S'y déployant en ombres mou
vantes, le monde cache la splendeur du miroir sans en ternir complè
tement l'éclat, car c'est la lumière divine qui rend les ombres 
visibles. Ainsi l'énergie de la Conscience donne vie aux diverses 
expériences psychiques et, s'il est vrai que ces expériences obscur-

1. Yalra /1!jasi tejürr1si tamcirJ1Si ca tamasy alam 1 
tejüf!1si ca lamiif(lsy etad vandejyolir anullaram 11 

'2 •. An11pra11i,~ya, trxt. apr{·s être entré, 'de l'intérieur ' est préférahle puisqu'on ne 
sort. jamais de la Conscience. 

3. P.T.v., résume de la p. IO. 
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cissent la lumière indivise 1 , elles en attestent aussi la manifestation. 
A l'occasion d'autres hymnes j'approfondirai cette métaphore si 
riche du miroir, fréquente dans les œuvres d' Abhinavagupta : le 
très pur miroir, Siva, réfléchit l'univers en sa totalité et de façon 
globale, mais il le maintient en lui-même seulement comme un 
reflet. Malgré cette atténuation, le terme ' maintenir ' évoque 
aussitôt la dualité de soutenant et de soutenu 1 ce que le langage 
et la pensée discursive ne peuvent absolument pas éviter. Il s'agit 
en réalité d>un jeu entre Siva - Conscience indifférenciée - et 
son énergie qui s'amuse à troubler le clair miroir. Comment le fait
elle? par la prise de conscience de soi (vimarfa), la fokli se dis
tingue en quelque sorte de Siva a fin de le mieux découvrir et de 
l'aimer sans jamais pour autant se reconnaître séparée de lui2 • 

Cette prise de conscience va mettre l'univers en branle. Celui-ci, 
glorieux d'abord s'il se mire èn Mahesvara, le meilleur des miroirs 
où il se voit en son essentielle beauté, apparaît fragmenté et confus 
quand l'énergie en ternit la surface. 

Devr, déesse, selon l'étymologie de div- 3 , signifie d'après Abhina
vagupta' jouer'. La Déesse déborde de félicité lorsqu'elle considère 
l'univers manifesté graduellement par elle comme sa propre nature. 
C'est là son jeu. Quant à lui, Bhairava, il prend part à ce jeu avec 
ardeur. Un tel jeu se réduit à une incompréhensible activité, car 
simultanément il émet et résorbe des mondes variés. Comme il 
transcende le temps et l'espace, ses émissions et résorptions 
demeurent nécessairement simultanées. Ceci s'explique si l'énergie, 
limitant sa prise de conscience, agit à la manière d'un écran qui va 
et vient sur le Soi indifférencié : dès qu'elle voile une portion, elle 
en dévoile une autre. 

L'énergie met toute sa ferveur à découvrir Siva et lui s'amuse 
avec elle à cache-cache. Si elle se montre il se dissimule et vice versa. 
Mahesvarananda illustre ce jeu par hmage du taureau et de 
l'éléphant dessinés de telle sorte qu'au moment où l'on perçoit 
run, l'autre disparaît; l'angle de vision changeant brusquement, 
et non de façon progressive, permet de voir l'un à l'exclusion de 

l. Voir à ce sujet Introd., p. 7- 8 et la Paramârthacarca, p. 3•2. Comparer aussi la 
parole du Prophète (de l'Islam):« Dieu se cache par soixante-dix mille voiles de lumière 
et de ténèbres. S'il les enlevait, les fulgurations de Sa Face consumeraient quiconque 
Le regarde.• Ci_Lë par Titus Burckhardt, La Sagesse des Prophètes, p. 32, n. 1. De même 
selon le Trika, l'homme qui reçoit la plus haute des grâces meurt bientôt, son corps 
ne pouvant le supporter. T.A. XCII, si. 210. 

2. Sur la grâce, et afin d'éclairer ce passage, P.T.v., p. 3, l 11-1'.2. Bhairavastava, 
si. z. 

3. P .T.v., p. 6-7, l'auteur discerne encore plusieurs sens à diu- désirer, agir, briller, 
être loué et se mouvoir. 
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l'autre1 • Ainsi se présente le jeu éternel de Bhairava et de Bhairavï: 
en manifestant, il résorbe ; en résorbant, il manifeste ; pourtant 
rien n'est détruit rien n'est créé2, tout est là à jamais ; seule la 
perspective difTère3• 

« E~ réalité rien ne surgit, rien ne disparaît, il n'y a que l'illustre 
énergie vibrante qui, bien que libre de succession temporelle, se 
révèle en diverses apparences. Dire qu'elle surgit et disparait est 
pure métaphore.»'. 

Ce jeu prodigieux entre Siva et l'énergie n'a nul besoin d'expli
cation, il relève de la liberté souveraine, celle de la conscience de soi 
associée à sa puissance autonome, œuvre des plus ardues à accom
plir ( alidurghata) : « Qu 'y a-t-il en effet de plus difficile que de 
faire apparaitre en Lui, lumière par nature, la négation de la 
lumière au moment mème où sa nature essentielle de lumière 
consciente brille sans interruption ? Une telle œuvre de sa libre 
énergie semble impossible aux êtres limités que nous sommes. »5

• 

En soi illimitée et indifférenciée, la Conscience omniprésente et 
omnisciente ne comporte aucune inconscience, et pourtant on 
constate l'inconscience en ce monde, c'est-à-dire l'ignorance à 
l'égard de la Réalité absolue. Le terme jaef,a, ce qui n'est pas 
conscient par soi-même parce que dénué de la parfaite conscience 
de soi, implique néanmoins une conscience relative et fragmentée. 
Ce qui signifie que pour appréhender !'Essence en son intégralité, 
l'esprit doit être vide de toute impression objective, doué d'une 
~ne s~nsibilité et infiniment souple, sinon on le qualifie de /a<J,a, 
rnsens1ble, émoussé, inerte, sclérosé. L'ignorant se borne a des 
aspects particuliers et à un temps déterminé, il croit au plaisir et à 
la douleur, se sent attiré par l'un et a de la répulsion pour l'autre ; 
l'univers qu'il appréhende devient pour lui un leurre douloureux, 

1. M . .M., si. 28, p. 114 el dessin de la p. 113. 
2. Spandanirr,rnya comm. au sütra 1, p. 4-5. 
3. Selon la Geslalllheorie, en ce qui concerne la vision de la figure et du ~ond dans 

des modèles ambigus où les rôles s'inlerverlissent, plus la figure est compliquée, ses 
couleurs vives, intenses et variées, mieux elle se détache sur le rond à peine perçu en 
tant que continuité amorphe, indéfinie, sans couleur propre et qui semble s'étendre, 
invisible, sous la figure. En ceci consiste la vision multiple et complexe de l'individu 
qui, fasciné par les figures , oublie Je trésor du Soi• {ici p. 57). Mais que soudain il 
perçoive le fond inditlérencié les formes revêtiront un tout autre sens el perùront leur 
relief. ' 

4. Vaslutas tu na kirr1cid udeli vyayale vii kevalalfl spandasaklir euu bhagavaty al,ra

miipi lafhûlhaftibhlisarcïpalayü sphuranly udeliva vyayalaiua ca. Spandanirr~ayo. de 
K~emaraja, p. 5, l. 21 (Srinagar, 1925, K.S., n° 42). 

5. lias ca kim nlidu~karaf[l bhatri~yati yalprakiisâtmani akha~1{lilalàdr1ipye eva 
prakafomane prakâsanani$edhâuabhiisa~ prakâfomàna~ 1 tasmiil paramefoarasyedat?1 
lat paralfl suéitantryaf!z yut talhüuabllâsanalfl paâurüpatâuabhiisarrnrrL nc"ima grâhakcï111sa~ 
samutthiipanam. l.P.v. li.Ill, §1. 17, vol. Il, p. 1'28. 
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il court après des ombres et la peur ne le quitte guère. Son ignorance 
n'a pourtant rien de positif, elle se ramène à une connaissance 
imparfaite, à une lumière consciente limitée (81. Il). Mais qu'il ait 
l'intuition fulgurante de la Réalité par choix divin - la grâce -, 
à l'incitatiqn d'un mattre ou à la lecture de textes révélés, aussitôt 
ses liens se dénouent, toute crainte s'évanouit, sa science limitée 
fait place à un pur savoir (suddhauidyii) identique au triangle 
sacré (lrikova ou lrisûla), les trois énergies en parfaite harmonie 
constituant i>essence unique ou libre Énergie. Les Tantra montrent 
Bhairava étendu sur le trident de la triple énergie consciente : désir, 
connaissance et activité {sl. 15). 

Qui a la connaissance intégrale considère ce qui surgit et disparaît 
comme l'épanouissement de l'énergie et n 1y voit que la liberté du 
Seigneur. Se tenant à la source de l'énergie, en Siva, il jouit de 
Bhairava et aussi du monde sous sa forme d'énergie divine. 

La véritable libération (jfvanmukti) de ce que l'on prenait à tort 
pour des liens n'est pas connaissance seule mais pouvoir, autrement 
dit 'souveraineté'. Il n'y a de vraie souveraineté que lorsqu 1a 
disparu l'opposition entre souverain et ce qu'il gouverne1• Il s'ensuit 
que le Soi absolu étant omniprésent réside dans la servitude comme 
dans la délivrance et celles-ci font au même titre partie du Jeu de 
Siva qui s'amuse à se lier puis à se libérer. Il ne reste donc qu'à 
s'absorber pour toujours en Bhairava, Essence innée de tous les 
êtres et trident des énergies. Ainsi se dissipera l'illusion qui voile 
la grandeur de son indifférenciation en le faisant surgir sous l'appa
rence d'un univers diflérencié2 • 

1. P.T., p. 17. 
2. Id. p. 1 9, ~l. 15 . 
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PARAMÀRTHACARC-;\ 

1. arkendudipadyavabhâsabhinnaqi 
[nabhaty ativyaptataya tatas ca 1 

prakasarüparp tadiyat prakasya
[prakasatakhya vyavahàrairn 11 1 

2. jfüinad vibhinno na hi kascid ârthas 
[ta ltatkrta}.t sarpvidi nâsti bhcdal) 1 

svayn1µprakasâcch.1tamaikadhamni 
prâti~wikï napi vibhedita syât Il 2 

3. ittharp svasénpvidghana eka eva 
lsival) sa visvasya parati. prakasal) 1 

latrapi bhaty ev~ vicitrasaktau 
grahyagrhitrpravihhâga hhedal) 11 :3 

4. bhedal) sa câyarp na tato vibhinnaf:i 
[ svacchandasusvacch~• tanrnik:idhamn::l}) l 

prasadahastyasvapayodasindhugiryadi 
[yadvan mal)idarpal).adcl:i 11 4 

a. adarsamadhyc pratibimhakâri sahim-
[ bakarp syàd yadi manasi<ldham 1 

svacchandasamvinmukurantarale bhâ-
[ ve~u h.etv antaram nsti nanyal 11 3 

6. s::nrividghanas Lena paras tvam eva 
[ lvayycva visvani cakasati drak 1 

sphurnnti ca tvnnmahasal) prabhâYat 
[lvam ev~1 cni:?arp pnrame5a knrta Il 6 

7. ittham svasamvedélnam adisiddham 
· ( asadhyam âtmanam anïSam î~nm 1 

svasaktisarppürr.wm ndcsakalarp ni-
[ tyaq1 vibhu 1p b hairnvanathmn ï•Je l I 7 

8. sadvrttasa ptakam iclu q1 ga litanynei nla~ 
[~amynk smaranti hrd:.lyc par:rn1ârthnkanüH.1 1 

te bhairaviyaparndharna muhur Yisanti 
r jannnti ca trijagatïparamarthacarcarn 11 s 
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QU~TE DE LA ReALIT~ ULTIME 

1. Parce qu'il pénètre1 toute chose au plus haut degré, Lui dont 
l'essence est lumière consciente, il ne brille pas séparé des lumières 
du soleil, de la lune, d'une lampe, etc. 2 C1cst pourquoi les expres
sions ' illumination 1 et ' illuminé ' ne valent que de façon relative. 

2. En vérité rien n'est séparé de la connaissance ; et la difTércn
ciation née de la variété3 n'existe pas dans la Conscience. On ne 
trouve pas non plus de distinction spécifique dans le domaine 
unique et très pur, par soi-même lumineux. 

3. Ainsi Siva, Lumière suprême de runivers, n'est qu'unicité, 
Conscience indivise de soi ; et là seulement, dans l'énergie diver.si
fiée, apparaît la différenciation scindée en prenant et preneur. 

4. En conséquence, c'est. lui le différencié non distinct du posses
seur de ce domaine unique, très pur et autonome, tout comme 
maisons, éléphants, chevaux, nuages, fleuves, montagnes etc., ne 
sont pas séparés du miroir ou du cristal de roche (dans lequel ils se 
reflètent). 

5. Si le reflet dans le miroir et l'objet réfléchi sont démontrés 
réels à raide de critères logiques, pour les choses perçues à l'intérieur 
du miroir de la Conscience autonome, il n'y a pas (là) d'autre cause. 

6. C'est pourquoi Tu n'es que Conscience indivise ; en Toi brillent 
instantanément les mondes. Ils fulgurent par la Splendeur de Ton 
éclat. Toi seul est leur auteur, ô Souverain ! 

7. Je chante ainsi la louange du Seigneur Bhairava intuitivement 
senti4 , source de toute certitude et qui échappe aux preuves, Soi, 
Souverain qui n'a pas de souverain, plénitude d'énergies5

, sans 
espace ni temps, éternel, omniprésent. 

l. Vyiip- les termes pénétrer, remplir n'échappent pas à une grossière dualité. 
2. En raison des deux sens de iibhii- apparaître, ressembler, briller, on peut aussi 

comprendre comme le swâmi Lak$man: il ne ressemble pas aux lumières du ditîérencié. 
La lumière de la Conscience n'a rien de commun avec l'image entachée de dualité 
que l'ignorant se forge d'elle: lumière du soleil, d'une lampe possédant un foyer d'irra
diation et où subsiste toujours un sujet éclairant face ù un objet éclairé. 

3. Text. ceci, cela. 
4. Évident par soi car éprouvé par soi-même de façon aussi immédiate que la faim 

et la soir. 
5. Text. 'plein de ses énergies propres', 'propres', non pour les opposer à celles 

d'un antre mais pour signifier qu'il n'y a rien d'autre qu'elles. 
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Ceux qui, aspirant à la Réalité ultime, portent1 en leur cœur 
comme il convient - à l'exclusion de toute autre pensée - ces sept 
stances parfaites, s'absorbent constamment dans le domaine absolu 
de Bhairava et mènent à bien2 la quête3 de l'ultime Réalité des trois 
mondes". 

1. SJ?lf-, évoquer, contempler sans cesse. 
2. Texlu~lll'ment jànanti, connaissent, s'assurent de l'élucidation. 
3. Carcà, ré.citation du Veda, d'où répéter en pensée, enquête, élucidation. 
4. Abhinav::igupta n'est pas l'auteur de cette dernière strophe, car jamais il ne 

célèbre sa propre louange. D.'ailleurs d•après son auteur anonyme - un admirateur 
fl•rvent d'Abhinava - cet hyrime consiste en sept stances. Ceux qui l'ont enchâssé 
d~ns leur cœur connaissent la totale activité des trois mondes en tant qùe suprême 
prise de conscience. 
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COMMENTAIRE 

Ces sept stances insistent sur la Réalité, Siva, Lumière cons
ciente (prakiiSa) qui brille de son propre éclat et forme un Tout 
indivis et sans faille, ce domaine unique auquel rien ne fait obstruc
tion. C'est pourlant en lui et en lui seul, possesseur d'énergies 
variées, que se manifeste Ja diflérenciation. A l'aide de l'exemple 
du miroir, Abhinavagupta cherche à montrer la possibilité d'une 
conscience lumineuse dont la libre énergie suscite une multiplicité, 
sans porter atteinte à son unicité foncière 1 • La métaphore présente 
certains avantages mais prête à confusion : elle n'a de portée que 
si le lecteur fait un effort pour làcher ln dualité. Il ne s'agit pas 
d'abord d'un miroir plan à deux dimensions, mais d'un domaine 
infini. En putre, les reflets qui s'y manifestent n'ont aucun objet 
correspondant. En langage d'école, il n'y a pas de bimba - chose 
externe objective réfléchie dans un miroir et dont on peut prouver 
l'existence indépendamment du reflet qu'elle y occasionne - il n>y 
a que pralibimba, apparition, phénomène au sens grec, cc qui vient 
à l'être ou reflet sans objet. On ne .l'appelle ' reflet ' qu'en fonction 
de la comparaison de la conscience à un miroir. L'exemple du 
rêveur et de ses rêves ne serait pas aussi inexact à ce point de vue, 
mais moins riche et moins suggestif. 

Ces précautions prises, si ron considère donc seulement le miroir 
et ce qui se réfléchit en lui, on constatera que, ·contrAirement, à cc 
qui se passe dans l'observation courante, les objets perçus dans son 
orbe ne sont pas séparés les uns des autres et séparés du miroir. 
Ils constituent un tout.indissociahle2 • Le mystique voit le réel de 
la même manière, à l'intérieur de la Conscience, ne faisant qutun 
avec elle et n'ayant d'autre cause qu'elle. Que les reflets s'y dé-

1. •Si la Conscience possède pouvoir d'agir (kriyiisakti) et tout.e-puisBance, c'est 
parce qu'elle est apte à s'associer le multiple difTércncié, sans perdre son indif
férenciation originelle• l.P.v. II, p. 173, fin du t;omm. au si. 19. Sur Ir miroir, 
cf. M.M., pp. 141, 143, 169-170. Également la P:uumarthacarcii, sl. 4-5 et p. 6_. 
note 1. Déjà les Bouddhistes Vijflànavâdin ulilisaient ln métaphore du miroir; sur 
l'âlayauijnüna ou véritable cœur, le Tsong King dit: •il peut renfermer en elle tous les 
domaines tant absolus que rclatHs. C'est comme un miroir clair qui ne se combine pas 
avec l'image, mais qui contient l'image. Celle théorie est énoncéP du point de vue qu'il 
Y a combinaison du pur et du souillé. a Malériau2 pour /'étude du Sy.~tème Vijiiaplimiitrn, 
par Sylvain Lévi, Paris, 193'2, p. l 72. 

2. c Dans le bien éternel de la nature divine ainsi que dans un miroir mo.9ique, 
l'essence de toute créature est unité•, d'après ~1atlre Eckhart (Pr. 324,28) et cité 
par R. Otto, Mystique d'Orient et Mystique d'Occident, Paris, 195 l, p. 55. 
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ploient ou s'évanouissent, le miroir de la Conscience indifférenciée 
reste identique à lui-même, les reflets n'affectant en rien sa pureté 
native. 

De façon analogue le temps et l'espace n'ont aucune prise sur 
le Seigneur ; les mondes brillent en lui et par lui à jamais instan
tanés et sans succession. Ainsi coexistent le miroir indifférencié et 
les reflets multiples. 

Ahhinavagupta développe longuement ce thème dans sa glose 
à l'Isvarapratyabhijiiakarika.1 : la grandeur de la Conscience due 
à sa pureté lui permet, dit-il, d'assumer une infinité de reflets 
( abhiisa) tout en demeurant une : « L 1expérience nous apprend 
qu'un clair miroir reçoit des milliers de formes comme des mon
ta~~es, des éléphants, etc. sans que sa nature propre s'en trouve 
br1see, et ces formes ne cachent pas le miroir comme l'apparence 
erronée de l'argent cache la nacre, ou la vision de deux lunes, la 
lune unique2

• Car même si le miroir prend l'aspect de ces formes 
diverses on se dit : ce miroir est pur et excellent &. On ne perd donc 
pas de vue l'existence du miroir quand on contemple les reflets 
qui y déferlent. Les derniers mots d' Abhinavagupta soulèvent un 
des problèmes les plus ardus de la spéculation sur la vie mystique. 
Peut-on voir simultanément le miroir et l'image reflétée, la Cons
cience divine et I1univers différencié ou son propre moi ? 

En fait, il existe plusieurs manières d'appréhender miroir et 
reflets selon le degré atteint. L'ignorant ne s'intéresse qu'aux 
reflets3 bien qu'ils n'aient d'existence que dans le miroir de sa 
propre conscience : il les projette hors de lui et court en vain ap~ès 
eux. Celui qui a reconnu le Soi n'oublie plus le miroir, domame 
bhairavien et fond immuable sans lequel il n'y aurait pas de re~e~. 
Il sait que lumière et certitude appartiennent uniquement au z:rnroir 
et que Bhairava, évident par soi-mème et source de toute cert1~ude, 
échappe aux preuves qui prétendent établir son existence pmsque 
tout est perçu en lui et par lui4. Deux cas principaux se présen~nt 
chez les mystiques : certains s'adonnent à la seule contemplation 
du miroir sans pouvoir s'y établir; tantôt durant l'extase (lu~y~) 
d'une durée limitée, dans l'oubli de tout ce qui n'est pas le Soi, ils 

l. ll.IV.19, vol. II, pp. li7-I78. 
'2. Allusion à la théorie bien connue du vcdântin S:rnkara. 
3. Cf. )luhyi-D-Din Ibn 'Araui, au sujet du monde qui• ne porticipc pns à l'aulono

mie ùc l'f:trc essentiel•, il ccril : ! Il est à lui-même son propre voile en sorte qu'il ne 
puut pas voir Dieu du fait même qu'il se voit.• La Sagesse des Prophètes. Trnd. 
Tilus Burckhardt, p. 32. 

-1. Al-l;lallaj disait aussi de Dieu : c La preuve est à Lui, de Lui, vers Lui, en Lui, le 
Tcmoin même du Hécl, dans une rèvélation se formulant (4) '- Le Dïwùrz d'A.l-!Jallcij. 
Trn<l. L. )fassignon, p. '29, Journal Asiatique l9:ll. 
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voient le miroir limpide ( nirvikalpasamiîdhi) et leur conscience 
demeure sans reflet1 ; tantôt les reflets variés réapparaissent et 
leur cachent le miroir. Ainsi pour eux, appréhender l'un, c'est à 
rinstant même perdre l'autre de vue, selon l'exemple du taureau 
et de l'éléphant2 • Quelques-uns atteignent la plus haute perfection 
qui consiste à voir simultanément le miroir et ses reflets mais avec 
prédominance de l'un ou de l'autre, le mystique pouvant à son gré 
jouir d'un monde surabondant d'énergie divine se déployant en 
Siva sans jamais être dupe des reflets et sans garder trace des 
choses, tel le miroir qui ne fixe rien ; ou encore prendre son repos 
en Siva contenant l'énergie à l'état latent. C'est là luryâfïla, 
domaine unique (par-delà le quatrième état - l'extase -) où les 
notions et impressions différenciées baignent dans l'indifîérencié 
el l'indifférencié réside dans le difTérencié3 • Perçus dans leur 
véritable essence, les reflets deviennent enchanteurs. Paramasiva, 
le Tout (nikhila), contient les abhiisa de l'univers; le monde, en sa 
totalité, est embrassé par lui dans sa présence concrète et vivante. 

1. Citpral..·<isa est s::rns reflet tandis que cailanya désigne la Conscience ultime douée 
c.lc tous les reflc·ls (iibhasa) ou Param3sivll, le Tout. 

'l. Sur celle image suggesti\"l!, cr. ici p. 28 et M.M., si. '28, p. l 14. ltm'ArabI expose 
une conception voisine dans un climat religieux différent. La page qui suit, longue et 
asse2 obscure, me parait esquisser _les deux possibilités qu' Abhinavagupta dégage 
clairt"mcnt dans son Tuntràloka (111, sl. 3 sqq., 48, 56): c ••• le sujet recevant la révé
lation essentielle ne verra que sa propre 'forme• dans le miroir de Dieu; il ne verra 
pas Di(•u - il est impossible qu'il Le voie - tout en sachant qu'il ne voit sa propre 
'forme' qu'en vertu de ce miroir divin. Ceci est tout â rait analogue à ce qui a lieu dans 
un miroir corporel : en y contemplant des formes, tu ne vois pas le miroir, tout en 
sachant que lu ne vois ces formes ... qu'en vertu du miroir. Ce phénomène, Dieu l'a 
manifesté comme symbole particulièrement approprié à Sa révélation essentielle, pour 
que Ct'lui à qui 11 Se révèle sache qu'il ne Le voit pas; il n'existe pas de symbole plus 
direct et plus conforme à la contemplation et à la révélation dont il s'agit. Tâche donc 
toi-même de voir le corps du miroir tout en regardant la forme qui s'y reflète; lu ne le 
verras jamais en même temps. Cela est si vrai que certains ... ont prétendu que la forme 
réfléchie s'interpose entre la vue du contemplant et le miroir même; c'est là ce qu'ils 
ont saisi de plus haut dans Je domaine de la connaissance spirituelle ; mais en réalité 
Ia chose est telle que nous venons de le dire (à savoir que Ja forme r~néchie ne cache 
pas essentiellement le miroir, mais que celui-ci la manifeste) ... Si tu savoures cela, 
tu sa,·oures l'extrême limite que la créature comme telle puisse atteindre (dans sa 
connaissance' objective' ... )•. La Sagesse des Prophètes, p. 44-45. 

3. Vikalpa en nirvikalpa cl nirvikalpa en uikalpa, selon la formule chère à l'Inde. 
n .. même les Bouddhistes chinois du Mahâyàna reconnaissent que le Tathagata est 
capal>le de distinguer toutes choses grâce à une connaissance sans distinclion. Recevoir 
tous les contacts à la façon d·un miroir, c'est éprouver la sapience roncière. L'absence 
de pensée, c'est l'omniscience. Entretiens du Maitre de Dhyana Chen-Jlouei d[z To-tso ( 668~ 
760) par J. Gernet, p. 32 note 4, P.E.F.E.O. vol. XXXT, Hanoï, 1949. 
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ANUBHAVANIVEDANA 

1. antarlak!?yavilïnacittapavano yogi yada vartate dr~tya 
[niscalatarayâ bahir asau pasyann apasyann api 1 

mudreyarp. khalu sambhavï bhavati sa yu~matprasâdad guro sü
nyâsünyavivarjitaf!l bhavatl yat tattvarp padarµ sambhavam 11 

2. ardhodgha titalocanal;t sthiramana nasàgradaltek~al}.as candrar
. [kav api linatam upagatau trispandabhavântare 1 

Jyotïrüpam ase!?abahyarahitarp caikarp pumarpsarp paralfl tat
[tvarµ tatpadam eti vastu paramarp vacyarp. kim atradhikam Il 

3. sabdal_t kascana yo mukhad udayate mantral) sa lokottaral:i 
sarpsthanarp sukhadul:ikhajanmavapu~o yat kapi mudraiva sa 1 

praIJasya svarasena yatpravahaDa111 yogal). sa evadbhutal_i 
saktarµ dhama paraip. mamanubhavataQ kinnâma na bhrajate 11 

4. mantra]). sa pratibhati varQaracana yasmin na ~a~la~~~a.~e 
[mudra sa samudeti yatra galita krtsna knya kay1k1 1 

yogal_i sa prathate yatal). pravahai:iarp praI).asya sarpk~ïyate tvad
dhâmadhigamotsave~u sudhiyarri kirp kirp na namâdbhutam 1l 
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OFFRANDE DE L'EXPÉRIENCE INTIME 

1. Lorsqu'un yogin, souffie et esprit dissouts dans (l'objet) perçu 
intérieurement, regarde fixement, la pupille immobile et, bien que 
voyant le (monde) extérieur, ne le voit pas, tel est en vérité le sceau 
de Siva produit par votre gràce, ô Mattre ! Ce domaine libre de vide 
et de non-vide, voilà la Réalité sivaïte. 

2. Yeux entr'ouverts, pensée immobile, regard fixé sur la pointe 
du nez, soleil et lune1 parvenus à se fondre dans l'intime sponta
néité du triple mouvement, il atteint la Réalité, ce domaine essen
tiellement lumineux, dépourvu de toute extériorité, ~tre unique, 
éminent, Essence suprême ; que dire ici de plus ?2 

3. (Alors) toute parole sortie de sa bouche est formule surna
turelle. 

L'existence du corps dont procèdent plaisir et douleur, voilà 
l'attitude indicible. 

Le flux spontané du souffie, voilà le prodigieux yoga. 
Ayant éprouvé l'absolue Splendeur de l'énergie divine, en vérité, 

qu'est-ce qui pour moi ne resplendirait pas ? 

4. La formule qui s'impose à l'esprit est celle où l'on ne distingue 
plus l'agencement des phonèmes. 

L'attitude (mudra) surgit (spontanément), toute activité corpo
relle ayant cessé. 

Le yoga se révèle lorsque le flot du souffie s'arrête. 
Dans les fêtes éclatantes qui mènent à Ta Splendeur, en vérité, 

qu'y a-t-il pour les êtres avisés qui ne soit prodige l 

1. So11me inspir~ et expire mais nussi la dualité en son inu~gralilé. 
·2. Ces deux premières slrophes sont citées dans la Hathayogapradipikà de Svâl

màr:1ma Svijmin (vl'rs 37 et 4lJ sans qu'il donne leur source. Voir K. C. Pandey, op. 
cil., p. 73. 
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COMMENT AIRE 

Ces quatre strophes d'Abhinavagupta écrites en un langage 
simple et succinct puisqu'il s'agit de l'expérience d'un grand maitre 
qui domine les niveaux de la vie mystique, célèbrent la bhairavî
mudra, attitude au regard fixe, yeux mi-clos, d'un homme émer
veillé par la découverte de Soi. Ce regard figé trahit une absorption 
profonde dont l'hymne dégage des degrés variés. 

Avant de donner une explication détaillée de ces strophes avec 
l'aide du Tantraloka sans lequel il resterait lettre mor~e, il nous 
faut montrer l'enchainement des stances par rapport aux voies 
~ui mènent à l'harmonie totale ; mais au lieu de s'élever de l'infé
rieur au supérieur comme on s'y attendrait, le yogin partant des 
cimes de l'illumination la diffuse de voie en voie jusqu'au plan de 
l'activité pratique, en remplissant les états ordinaires (veille et 
sommeil) de conscience et de puissance. 

La stance I qui traite du premier coup d'œil jeté sm· le monde 
environnant, relève de la voie la plus haute, siimbhavopiiya1

• La 
seconde, .propre à la voie de l'énergie parvenue à son som~et,. ~t 
une reprise de l'attitude antérieure mais associée à une d1scnm1-
n~tion plus stable du monde et de son propre corps ; elle conduit 
~ientôt le yogin à l'équilibre parfait. des deux pôles ext~r~~ et 
mterne21 qui vont permettre à sa connaissance et à son act1v1té de 
se déployer sans qu'il ait à quitter la pure intériorité. A_vec la 
troisième strophe, la bhairavïmudrii, cessant d'être une pratique et 
un moyen en vue d 1 une fin, devient spontanée. Ayant reconnu 
l'unicité de la Conscience, le yogin comprend qu'il n'y a I?as d'ex
pansion et de contraction véritables ; la vibration consciente ne 
sort ni ne rentre mais se manifeste comme telle par sa propre liberté . 
. Jouissant alors de cette liberté, il peut utiliser les choses qu'il perçoit 
dans une totale conscience de soi. La quatrième stance décrit donc 
le parfoit apaisement atteint dans la voie de I1individu. Comme 
cette voie fonctionne toujours à même les activités quotidiennes, 
elle s'achève naturellement par la non-voie ( anupaya) dans 
laquelle, partout et sans interruption, la suprême Conscience 
demeure présente. 

La bhairavïmudrâ spontanée ne doit pas être confondue avec 

1, Sur les trois voies, cr. ici Inlrod. p. 15. Également ucc<ira du Soi conscient, p. 16. 
':!. Il s'agit de la kramamudrà. CC. M .. M., p. 57, 63, 144, 158 sqq. 
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celle que décrit la première strophe ni avec la pratique de la 
seconde, dont elle est le fruit. Les yeux grands ouverts, le yogin 
voit tout, sait tout et agit librement sans quitter le Cœur de l'uni
vers. D'ailleurs où irait-il puisqu'il n'y a rien d'extérieur à la 
Conscience et que tout brille en elle ? Pourtant subsiste 1 nous le 
verrons, un libre élan de jeu dont il peut à son gré prendre pleine 
conscience s'il désire s'adonner au flux et au reflux de la vie divine. 

Stance 1 

Laissant dans l'ombre les étals préliminaires à l'illumination, 
Abhinavagupta prend son expérience au moment de la découverte 
du Sujet apaisé - le Soi (atman) - lorsque, en extase (iurya), sa 
pensée suspendue, ses sens repliés sur eux-mêmes, l'énergie intério
risée, il demeure absorbé dans sa propre félicité, dans l'oubli de 
tout le créé. 

Sa tâche s'achève-t-elle à l'étape iurya quand il a l'intuition de 
sa propre nature durant le seul samadhi? Non, elle ne fait que 
commencer : il lui reste à la percevoir durant les états ordinaires 
(vyullhàna), et c'est la bhairau"imudrii qui lui permet justement 
d'atteindre une conscience homogène en saisissant d'abord l'univers 
à l'intérieur de soi puis, grâce à l'attitude kramamudrà, d'appréhen
der sa propre nature en samâdhi et en vyullhana, l'un après l'autre, 
sans brisure; il pourra alors vaquer à ses occupations mondaines 
et garder la plénitude du Je recouvré. 

Le poème traite donc de l'épanouissement des énergies qui 
succède à leur retrait. Prenant spontanément l'attitude dite de 
Siva1 , le yogin accède au Je plénier2 et s'abîme dans le Cœur 
cosmique, domaine de l'efficience et de la plus haute Réalité oû 
Soi et univers ne font qu'un. 

Un verset célèbre définit ainsi l'attitude de blzairava: «(Le 
visible) externe doit être perçu à l'intérieur, le regard (fixe) sans 
ciller. Telle est l'attitude bhairavienne que tous les traités gardent 
secrète. »3 • Comment en effet pourrait-on en parler sans la trahir? 
Essayons pourtant. Le yogin voit tout à coup à l'intérieur de son 
propre soi un objet quelconque ou le monde environnant qu'il 
appréhendait auparavant comme extérieur à lui et il le voit en 
outre en son essence indifférenciée (nirvikalpa). En d'autres termes, 
sa propre nature commence à lui apparaitre sous l'aspect d'un 

l. Siimbhauïmudrii ou bhairavimudrri. 
·i. Pûr(Hihanta, Je cosmique par-delà le Je (alwrilii) précédemment révélù. 
3. Anlarlak§yabahirdr#ir nime$onme~avarjilati. Cité I.P.v. IV.1.11, vol. 11, p. "266. 

On pourrait traduire ce vers de bien des manières. Cc sens nous a paru le meilleur. 
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substrat actif universel ( adhi~Jhalr) gouvernant le monde entier 
dont elle forme la réalité sous-jacente1• K!?emaraja essaie d'expli
quer une telle attitude dans sa glose à ce süira: «Au bout d'un 
millier de renaissances, ayant reconnu sa propre essence extraordi
naire et pleine d'une éminente félicité 1 il arrive que soudain le fil de 
toutes ses activités se brise, et le roi des yogin atteint la bhairav'i
mudrâ; les yeux fixes2 , il contemple émèrveillé la masse des êtres 
qui jaillit de l'éther de sa conscience et s'y résorbe 1 à la manière 
d'une multitude de reflets apparaissant et disparaissant à la surface 
d'un miroir.» 

Mais la première strophe ne mentionne encore qu'un premier 
regard au moment où une chose ' scellée' (mudrii) au Soi d'une 
manière indicible est appréhendée en une sensation pure ( nirvi
kalpa), exemple de pensée dualisante qui différencierait l'objet du 
sujet. · 

En ce premier instant de la vision incorporé au Je et participant 
à sa plénitude, le yogin ne fait que voir

1 
il ne construit pas la chose3 

; 

en ce sens on peut dire qu'il ne la voit pas ; alors souille et pensée 
étant dissouts dans l'objet, celui-ci s'impose brusquement e~ son 
essence indifférenciée, non plus comme extérieur à la consc1en~e 
mais comme intégré à elle. Il n'y a plus un moi face à l'objet mms 
fusion du moi et de l'objet dans le Soi. 

Stance 2 

Dans l'ivresse de son émerveillement, le yogin saisit le monde 
sensible en lui-même de façon globale, fugitive et sans distinguer 
les choses avec clarté puisque sa pensée ne jout: pas. A fin de les 
discerner et d'être capable d'agir sur elles, c'est-à-dire de .gouverner 
l'énergie lors de la connaissance et de l'activité ordinaires - en 
continuant à percevoir le monde ambiant dans le Soi - le yogi~ 
reproduit à dessein la bhairavfmudrii. Avec la seconde strophe, 11 
va prendre conscience de cette attitude et s'y exercer en repro
duisant une même respiration, une même immobilité de I_a pensée 
tout en se servant de son énergie pour parvenir au domame bhai
ravien atteint auparavant sans qu 1il sache comment et de m:miè.rc 
spontanée. C'est donc dans la voie de I7énergie ~celle de la connais
sance discriminatrice - qu'il s'adonne à rattitude de Siva qui va 
le mener à la kramamudra où se succèderont sans interruption 

1. Spandusfltra, 11, p. 25. 
2. Fixe, car il n'y a plus à diriger le rel7ard ici el là, ù'ot1 l'alliludt~ de la surprise 

tout est donné dans. un èlL'i'ncl pré~senl. 
0 

' 

3. cr. lntrod. p. 13. 
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largesses et reprises : il s'enfonce dans les profondeurs du Soi et 
automatiquement ses yeux se ferment à demi~ puis il se tourne 
vers l'extérieur et voit le monde qu'il reprend à l'intérieur de sa 
conscience pour le ressortir à nouveau, très vite, en sorte que le 
monde s'imprègne toujours davantage de la Conscience de soi. 
Au début cette perception intériorisée ne s'attache à rien de parti
culier; Abhinavagupta donne l'exemple de lH vision d'une ville 
et des milliers de choses qu'elle contient, appréhendées en un seul 
coup d'œil du pic d'une montagne : le multiple y est vu dans 
l'unité, de façon simultanée et comme un tout1. Une telle vision 
globale tend à réaliser le nirvikalpa2 dans les activités de l'uï1ivcr~. 

Notons des différences entre la bhairaii"imudrü, ici décriLe~ PL celle 
de la première strophe : deux mouvements apparaissent mainLenant 
en relation tandis qu'il n'y en avait pas; si le parcour:s est scmblabh·~ 
la bhairaulmudrii porte désormais_ non plus sur un objet, spontané
ment intériorisé mais sur le corps. Le yogin imprègne d•extase et~ 
corps auque] il a cessé de s'identifier, jusqu'à cc que la frontièr'~ 
séparant intérieur et extérieur s'évanouisse. II s'agit moins <l'un 
épanouissement de lui-mêm~ en lui-même et en esprit, que de ln 
réalisation de son être intégral et libre aYcc rcbondisscmcnL :;tu- 1.
eorps; exploration d'un nouveau champ de vie créntrice pour qui 
a l'expérience de la Réalité intérieure. 

Si le premier hémistiche de ln ~eeonde t'Lancc :-;·~iLLa«.:he ù la 
pratique de la bhairavfmudrii au moment où les yeux. ~c ferment à 
demi, le second traite de~ fruits de cette praliquc : spontanéité el 
suprême actualisation. Le yogin vide de toute pensée, bien affermi 
dans I.e Soi, baigne dans l'inùiITêrcnciation primordiulc. Les 
souffies inspiré et expiré convergent d'eux-mèmcs vers le centre 
et viennent se dissoudre au point de jonction, en pleine vibration 
subtile (spanda), d'où procède le triple mouvement : inspiration 1 

expiration et souille ascendant3. Alors bien unifié, il atteint l'unique, 
l'ètre efficient doué de son énergie, et devient apte à connaître le 
monde sensible avec clarté et précision. Possédant la maitri~c du 
jaillissement universel et comme rien en lui ne fait plus obstacle au 
flux de la Vie une et dynamique, il jouit d'une extraordinaire 
spontanéité que la stance suivante décrit en montrant la résonance 
de cette réalisation intérieure sur 80n comportement. 

1. l.P.v. II...t.19, p. 178, 1. 10 el P.T.,·., p. 1!16-10~. 
2. Absence de pensée à double pôle. 
3. Udünn, ,·oir à cc suj<'l :'.\l.~1., p . .to sqif., 146 cl l~i-1. 
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Stance 3 

. Parole, geste ou attitude, et respiration, ces trois formes d'expres
s101! d.e l'être humain, ayant perdu leur caractère arbitraire et 
artificiel, vont désormais porter témoignage de l'êlre essentiel et 
profond du yogin. On les nommera de ce fait mantra, mudrii et 
yoga parce que, au sommet de la voie de l'énergie, ils se répandent 
de façon spontanée en manifestant la vie cosmique, énergie créa
trice en flux constant. 

Les act.iYités du yogin, même les plus humbles, se révèlent 
exceptionnelles du fait qu'elles le r::imènent sans cesse à leur source, 
l'Acte de la conscience. 

Abhintn·ngupta dans sa Laghuvrtti (p. 10, l. 1) définit le sens 
réel des tt>rmc~ manlra et nwdriï: « Il suffit, dit-il, d'émetlre le germe 
du cœur1 en ~'absorbant dans l'énergie vitale pour que les mantra 
et mudrâ, formés respectivement des énergies cognitive et active, 
deviennent à l'instant même propices. De quelle manière (cela se 
produit-il) ·? En s'absorbant dans son propre corps. En effet le corps 
que pénètre l'énergie vitale du mantra (du cœur) ayant assimilé 
le cœur où surabondent connaissance et activité parfaites, est alors 
pénétré pur les mantra et mudrâ, c'est-à-dire connnissnnce et 
activité. plongées dans l'essence de ce cœur ~. De là procèdent des 
pouvoir~ :'urnaturels. 

Nianlra. Par l'absorption dans l'é~ergie cognitive, les moindres 
mots du yogin se transforment en formules mystiques douées de 
puissance puisqu'elles jaillissent de la source de toute efficience, le 
Je ; en d'autres termes, sa parole est vraie, elle correspond à la 
réalité et se réalise comme telle. 

Mudrii, inexprimable activité, consiste en « l1existence ~ mê~e 
du corps. Le terme saqzslhiina signifie existence bien ét~bl~e: 
achèvement, belle forme,· totalité ; il désigne donc l1être re.ahs? 
doué d'existence véritable et qui a trouvé son centre de gravité ~ 
la jonction des souffies, à savoir dans la Vie cosmique, le 801, 
position immuable où chaque chose trouve sa juste plac·e. Ses 
gestes, son m<lintien même expriment son être intégr~l englobant 
indifféremment corporel et spirituel. Quelles que soient les expé
riences d'un tel yogin, qu 1il ressente du plaisir ou de la douleur, 
vive ou meure, son attitude trahit la même plénitude, celle de Siva 
dont elle a reçu l'empreinte indélébile ( mudrti). Demeurant 

l. Le /Jïja SA c.; U gràcc â lu montée du soumc udiina dans le canal médian, c'esl
à-dire ucccira du so11me. Voir ici p. 16 et .sur le marzlra du cœur, A. Padoux, op. cit., 
p. 350 sqq. 



-44-

' stable ', ses activités devenues des mudrâ le fixent dans l'éternel, 
il jouit d'une existence sans faille, bien équilibrée où tout se tient 
(saTfl.slhana); gestes, paroles, etc., surgissent des profondeurs de 
l'être total et expriment sans cesse cette pa1"faite unité. Désormais 
l'énergie créatrice, la divine fokli, flue pareille à elle-même dans les 
diverses situations de la vie journalière. En d'autres termes, la Vie 
coule en lui, il ne coule plus dans la vie. 

Yoga. En raison de Pimportance de la force vitale ( pràr;w), le 
flux et le reflux de la vie cosmique constituent l'unique yoga de ce 
yogin. Il s'agit semble-t-il du retrait et de l'expansion spontanés 
du souffle : quand il expire, le yogin tourné vers l'extérieur est 
attentif au connu et le Soi se répand ; puis le souffie se repose à 
l'intérieur durant le retour vers soi et la différenciation s'évanouit. 
Ceci se reproduit au gré du yogin et dans la plénitude, de sorte 
qu'aucun désir ne subsiste en lui1. Son être profond demeurant en 
harmonie avec la Vie, ses ac~ivités se déploient sans effort comme 
son rayonnement, à l'intérieur même de l'énergie consciente divi
nisée, dans la majesté de Siva qui transmet à toute chose son éclat. 

La voie de l'énergie ayant pour acmé le plus grand des apaise
ments rejoint la voie de Siva dont elle est pénétrée. 

Stance 4 

La dernière strophe décrit un état supeneur encore aux deux 
précédents : état ultime et apaisé de la voie de l'individu ( éif)avo
piiya) où l'énergie divinisée parvient au corps et à ses organes. 
Cette voie qui utilise l'activité corporelle afin d'atteindre la suprême 
Réalité prend son départ dans les actes quotidiens ; elle mène donc 
ici de façon naturelle à la Réalité par-delà toute voie ( anupiïya) 
dès que le suprême Sujet conscient a résorbé en lui-même le monde 
objectif. Le yogin redevenu semblable à l'homme ordinaire -
en apparence au moins - expérimente le Soi en pleine activité cou
rante et appréhende le monde en ses détails mais dans le miroir 
unique de la Conscience. L'univers, absorbé par la grande Cons
cience de Bhairava, s'y transforme d'une indicible manière. 

Lors du retour à l'indifférenciation primordiale, une autre défi
nition de la parole, de l'attitude mystique et du souffie va nous 
être donnée. Si, au verset 3, rythmes de la respiration, parole et 
geste saisis à leur source vibrante ( spanda) étaient doués 
d'efficience, la source indifférenciée et l'énergie qui en fluait sans 
effort sous forme de manlra, mudrii et souffle, semblaient encore 

1. Cf. T.A. V.24-25, 43-49. 
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distincts. Désormais la Réalité recouvre ces diverses expressions 
de la personnnlité, si bien que seule demeure une indicible manière 
d'être. Abhinavagupta montre clairement dans sa Laghuvrtti 
(p. 12) les degrés d'efficience du yogin selon la profondeur et la durée 
de son absorption en SA Ul;l, germe du cœur: d'abord, correspon
dant aux pouvoirs célébrés par la strophe précédente, «la multitude 
des manlra et des mudrâ devenue manifeste dans le corps, brille 
dans la pensée ( buddhi) et dans l'activité ; si on lui pose une 
question, le yogin fait une réponse immédiate (jhalili); passé, 
présent et avenir, tout se révèle à lui conformément à la réalité ». 
Puis en prolongeant son absorption, il devient maître de l'énergie 
des formules et attitudes ; (( ensuite, s'il double la durée de cette 
absorption, doué d'une ardeur ininterrompue, demeurant dans 
l'état indifférencié, il ne discerne plus rien de ses possessions, corps, 
souilles, etc., il voit uniquement la Conscience indivise et sans 
voile. »1 • Avec ces derniers mots on rejoint la stance 4. 

Le mantra n'est plus que silence : toute parole s'y trouve conte
nue mais exempte d'agencement; les phonèmes auparavant 
distincts tels a+h+a'!1 sont pour ainsi dire soudés les un.s aux 
autres en aham, Je, mantra unique. L'univers infini est plonge d~n? 
l'énergie (Ha) et celle-ci en anutlara (A), le transcendant, pms a 
nouveau le transcendant s'immerge dans l'énergie divine, A et ,..Ha 
fusionnent. dans le point, sans dimension bindu, d'où le supreme 
mantra Je, aham, englobant tous les. ~honèmes de !'alphabet 
emboités en lui-même · c'est la vibration du Cœur, l'énergie de la 
félicité et l'efficience 'spirituelle la plus haute (manlravïrya)B. 
Quoi qu'il énonce, le yogin exprime une seule chose, Je, dans un 
profond silence intérieur. 

M udrâ. De même quant à son activité corporelle, le yogin ne 
bouge plus du Centre et pourtant il agit de façon autono.me et 
spontanée délivré des P'estes arbitraires d'un homme revendiquant 

t 0 • d b 
la possession de son corps et de ses biens, à la poursuite e uts 
définis; et si, pour lui, ne compte plus que l'Acte pur à l'origine de 
tout mouvement, «c'est qu'il voit son propre corps con~me la coupe 
de l'unique Conscience et dont la différenciation a disparu ; très 
puissant, il a pour seul séjour la libre Conscience. ~3 • 

1. P.T., st. 12-16
1 

comm. p. 12-13, de la Laghuvrlli. 
2. C'est ce que Abhinavagupt.a explique aux si. 201-203 du T.A. ch. III. Doil-on 

comprendre au contraire que tes phonèmes dissociés s'engloutissent là oü il n'y a 
plus de son, d'après l'explication donnée ici lnlrod., p. 15; Le suprême anupàya n'est 
ni la formule (mantra), ni la divinité pour laquelle on récite, ni celui qui réelle, T.A. 
11.26. 

3. T.A. IV, §1. 119. 
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Yoga: pour lui un seul yoga demeure : l'immobilité du flux du 
souffle vital lorsque les deux soufiles inspiré et expiré s'évanouissent 
dans le domaine du milieu (madhyadhiimalayiil). Si le contrôle du 
souffie (pra'f)ii.yiima) n'a, selon Abhinavagupta, aucune ûtilité 1 par 
cc,ntre au moment où la pensée se résorbe, les deux souilles se 
perdent dans la Conscience identique à Siva quant ils atteignent, 
à· travers la voie médiane1 le dviidasiinla, étape ultime de notre 
propre conscience. En cela consiste la véritable libération 1• 

La différence entre les deux dernières strophes tient en une 
nuance perceptible au seul mystique : en langage d'école on dirait 
que la kramamudrii domine dans la troisième, et dans la quatrième, 
la bhairavïmudrii spontanée parvenue à son summum et succédant 
à la kramamudra achevée ; ce qui signifie que dans la première 
attitude il y a encore deux mouvements de rétraction et d'expan
sion aisés et spontanés, l'épanouissement de l'énergie se produisant 
au sein même de l'unité ; dans la bhairavîmudrâ, ces mouvements 
ne font qu'un car le yogin réside dans le seul élan2 sans être 
conscient de cc double mouvement : à l'instant précis où il en 
devient conscient, il se laisse aller vers l'intérieur ou vers l'extérieur 
et retombe dans la kramamudrâ; s'il demeure au contraire dans la 
kramamudrâ sans en être conscient, il parvient aussitôt à la 
suprême bhairavïmudrâ. On comprend alors qu'en l'absence de 
conscience différenciatrice, il n'y ait plus pour lui de phonèmes 
distincts, d'activités personnelles ni de sou fies à double pôle. 

Voici donc le comble du paradoxe : au Centre on est partout ; 
miracle plus inouï encore : le monde repose apaisé, immobile, et 
pourtant il bouge infiniment. On qualifie de grand prodige .impré
visible (mahiisahasiï) ce fruit de la bhairavïmudra; en effet, lorsque 
l'énergie précédemment cachée à l'intérieur se répand d'un coup, 
les facultés des organes intellectuels et sensibles s'éveillent toutes 
en même temps pour rejoindre leurs objets respectifs ; mais au lieu 
de se diriger vers l'extérieur, l'énergie visuelle vers les couleurs 
cpmme on s'y attendrait, elles se résorbent dans le Soi ; autrement 
dit le reflux des énergies vers le Centre s'accompagne d'un épa
nouissement au plus profond, au plus vaste du Soi, et les choses 
sont saisies dans leur substrat, Siva. 

Ainsi au jour de liesse le grand mystique, ses fonctions unifiées, 
au milieu de la foule en délire - symbole de l'éveil cosmique -

1. T.A. l V. 89-90. 
2. Au sujet du Dieu vivant de Maître Eckhart •qui déroule la vaste multiplicité 

de ses théophanies •, H. Delacroix écrit dans son Es.Tai sur le Nlysticisme spéculatif en 
Allemagne, Paris 1900, p. 182: «Le Mystique y sent déjà l'éveil du monde et l'ëmoi de 
la création en même temps que l'ivresse de l'anéantissement et du retour. • 
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dans l'oubli total (nirvikalpa), n'a pas même l'idée de se fixer sur 
ce prodige ; il respire sans respirer, il agit sans agir vraiment, il 
s'exprime sans articulation de paroles et tout se déploie en lui sans 
effort, en pleine efficience. Telle est la béatitude cosmique où tout 
est ravissement puisque tout est Paramasivn «Réalité absolue, 
domaine du mantra 8ans houle ainsi descendu en ce monde. it

1 

l. Nislnrmigiivatïrr:iiï sri 11rWr ekû .~iviitmi/(('i i .T.A. V.StJ. Cf. 83-89. 
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BRAIRA VAST A V A 

1. vyaptacaracarabhavavise~arp. cin-
[ mayam ekam anantam anadim l 

bhairavanatham anathasaral)yaqi 
[tvanmayacittataya hrdi vande Il 1 

2. tvanmayam etad asef?am idanï111 
[ bhati marna tvadanugrahasaktya 1 

tvam ca rnahesa sadaiva mamatma 
. [ svatmamayaqi marna tena samastam l l 2 

3. svâtmani visvagaye tvayi nathe 
[tena na sa111srtibhïtikathasti 1 

satsv api d urdharad ul).khavimoha
[trasavidhayi~u karmagal)e~u 11 3 

4. antaka mar:p prati ma drsam 
[ enaip krodhakaralatamarp. vinidhehi 1 

sankarasevanacintanadhiro bhï~al)a
[bhairavasaktimayo ,smi 11 4 

5. ittham upoçlhabhavanmayasarp.-
[ viddïdhitidaritabhüritamisral) 1 

mrtyuyamantakakarmapisacair natha 
[namo,stu na jatu bibhemi Il 5 

6. proditasa tya vibodhamarïciprefil?i la
[ visvapadarthasatattval). 1 

bhavaparamrtanirbharapürl)e tvayy 
[ aharn atmani nirvrtim cmi 11 6 

7. mànasagocaram eti yadaiva 
[klesadasa 'tanutapavidhatrï11 

nat.ha tadaiva marna tvadabheda-
[ stot.rapnram:rtavr;;tir udeti 11 7 

1. Variante lanutüm avidhaya. 
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8. sailkara satyam idarp. vratadana-
[ snanatapo bhavatapavidari 1 

tavakasastraparamrtacinta syan-
[ dati cetasi nirvrtidharam Il 8 

9. nrtyati gayati hr~yati gfü~.harp sarp.-
[ vid iyaip. marna bhairavanatha [ 

tva111 priyam apya sudarsanam ekaf!l dur
[labham anyajanailf samayajiiam Il 9 

Vasurasapau~e krgiadasamyam abhinava
[guptal) st.avam imam akarot 1 

yena vibhur bhavamarusantaparp. 
[ samayati janasya jhatiti dayalul.t 11 

samaptarp stavam idam· abhina-
[ vakhyarp padyanavakam l 
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HYMNE A LA GLOIRE DE L'ABSOLU 

1. D'une pensée identique à Toi, en mon cœur je rends hommage 1 

au Seigneur Bhairava, refuge de qui n'a pas de Seigneur. Fait de 
Conscience, unique, infini, sans origine, il imprègne la diversité1 

des êtres mobiles et immobiles. 

2. 0 grand Souverain ! Par l'énergie de Ta grâce, cet univers 
entier m'apparaît désormais comme identique à Toi. Tu es éter
nellement mon propre Soi; ainsi la totalité des choses est pour moi 
identique au Soi3 • 

3. En Toi, Seigneur, mon propre Soi, qui pénètres tout, la peur 
de la transmigration n'a plus de raison d'être quand même subsis
terait réellement une multitude d'activités forgeant terreurs, 
égarements et intolérables douleurs ! 

4. 0 Exterminateur, ne pose pas sur moi ce regard chargé d'un 
épouvantable courroux, sur moi auquel adoration et contemplation 
du Seigneur confèrent une immuable fermeté, sur moi qui suis 
identique à l'énergie de Bhairava-l'effroyable [ 

5. Ainsi les épaisses ténèbres sont dispersées par les rayons de 
Ta Conscience4 quand Tu t'approches, Seigneur l Plus jamais je ne 
craindrai les agissements démoniaques de l1 exterminateur, de 
Yama5

, ni de la mort, hommage à Toi ! 

6. (Moi) Réalité même de l'ensemble des objets contemplés en 
tant que rayons de la vraie Conscience apparue, c'est en Toi que 
j'accède à l'apaisement, en Toi, le Soi comblé à profusion par le 
suprême nectar de (toutes) les choses. 

7. 0 Seigneur, quand l'état d'impureté dispensateur d'excessifs 
tourments entre dans le champ de (ma) pensée, à l'instant même 

1. Saluer, d'après Abhinavagupta, c'est selon le systcme Pratyabhijna, témoigner 
d'humilité ainsi que d'un abandon total (prahvalâ) de corps, parole et pensée au Sei
gneur, en ayant pleine conscience (parâmar8a) de la supériorité de celui devant lequel 
on s'incline. Cet abandon dépend de l'intuition mystique (svapralibhâ) qur, l'on a de 
la gloire divine el ne peut donc s'accompagner d'indifTérencc. I.P.v. 1.1.l. p. 8. 

'.2.. Vise$a, existence difTérenciéc ou l'objectivité qui sera mcnlionnée au si. 6. 
3. Sviitma, le Soi universel qui est aussi mon Soi et surtout, dans le présent contexte, 

Toi. 
4. Tcxt. identique à Toi. 
5. Divinité de la mort. 
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surgit1 de moi la pluie du suprême nectar qui célèbre la louange de 
Ton unicité. 

8. Si, ô Siva, ascèse, bains, vœux, dons, brisent le tourment de 
l'existence, l'heureux souci2 de Ta révélation répand dans le cœur 
un flot de félicité. 

9. 0 Seigneur Bhairava, cette Conscience mienne danse1 chante, 
se réjouit grandement, car dès qu'elle a pris possession de Toi, le 
Bien-aimé, l'accomplissement du sacrifice unique, celui de l'égalité, 
si ardu pour d'autres, lui est aisé. 

Durant la quinzaine lunaire sombre, le. dixième jour du mois 
pau~a3, en l'année 68, Abhinavagupta composa cette louange selon 
laquelle l'omniprésent par compassion apaise instantanément chez 
l'être humain la douloureuse brûlure (inhérente) au désert du 
devenir. 

1. Udeli, s'élève parce que dans la voie médiane il ne peul y avoir que monté<". 
Cf. f.-uQçialin'l, M.M., p. 49. 

2. Cintii au sens de soin mais dont toute préoccupation est exclue. l!:galcrnt!nl 
discrimination. · 

3. Qui a lieu quand la lune se trouve dans la constellation pu~ya, décembre-janvier. 
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COMMENT AIRE 

Cette louange encore appelée padyanavaka, en raison de ses neuf 
stances, chante l'unicité divine, Bhairava. Cette désignation de 
Siva revêt ici son sens strict d'indifférenciation absolue, car en 
bhairavavaklra il n'existe aucune distinctfon entre Siva et son 
énergie tandis qu'en rudravaklra, elle tend à s'esquisser et qu'elle 
se pose clairement en sivavaklra1 • 

Se montre digne de saluer le Seigneur celui-là seul qui se recon
nait comme identique à lui. Pour qui possède un Seigneur, du fait 
qu'il vit encore dans la dualité; un refuge dans l'unique Bhairava · 
devient irnpossible2 • 

Au cours de cet hymne Abhinavagupta affirme à plusieurs 
reprises son identité à Bhairava, à l'énergie divine, à l'univers, ces 
trois ne faisant qu'un. Mais en dépit de ses efforts, asservi à des 
mols, il ne peut échapper aux pièges de la dualité3 ; qu'importe, il 
le proclamera plus fort encore. 

· Parmi la quintuple activité du Seigneur', il ne mentionne ici que 
la grâce ( anugrahafokli) parce que selon sa glose à la Para trïsikâ : 
«Le Seigneur suprême ou la Grâce même est éternellement impré
gné5 d'énergie en sa forme éminente de gràce, et l'énergie n'a pas 
conscience d'être distincte de Siva6 ; elle consiste en la prise de 
conscience de la libéralité en faveur de l'humanité ... ~7 • Et plus 
loin, il précise : fi L'énergie de grâce veille perpétuellement dans 
tous les sujets conscients sans jamais se coucher. » 

Cette grâce qui jaillit toujours et partout (sadodilala) le fait 
selon une gradation8 

: d'abord indifférenciée, elle devient prise de 

1. Sur les trois vaktra ou bouches du système Trika, voir Jntrod. au V.B., p. 12. 
2. Rümï ex.primait lui aussi une idée analogue lorsqu'il chantait. : •je suis de cette 

ville qui est la ville de ceux qui sont sans ville•. Ghazal 271, extrait du Diwan trad. 
Eva Meyerovilch, . 

3. Ce dont il s'excuse dans .;on commentaire à 1'1.P.v. I.1.1, p. 33, l. 2. La dualité 
perce dans les expressions : refuge en Siva, son adoration et sa contemplation, le 
Seigneur remplissant et pénétrant l'univers, etc. 

4. Siva crée, protège el résorbe le monde; il cache son essence par l'énergie obscur
cissanle (tirodhariasakli) et la révèle par sa grâce. 

5. akriinta, en proie à, saisi, chargé, pénétré de ; en vnin avons-nous essayé de 
rendre cette idée sans introduire objectivité et dualité. 

6. cr. Bodhapaiicadasikâ, str. 3 et ici p. 25. 
7. Comrn. au 81. I, p. 3; p. 12, 1. 5 et p. 13, l. 5. 
8. La gradation de la grâce consiste en vingt-sept types de faveur divine. 
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conscience d'une simple tendance à se différencier, et enfin elle 
revêt la forme différenciée sous laquelle nous appréhendons le moi 
et l'univers 1 • 

C'est elle qui révèle de façon soudaine Siva comme le Soi que 
l'on prenait précédemment pour un je limité, impuissant, et mieux 
encore elle dévoile Siva comme identique à tout, à savoir Bhairava 
partout Tépandu, en nous, hors de nous, toujours égal à lui-même, 
que ce soit dans les liens ou dans la douleur. D'après un verset de 
Somananda : ' Moi, suprême Siva, je demeure dans la joie, dans la 
douleur, dans l'oubli '. »2. 

En ces circonstances, comment craindrait-on la vie en ce monde 
alors même qu'on s'y dépenserait au milieu d'insurmontables 
difficultés ? Siva ne se manifeste-t-il pas dans les énergies les plus 
furieuses, telle la passion coupable qui ne recule pas devan~ le 
meurtre d'un rival3? 

A la strophe 4, Abhinavagupta s'adresse non sans humour à 
Siva qui, de son troisième œil, consùma le dieu de l'amour charnel, 
Kama, au moment où il s'avançait vers lui pour le percer de ses 
flèches : puisque je possède, dit-il, l'énergie de Bhairava-le-Terribl?, 
mon audace prévaut contre Ton regard terrifiant, moi que remplit 
d'un inébranlable courage l'absorption ininterrompue en Toi. 

Évanouie également la peur des autres aspects destructeurs de 
Siva : anlaka, l'exterminateur qui sépare l'âme du corps, mrfyu, 
la mort et yama, sa divinité dont le. rôle est plus étendu puisque, 
selon le système Krama4, Y ama agit sous forme de ' restricteur ' 
dans les activités de la vie qu'il ronge et mine sans arrêt en tant que 
doute et alternative. (vikalpa). 

Dès que la hantise du sarr1sara ne vous tenaille plus et que la peur 
a fui, la félicité intérieure peut s'épanouir. Abhinavagupta reprend 
à la strophe 6, sous l'angle de la béatitude cosmique, le thème de la 
première strophe : l'identité reconnue entre le Soi, Siva ou la 
Conscience universelle et le inonde formé des énergies qui en 
émanent. Plusieurs idées fondamentales s'y trouvent condensées : 
la Conscience déjà toute surgie, au sens de perpétuellement su!
gissante5, a pour rayons les choses que je contemple. Mieux enco~e, 
je suis, moi, la Réalité de ces choses. Ma tâche sera donc de falfe 
pénétrer les rayons de la lumière consciente qui les illumine et 

1. P.T.v., p. 13, L 5. 
2. P.T.v., p. 41 et Sivactr~ti, VII, §1. 105, p. 219. 
3. P.T., p. 4~, l. 7. 
4. Dans son hymne aux douze kiili, le Kramast.otra, si. 18, le terme yama Il le sens 

de vikalpa. 
5. cr. ici p. 15. 
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dont je suis la source, jusque dans le monde que j'appréhendais 
comme objectif et extérieur à moi. Alors et alors seulement, je 
m'identifierai à la Conscience et à son irradiation, celle-ci étant 
moins une connaissance qu'une extension de mes pouvoirs et de 
ma félicité. Il s'ensuit d'une part que la Conscience, bien que surgie 
de toute éternité, se lève à nouveau quand on se sert de ses rayons 
pour éclairer le monde ; et d'autre part, que le mystique devient 
le centre où -confluent et fusionnent toutes les félicités, non seule
ment celle de la Conscience ( cidananda), intime, apaisée, procé
dant du Sôi reconnu comme identique à Siva, mais aussi le nectar 
qui s'écoule avec surabondance des choses de cc monde 1

• Il jouit 
ainsi en Siva même de· la béatitude cosmique (jagadananda) ; 
plus rien n'étant séparé du Tout, la pluie de nectar se déverse sur 
lui lorsqu'il s'y attend le moins, au moment où l'impur~té approche 
menaçante de sa pensée. Mais en quoi consiste ici une telle impu
reté? Doit-on comprendre qu'à l'instant où les souffrances 
assaillent le yogin, il éprouve une grande félicité qui se répand dans 
son corps dans le cas de douleurs physiques ou un calme prof~md 
qui supprime l'agitation mentale ? D'après Abhinavagupta 2 , 

klefo désigne l'ensemble des choses susceptibles d'engendrer un 
penchant à l'ignorance, de réveiller le sentiment du moi ou le couple 
attachement-aversion. Il s'agirait donc d'uRe véritable impureté 
intérieure, retour offensif de l'ego ou de quelque autre forme de la 
dualité. Pourtant, que celle-ci pénètre dans le champ de sa cons
cience, et le yogin vigilant, aussitôt alerté, plonge dans les profon
deurs du Soi d_'où s'élève en une gerbe jaillissante un flot de nectar 
dont chaque goutte entonne en retombant la louange de l'unicité 
divine ; et lorsque la félicité du Soi devient vi?ible dans l'impureté 
elle-même, cette dernière se dissipe immédiatement pour faire 
place au seul Paramasîva. 

Si les pratiques religieuses et rituelles, dons, vœux, bains, etc. ont 
un efTet négatif en dissipant la peur de la pérégrination (saf!lsiï.ra) 
et en apaisant l'inquiétude morale, seule la connaissance intuitive 
des textes sacrés assure positivement de la félicité, en toutes cir
consta'nces, d'où la grandeur de la Révélation3 • 

L'unique culte ou sacrifice dont on ne puisse se dispenser, celui 
de l'égalité, se ramène e à contempler l'énergie souveraine (la 
khecarï) toujours identique à elle-même; sans elle, il n'y aurait 
pas de sujet conscient (iïtman), de pensée, d'organes de connais-

l · Voir l'hymne en l'honnc11r de la Roue des énergies, ici p. 97. 
2. Tathéihi vwyara.;ivfJs<Ïd CVtisyiividyiismitiiriigadve$ribhiniut5adayal) klt.s<iti 1 1. p .v. 

I 11.2.3. vol. Il, p. 220. 
3. Cf. M.M., p. 86-87 et. ~l. 5. 
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:-ancc internes ou externes, ni de monde sensible différenciét 
puisque les énergies dont procèdent les quatre mouvements de la 
manifestation, n'étant plus en contact mutuel, ne se révèleraient 
pas. C'est elle, khecarl, que l'on découvre dans l'aspérité du désir, de 
la colèn·! etc. On jouit de son équilibre ou uniformité (samalii} 
quand on la sent partout immuable, à savoir dans les quatre mou
Yements qui couvrent toute l'expansion de l'univers, du fait qu'elle 
ri pour essence Bhairava, parfaite plénitude. Mais que fasse défaut 
~i peu que ce soit, la reconnaissance intégrale de sa propre nature 
de complet unullara, et l'on (sera soumis) à l'inégalité des fluctua
lions mentale~~ ce qui précisément constitue le smpsâra. »1. 

Pour qui pan·ient à Bhairava, le culte d'une conscience homo
!.;"f~ne, lb::o.e et sans scission apparaît aisé, tandis qu'il ne peut être 
<ic:c.ompli par celui qui vit séparé du Tout, dans la rocailleuse 
dualité. en pleine dissonanée. S'épanouissant dans l'équilibre, 
l'hnrmonie et la douceur, la Conscience légère et allègre chante, 
danse- <'l ;;;p r~jouit spontanément, aussitôt le Bien-aimé obtenu. 

1 • .\"cr /Jy 1il111rm() ma11'1~1tb i11driy1ï~uim luïhyfinaf!l ca bhedai:i.yaynsya vyavasth~panaT[I 
1·!111trrtslhii c11 u11.iucttc abhisar11dhrïwïdy ayogcïl aprakafotuâl r.11 saiL•a khecari li:am_akro-
1ll1üdiriïpr1iriy•i l'fli~·tJmye11a lnJ ... yyr1Jc tasyât1 samaUi surN1traiva paripilroab~airava
•wr1hhâl.•1I/ 1r~1um1ëlram ''fJ!J rmilmlrîm1flarnsuarrcptiparijiiJinum eua cittavrttlniirfl vai~amya'? 
w1ii.•rt C<I Slll!l~•ïr11~1 1 P.Tx., p. Ill. l. :l. Sur les IJllfltr<.' ffiOll\'ernenls ou flots de l'éncrgœ 
fl.-llec(1ri, t/il.-c1irï, yocarr t•l l1h1icm'i), d. )1.:\1., p. 1~5. lei p. 96 sur khecari et P· 7l 

"Ill' 1J()~flr'f. 
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ANUTTARA$'f IKÀ 

1. samkrâmo 'tra na bhavana na ca kathayuktir na carca na ca 
t dhyana1p va na ca dhara:r:ia na ca japabhyâsaprayaso na ca 1 

tat kirp. nama suniscitarp. vada pararp. satyarp ca tacchrüyatarp 
(na tyagï na parigrahï bhaja sukharp sarvarp. yathâvasthita}:i Il 1 

2. sarpsaro 'sti na tattvatas tanubhrtarp. bandhasya vartaiva ka 
(bandho yasya na jatu ~asya vitatha muktasya muklikriya 1 

milhyamohakrd e~a rajjubhujagacchayapisacabhramo ma kiqi
[cit tyaja ma grhal).a vihara svastho yathavasthita'Q Il 2 

3. püjapüjakapüjyabhedasaral)il). keyarp kathanuttare sarpkramal) 
(kila kasya kena vidadhe ko va pravesakramaQ 1 

mâyeyaq:i na cidadvayat parataya bhinnapy aho vartate sarvarri 
( svanubhavasvabhavavimalaf!l cintarp. vrtha ma kçthal) 11 3 

4. anando 'tra na vittamadhyamadavan naivanganasangavat dïpar
(kendukrtaprabhaprakaravan naiva prakasodayal:i 1 

ha~al). sarpbhrtabhedamuktisukhabhür bharavataropamal:i sar
[ vadvaitapad_asya vïsmrtani<lhelf praptil) prakaso<layati 11 4 

5. ragadve~asukhasukhodayalayahankaradainyadayo ye bhavaQ. 
[pravibhânti visvavapu!?o bhinnasvabhava na te 1 

vyakti:qi pasyasi yasya yasya sahasa tattattadekatmatasarp
[ vidrüpam avek~ya kirp na rama se tadbhavananirbharaQ 11 5 

6. pürvabhavabhavakriya hi sahasa bhavah sada ,smin bhave 
[ madhyakâravikarasarp.karavatarp te~arp kutal). satyatâ 1 

nil)satye capale prapancanicaye svapnabhrame pesale 5an
[katailkakalankayuktikalanatïtal) prabuddho bhava 11 6 

7. bhav~narp na samudbhavo 'sti sahajas tvadbh~vita bhanty amï 
[ml:isatya api satyatarn anubhavabhrantya bhajanti k~a:r:iam J 

tvatsankalpaja e~a visvamahirna nasty asya janmanyatal:i tas
[mat tvarp. vibhavena bhasi bhuvane!?v ekopy anekâlmakal). 11 7 

/ 
I 

8. yatsatyaryi yadasatyam alpabahular!1 nityarp na nityarp ca yat 
[yanmayâmalina'!l yadatmavimalarµ ciddarpa_r:ie rajate 1 

tatsarvarp svavimarsasarrividudayad rüpaprakâsatmakarp 
[jnatva svanubhavadhirüQ.harnahima visvesvaratvaf!l bhaja 11 8 
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HUIT STANCES SUR L'INCOMPARABLE1 

1. foi nul besoin d.e progrès spirituel ni de contemplation, ni 
d'habileté de discours, ni d'enquêtes, (nul besoin) de méditer, ni de 
se concentrer, ni de s'exercer aux prières marmonnées. Quelle est, 
dis-moi, la Réalité ultime absolument certaine ? Écoute ceci : 
ne prends ni ne laisse, tel que tu es, jouis heureusement de tout. 

_2. D_u point de vue de la Réalité absolue, il n'y a pas de trans
rr~1grabon. C~mment alors est-il question d'entrave pour les êtres 
v1vants2 ? Puisque l'être libre n'a jamais eu d'entrave, entreprendre 
de le libérer est vain. Il n'y a là que l'illusion de l'ombre imaginaire 
d'un démon, corde prise pour un serpent qui produit une c?nfusio!1 
sans fondement. Ne laisse rien, ne prends rien, bien établi en t01-
même, tel que tu es, passe le temps agréablement8

• 

3. Dans 1' Inexprimable1, quel discours peut-il y avoir et quelle 
voie différencierait adoré, adorant et adoration ? En vérité pour 
q~i et comment un progrès se produirait-il, ou encore qui pénètre
r:11t par étapes (dans le Soi) ? Oh l\forveille l cette illusion, bien que 
difTércnciée, n'est autre que la Conscience-snns-second. Ah ~ tout 
est essence très pure éprouvée par soi-même. Ainsi ne te fais pas 
de soucis inutiles. 

4. (Cette) félicité n'est pas comme )'ivresse du vin ou celle des 
richesses, ni même semblable à l'union avec la bien-::timéc. L'appa
rition de la Lumière consciente n'est pas comme un faisceau de 
lumière que répand une lampe, le soleil ou la lune. Quand on se 
libère des différenciations accumulées4• l'état de bonheur est une 
allégresse comparable à la mise à terr~ d'un fardeau: l'app~rition 
de la Lumière est l'acquisition d'un trésor oublié : le dommne de 
l'universelle non-dunlité. 

5. Attirance et répulsion, plaisir et douleur, lever ?~ coucher, 
infatuation et ab~ttcmenl., etc., tous ces états participant aux 
formes de l'univers se nrnnifcstcnt comme divrrsifiés mais en leur 
nature ils ne sont pns distincts. Ch~que foi~ que tu saisis la parti
rularité d'un de ces états, :=ittcntif nussitôt il ln nature de la 

1. Anutlara, InsurpnssaLle et Jn<•fTriblP. Sur cc trrmr aux sens multiples, r.f. ici p. 5!). 
~- Vers cité par Jayaralhn, T.A. IV, eomm. aux ~l. 9'2-9:ï. p. ~lB. 
3. \'ihr- s':lmuser, nàncr. 
4. Cultivées depuis un lrè:-i Iointnin pass1!. 

5 
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Conscience comme identique à lui, pourquoi, plein de cette contem
plation1 ne te réjouis-tu pas ? 

6. L'efficacité de ce qui existe aduellement n'existait pas 
auparavant ; de façon soudaine, en effet, surgissent toujours les 
choses en ce monde 1

• A quelle réalité peuvent-elles prétendre, ainsi 
troublées2 par la confusion déformante de l'état intcrmédiaire3 ? 
(Quelle réalité) y a-t-il dans l'irréel, l'instable, le falsifié", dans un 
amoncellement d'npparences, dans l'erreur d'un rêve? Reste par
delà l'imperfection propre aux angoisse:-; du doute et éveille-toi. 

7. L'inné ne (peut être sujet) au flot des existences objectives ; 
celles-ci ne se manifestent qu'éprouvées par toi. Bien que privées 
par nature de ré.alité, en un instant, par la faute d'une erreur de 
perception, elles prennent part au réel. Ainsi jaillit de ton imagina
tion la grandeur de cet univers puisqu'il n'existe pas d'autre cause 
à son ~pparition. C'est pourquoi, par ta propre gloire, Lu resplendis 
dans tous les mondes et, bien qu'uniquc, tu es l'essence du multiple. 

8. Lorsque surgit la Conscience en tant que contact immédiat 
avec soi-même5 (alors) le réel et l'irréel, le peu et l'abondant, 
l'éternel et le transitoire, cc qui est pollué par l'illusion et ~c qui est 
la pureté du Soi apparaissent radieux dans le miroir de la Cons
cience. Ayant reconnu tout cela à la lumière de l'essence, (toi) dont 
la grandeur est fon<lée6 sur ton expérience intime, jouis de ton 
pouvoir universel. 

1. lnopini·mcnl. cl ii clnupu; insl alll. 
'2. Sm!1lï11ra, mêlan!-!1\ ce <JllÎ devient imp11r au Cnlllacl <l'unv cl111s~ impure. 
:l. :\ r.1• ~ujcl Yoir l'explic:al.ion donnl~c ici p. 6:J. 
-L Pe.fola, factice>, é11·tiflcic·l cl rraudul1·ux. 
fi . .'-î1 1at.'iuwr.fo 1 pris1• 111' conscit•11ce d1· soi, rc1.:on11:iis!-mn1;e i111m1~dialc com1ne p:1r 

I~ louclwr. 
() . . ·1dliir1i~lfui, nu sens de c1~rlilu1k, forlcmcnL :1ll:11:l11~ 1~1 l:l1•\·1\ it ln ferme possession 

de: Stl propre µr<intl1~111· p11isi·l' da us sou i11t11il ion inHn•"·dial•', t;t'lll' <le Soi, de\·e1111t.' 
rt'·:tlil(· t:111g-ihh:. 
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COMMENTAIRE 

Les huit stances de cet hymne ont pour thème essentiel l'insur
passable Réalité que chante également la Paratri!!lsika. Aussitôt 
reconnu, 1' anultara confère la liberté en cette vie même. 

Le terme anuilara est si riche que .Abhinavagupta a senti le 
besoin, dans sa glose à ce tantra~ d'en expliciter les significations 
variées en se jouant de l'étymologie. J'en choisirai certaines qu'il 
avait probablement présentes à Pesprit quand il écrivait cette 
louange : 

1. A nullara: incomparable et transcendant, rien n'étant supé
rieur à la Conscience éminente et plénière du suprême Bhairava 
qui existe éternellement et se répand de façon spontanée, en toute 
liberté. 

2. «Là où il n'existe ni question du disciple ni réponse (ull~~a) 
du maître » ; le disciple étant le réceptacle éternel de l'illummat10n, 
autrement dit une question jaillissant du grand océan de la 
C~ns~i~nc~. A quoi servirait une réponse du maître puisque la 
Reahte lm apparaît sans discontinuer. 

3. Ui-lr- «là où point n'est besoin de traverser (uilarl)a) jusqu'à 
l'autre rive afin d'atteindre la libération». Celle-ci selon l'image 
que s'en font les partisans de la différenciation n.'échappe nullement 
aux limites car elle comporte des degrés : corps, souJllei int?llect, 
vibration, vie, puis vide de toute objectivité, disparition des unpu
rctés et, à la fin de cette ascension atteinte de la cime, l'état <le 
Siva correspondant à la délivrance.' Une semblable progression se 
montre superflue puisque, en anullara, il n'y a aucun lien, on peut 
s'identifier à Siva en ce corps même. Ou encore si_ ullara appar~"it 
comme une montée à travers les centres : nombril, gorge, pahns, 
fente du brahman etc., arwllara est ce qui la transcende. 

4. Ullara a aussi pour sens' ce dont on sort', à savoir l'esclavRge; 
<'t la libération sera l'anullara. 

5. Si uliara est pris au sens de spécifications verbales distinguant 
de toutes les manières 'ceci et cela ', anullara deviendra l

1 incx
primabie qui ne comporte aucune distinction et ne tranche pas. 
«Tant que le sujet conscient, sous l'empire de l'illusion, désire 
pénétrer dans l'anullara, il est limité, fait de pensée dualisante 

l. P.T.v, p. 19 ù 25 en libre traducLion. 



- 60 --

(vikalpa); mais s'il recouvre l'indiflérenciation (avikalpa) quand 
l'artificiel s'évanouit, voilà en vérité l'anullara. Alors, comment à 
l'aide de la contemplation et de la pratique des organes, etc. ( attein
drait-on) Siva qui a surgi de toute éternité » et qui rés~de également 
dans les activités courantes ? En vue de montrer que Siva, suprême 
Sujet ne devient jamais objet pour un autre et ne tombe donc pas 
dans le domaine de l'expérience consciente, même durant le 
samiidhi, Abhinavagupta donne l'exemple d 1une averse imper
ceptible sur le fond continu du ciel mais dont on voit les gouttes 
distinctement si elles se détachent sur un fond précis comme le bord 
d'un toit, des arbres, etc 1

• La véritable Conscience ne peut être 
qu'humiliée lorsque, I1associant au temps, au lieu et autres déter
minations, on la prend pour l'expérience de Bhairava. 

6. Ultara peut signifier une gradation de moyens et. de buts : 
ainsi la voie inférieure de l'individu permet d'accéder à la voie de 
l'énergie et celle-ci à la voie supérieure de Siva2 • Ou encore la veille 
mène au rêve, le rêve au quatrième état et ce dernier à ce qui le 
transcende (luryama); que cette gradation disparaisse et seul 
demeurera l' anullara. 

7. Anullara désigne aussi le domaine où inférieur et supérieur 
n'ont plus cours. 

8. Nud-lara, nud- au sens d'inciter; le maître lors d'initiations 
successives pénètre dans la conscience du disciple afin de l'inciter 
et le disciple obtient la libération (lara)3. Mais comment la cons
cience de soi, lumineuse par elle-même, omnipénétrante, non 
limitée par les particularités de lieu, de temps et de forme, se 
plierait-elle à de semblables parodies ? Qu'il n'y ait plus outrepasse
ment ni incitation, l'anullara, l'absolu, demeure, le maitre n'a rien 
à faire puisque Bhairava ne cesse de se révéler. 

9. A-nul-lara. Le phonème A connote l'énergie suprême qui réside 
au début et à la fin du Je plénier\ universelle prise de conscience 
correspondant à l'énergie jaillissante, au ravissement du Soi, océan 
sans houle, qui est pacification de la grande lumière, libre du flux 
de l'illusion. Nul désigne le terme de son expansion ( visarga) et 
lara, le flot même qui vous emporte par-delà tout. 

Ainsi anullara, Inexprimable, que rien ne surpasse, éch:-ippe aux 
moyens. Inutile donc de méditer, de réciter des mantra, de dis
courir à son sujet, d'être initié par un guru, de rechercher la vérité 

1. Cf. La Bhakli, Tntrod. p. 18. 
i. cr. ici p. 11, 14. 
3. A cc sHjf.'t, T.A. XXlX.237 ü %0. 
4. S•1r A = anutlara, cf. V.Bh., p. 68 cl 1·28, si. 90. 
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ou de tendre à la libération, car rien ne permet de 11approcher, Lui 
en qui nous résidons, notre vie, notre conscience éternellement 
présente. Que reste-t-il à faire ? Demeurer là où I1on est, dans le Soi, 
sans prendre ni repousser puisque la Réalité est solidement établie. 
Sans effort on jouira alors de toute chose. A la source de la doulou
reuse instabilité constituant le devenir (saT[lsiïra), que décèle-t-on ? 
un désir qui ne cesse de s'emparer d'une chose et d 1en rejeter une 
autre. Selon les Spandasütra (46) le libre Sujet se trouve privé de 
sa gloire native dès qu'il perd la saveur du suprême nectar d'immor
talité ; les réactions de sa conscience à chacune de ses impressions -
sous forme de saisie et de rejet - font de lui un objet dépendant de 
ces impressions et notions, et l'esclave de ses propres énergies. Le 
mystique lui-même n'échappe pas à ces réactions ; il prend et 
repousse lui aussi quand il s'affaire en exerçant soume, pensée et 
organes en Yuc de rompre ses entraves. :l\fais ce lien consiste juste
ment à se tenir pour asservi : «Trompé par l'illusion (maya), le 
sujet se croit lié par des actes, limité par le temps et il transmigre: 
On nomme ' libéré ' celui à qui le Soi se révèle en son essence et qui 
considère le corps et le monde comme non différents de la Conscience; 
libre en efTet du lien des renaissances, à la mort il ne fera qu'un 
avec Siva. Comment peut-on en ce cas parler de libération s'il .n'y 
a ni lien ni délivrance ? C'est par contraste avec son état antér~eur 
ou par comparaison avec d'autres sujets qu'on le dit mondame
ment libéré (mulcla). »1 

En fait, il n'y a ni tyrannie du devenir, ni fuite hors du m~nde : 
il suffit de prendre pour assises inébranlables le Soi sans se faire de 
souc.i, sans s':igiter ni s'évertuer à s 1emparer de ce que l'on possède 
éternellement, ni s'acharner à briser des attaches qui jamais n'ont 
entravé l'ètre libre par essence. . . 

Si, objecte-t-on, l'illusion existe et doit disparaître,. Ab,~ma~a
gupta soumet l'adversaire au dilemme suivant : ou bien l 1llusion 
existe séparée de la Conscience et se réduit alors à l'ombre d'une 
ombre ; ou bien elle se confond avec la Conscience et n:est autre 
qu'elle. Il le déclare dans sa alose à la ParâtrïSikâ 2

: « ..• Le pouvoir 
procédant du flux de l'éner~ie pénètre jusqu'à la multiplicité des 
choses externes bien épano~ies où se manifeste la difîérenciation. 
l\:lais celle-ci ne difTèrc pas elle non plus de I1anullara, grande 
lumière, le 11ux universel n'étant que conscience intériorisée. La 
grandeur de I'arwllara consiste à épanouir le difTérenc.ié de par sa 
transccndnnce mèrne et de par la puissance de la prise de conscience 
émerveillée et 80uverê:\inc dont la liberté excelle au plus haut point. 

1. l.P.v. llI.'2:?-3, vul. li, p. 219-'2~0. 
'!. p. 38. 
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En effet, la cause qui éclaire l'épanouissement des choses ne (peut) 
être privée de lumière ; mais si elle est lumineuse, elle s'idcnti fie 

·alors à l'illustre Seigneur Bhairava. » 
En conséquence il n'y a rien d'impur, tout est parfait, y compris 

l'illusion et la différenciation qu'elle engendre. L'illusion a po4r 
unique caractéristique la perte d'une conscience globale, aut.rcmettt 
dit notre impression d'être privés de plénitude, de liberté et d'infi
nité, lesquelles ne cessent. pourtant jamais de briller en nous. 

Si un hom111e a foi en son maître, pour peu qu'il l'entende affirmer 
(comme Abhinavagupta le fait ici) que l'illusion se ramène à la 
Conscience-sans-second, et, immédiatement, il le vit de manière 
active, non théorique, il se l'approprie par le cœur, et il s'en trouve 
aussitôt tout entier transformé. Mais que l'on n'imngine surtout 
pas de façon dualitaire l'inexprimable félicité qu~il éprouYe ; cil~ 
n 1a rien de l'ivresse ni des plaisirs qui combleraient un manque : 
possession de biens matériels ou spirituels, ou union de deux 
personnes séparées complétant un bonheur jusque-là impnrfait. 
Non, sa béatitude réside uniquement dans le Soi auquel rien ne 
peut être ajouté ; bien au contraire une charc-e :lcca blante t.ombc 
soudain de lui ; il demeure tel qu'il est en lui-même, léger. plein 
d'allégresse, apte à vivre en fin et à déployer n'importe quelle 
activité. L'illumination ne ressemble pas non plus nu r~1yonncmcnt 
d'une lumière nouvelle qui procédant d'un «second » serait dirigée 
sur un homme terré dans l'obscurité; c'est le retour à rL:n dont la 
multiplicité factice surajoutée fond comme la neige 8u printcmp~ ; 
ou la découverte du trésor intime - le Soi - toujours prt~!'ent et 
dont on n 1avait plus souvenance par la faute d 1 unc monstrueuse 
aberration. «Rien de nouveau n 1est accompli, écrit Abhimtvngupt.a, 
seule s'efface l'idée que l'on se faisait d'un être lumineux comme ne 
brillant pas 1• * Le mendiant couvert de haillons prend brusquement 
conscience de sa qualité de fils de roi et rejette en riant ses oripeaux. 
On reconnaît donc ce que l'on a toujours su : le domaine inné et 
spontané (sahaja) subsistant inaltérable à la disparition dr: ce qui 
le recouvrait. 

Si un instant suffit à l'Insurpassable ( anullara) pour eonfércl' la 
liberté en cette vie2

, un instant suffit pour asservir. Afin de mieux 
comprendre comment on se lie et comment on se délie, Abhinava
gupta démonte sous nos yeux le mécanisme qui suscite les existences 
objectives issues de l'alternative et du doute ; mais c~es existence$, 

1. Keualam Ui na tu kirrtcid 11p1ïrvary1 kriyale n<Ï/!Î /allual11 °prnl.-tï.~amcï11a1!l /!rrJk1l.~!f"fr 
prakiisamiïna eua yal 'na prah:iisate' ity abh imanana1!l ladapas1irunte 1 [.P. v. 11.1r1. 1 7, 
vol. 1 T, fin de la p. l 2~L 

2. P.T. si. 1, p. 3. Comm. p. 34-3~. 
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ne l 1oublions pas, ne seraient rien sans le fond de l' Essence unique 
et indifférenciée dont elles surgissent et où clfos retombent, ondes 
légères à la surface de l'océan. 

Prenons l'exemple classique du Trika : sur l'immuable Soi, paroi 
lumineuse et incolore, notre imagination projette ses fantasmes 
discontinus et impermanents1 ; les images passées ne sont déjà 
plus1 les futures ne sont pas encore, seule fimage actuelle, celle de 
l'instant présent se montre réelle puisque efficiente. En cet instant 
on se lie

1 
en cet instant on se libère. II suffit donc de rester conscient 

<le l'instant jnilliss:mt pour percer :i jour l'illusion déformatrice : 
simple erreur de perception due à la confusion propre au désir qui 
se penche vers le passé lors du rcO'ret, qui tend vers l'avenir pour 
le susciter, engendrant :linsi sans° :lrrêt la durée par sa tension 
même. Le refus de SP. tenir à rétcrnel présent forme donc la zone 
dite intermédiaire de l'illusion (maya). Cette zone n'a de sens que 
par rapport aux trois moments successifs que l'on décèle dans toute 
;1ctivité, mouvement ou perception : fo premier instant ou pointe 
initiale (pralhamakoJi) réside dam; la conscience du .Je ou repos 
~'.n ::;oi-même. Il consislP p:1r exemple en désir de voir2

• Mais aussitôt 
l'état intermédi~ire le recouYrc en troublant et brouillant <le ses 
remous l'instant lucide de 1a conscience de soi. La pensée sous 
rimpulsion du désir fuit <léfilcr d'innombrablrs images. Pui~ 
l'instant final (aparakofi) forme le retour dr. eeU.<" ~H·.tiYité au Je 
indétern:iiné. Mais celui-ci échappe à l'ignornnt qui. nt ptivé p:1r 
la zone mtermédiairc, ne voit qu'elle. 
. Ainsi les choses en leur spécificité ne constit.ue11 · : >:t=-' l' cxis~cnce 
rnnée, elles n'ont d'existence que m:rnifestées dans ln Consc~en~~ 
et par elle. Par contre 1' Inné, le Soi, telle la glace pure d'un nm?1~·~ 
reçoit les images sans en garder la moindre trace, sans en être altere. 
Apparemment plein de choses, en fait, il ne ronticnt rien. 

Désir et altcrnntiYc nous asservissent en nous l>allottnnt de~ 
l'attachement à 1a répulsion de l'exaltation à la dépression, et. 
nous cachent l'univers réel. Pour leur échapper, il faut s'en tenir ù 
l'essence et, en toute chose spécifique, rester attentif à la 
Consciente qui constitue son ètrc véritnble3

. Alors celui qui puist~ 

1. Théorie <lt· 1'11nh·crsclk imp<·mrn1wncr. t•l dt• lïnsl:111L:n1i·ité empruntée par 
Abhina\'ngupta aux ilouddhisLi·s VijîHinuvâdin, à \:1 dilîérencP. f(llC pour lni les 
imngt-s et rencts (iibhûsa) ont 1111 fondrmcnl staùh•, 11• ~Ili, lrur vt'.>ritnblr l'SS1'1ll~1·. 
S11r J'insl~111tanéit1~ des Bouddhistes, cf. J11stanl el cause, le discrmlinu dons la pensée 

philosophique de l'inde, pnr Lilian SillJUrll, Paris '.Vrin) 1%11, p. ~ï7 il -100. 
2. Intention 011 pure vigilnm,.r de lu Ccnscicnco. Cf. ta JJhaJ.:fi, p. 3ï. 
3. Dans son Tantriiloka J 11, ~l. 8-9, Abhi11avn~upl~1 comp:.1n• la puri•Lè ùe l'èlre 

t':xtrêmcment lumint'UX i1 e1'll<' du miroir qui rende lt's clios<'s comme dislinclt's (l•~ 
lui (tant elll•s y sonl r<'prt'~Sl'1tl1"cs :1\·1·c clarté) ùif'n rpt<' C1.'S ri·lkls ne 1rnissl'nl t'n être 
st'>pnrl'>s. 
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sa J01e en une semblable contemplation s'apaise nécessairement, 
la conscience de soi se réveille en absorbant la houle de l'imagina
tion ; réel et irréel, éternel et transitoire 1 impureté, illusion, et ce 
qui est pur dans le Soi : l'univers entier qui revêtait ces formes 
diverses apparaît glorieux dans le miroir de la Conscience dès qu'il 
se confond avec sa lu:rpière. Cette gloire universelle qui irradie des 
·énergies infiniment variées se rattache à la gloire du Soi car, tant 
qu'elle ne s'enracine pas dans la certitude de l'expérience intime, 
elle ne donne pas souveraineté sur l'univers. 

Mais pour que la conscience devienne le clair miroir de l'uni:vers, 
il importe qu'elle soit calme, pure, c'est-à-dire lisse et unie comme 
lui et que sa rugosité acquise fasse place à l'étal d'équilibre (samala) 
afin que, au point de jonction des changements, on demeure aussi 
immobile qu'un miroir et comme lui sans attache ni répulsion. 

Quand la Conscience de soi surgit et recouvre sa nature originelle, 
le yogin participe à l'univers total dans lequel la diversité s'unifie ; 
il jouit alors d'omniscience et de souveraineté1 à l'instar du Sei
gneur. 

I. l.P.\'. ;J. 15, \'OI. J 1, p. 'Z6~L Cl'L aspc~cl dt• l'ornniscit·uce St' trouve aussi dans fa 
'connaiss:incl' d.c miroir' (iidursajrïüna) des \'ijnrrnnvildi11; elle consiste, écrit Paul 
Dt•miévill(', en Cl' que t.oul le connaissnl.Jlc st~ mire pl'rpélucllement dans J'nsprit. des 
Buddhas, sans limilalion de temps ou d'f.'spucc, sans erreur possible et sans que les 
Buddhas en puissent jamais rien oublier, mais aussi Sl:lns que> le connaissable leur soif 
présent par un processus perceptif cl sans 1111'cn soit afTecl.éc en rien leur nature propr·t! 
élcrnellcment pure. C'est dans ce miroir que lous les êtres vivants voient apparaitre, 
comme des reflets, les objets de leur connaissance, en particulier les objets de na Lure 
bonne et salvifiqul' •. Le 1\1iroir Spirituel. Sinologica, Bâk., vol. 1, 1948, p. l '26-127. 
cr. ici p. 74. 
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PARAMARTHADVÀ DASIKA 

1. ~antirp saq1bhaja nityam alpavacanair jalpakramarp sarphara 
[tatsarphàragamcna kirµ katham idarp ko 'siti macïk}pa}_l 1 

bhâvabhavavibhagabhasanataya yad bhaty abhagnakramaqi 
ta('C'hûnyarp si,-adhâma vastu paramarp brahmatra ko 'rtha

[grahal). 11 1 

·) Yét dy ::t l<1 tL vu pari ha ra pün-.1karp tattvaip e~i tadatattvam eva 
[hi 1 

yady <:it:".l\·am <:1Ll1<1 tuttYam en• vâ LatLvam eva nanu tat tvam 
(ïdrsam Il 2 

:·L \ad yad bhàti na bhanalal) prthag idaq1 bhedo'pi bhatïti cel 
Lbhâne so 'pi na bh~ti kif!l jahi tatas tadbhangibhangagraham 1 

~Ynp:ie :-::vëlprn1t~ya pratharp gatavati krïçiaiva no bhïtakrcchas
~ traghataj~dasapala hutabhur'mirghatabandhadikam 11 3 

4. jnünakriyâk<llunHpürv:ikam adhyavasyed yad yad bhavan 
_ . . . [kathaya ko 'sya JaQad v:ise~a? 1 

sphurJaJ JHQO 'pi na kim advayabodhadhama m}:lsimamtyamr
[ avagrahasatyarüpam Il 4 

;J. bha vanam a vabhasako "si yadi tair mohal). kim atanyate ki111 te 
[lad y a di bhanti hanta bhavatas tatrapy akhal).<;iaqi mahal). I 

no cen nlisti tad evam apy ubhayathâ nirvyâjaniryantrar:ia
[ tru ty<uh·ibhramanityatrptnmahimâ nityarp prabuddho 'si 

[bhott 11 5 

6. d rH iip bah il) pra hir:lU lak~yapathatiriktarp syad bhairavânuka
[ raI).arp va ta vancaneyam l 

nirdvandvahodha~aganasya na bahyam asti nabhyantararp 
(niravakasavikasadhamna}:i IJ 6 

7. vasanaprasaravihhramodaye yad yad ullasati tat tad ïk~ya

- . [tam l 
admrndhyunidlrnnc~u tatra cet bhasi bhasi tava liyatc jagat JI 7 
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8. moho duQ.khavitarkatarkaI)aghano hetuprathanantarapro-
[ dyadvibhramasrnkhalatibahulo gandharvapül}sannibhal) [ 

dvaitadvaitavikalpanasrayapade cidvyomni nabhât.i cet ku
[trânyatra cakastu kas tu para ma ni~thapy anekatmana 11 8 

~l. svapne tavad as~~yam eva sarm:ia~ s_au~uptadhamni prntha 
f naivasyasti taduttare nirupadhau cirlvyomni ko 'sya g-rahaJ:i ! 

j~groty eva dharavad arthanicayal) syac cet k~al)f' kutracit 
[jnanenâtha tadatyaye 'prthag idnr~1 t.ntrapi kâ kh<ll)~lanâ li 9 

10. yc yc kc 'pi prakasa mayi sati par::imavyomni fobdlüt\·~1kasal; 
(kasâ hy ete=?U nitye mahimani nrnyi te nirvibhâg<-np vibhanti[ 

so 'hrirp nirvyajanit.ya prél tihataka lcmanantasa tyê1svatantradh
[ vastad Y ait.a 'ch·ayaridn1yn m:ty:1 timira parnbocihapra k5saJ:tl l I 0 

11. kâlal:i sarpktllayan knla~ kalayatu srn~ta srjutv âdara<l ajî1aya}:l 
[parat.antrat.am upagato mathnatu va mannrnthal:i ] 

krïçlaçlamba mm nm ba ra $rl1yam iv n svollekharPkhâk ra ma r!l 
~df'hàdy â~r::lyam nstu \'Hikrtarn~1hfinwtw m1 pa~y5mi kim IJ 11 

· 12. ka9 ko 'tra hhor ynrp kn\'ulîkaromi lm}:! ko ~tra l1hor ywp 
[:;ahas5 nih:mmi 1 

k~·l:i ko "tra bhor ya1p p"r<1bodhadhânrn=--ancurvH"9onmattatanul:i 
=pivami Il 12 

bhaYotthabhaya~ha~gadarµ gadasrgalavîdravaQ.fü!l pr·abodhëi
[ dhuri dhïmatam api ~rnkrd yaduddïpanam 1 1 

:-:.n1clhamigahana ta,·ïvih:1ral)âtitrpty udgamat kubhedlkari
[brrrihitarp vyndhit.n ramyadevo hariJ:i 11 

1. Varianlc urldipayan. 
"2. D'après d1~s manuscrits jt' corrigl' sudhcima en >ït•mihûm1i. 

3. Yari~rnle abherJa. <:Pll1· d..rnii•rp stroph1• SPmld1· c1>rrornpuc. 
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DOUZE STANCES SUR LA RÉALITÉ SUPRgME 

l. Goûte toujours la paix et abstiens-toi du perpétuel bavar
dage aux vains propos1 en évitant les (expressions) ' qui es-tu, 
pourquoi, comment, qu'est ~ela' qui encombrent le chemin. Cc qui 
se .révèle (alors) comme la lumière (éclairant) les distinctions entre 
existence et non-existence c'est la m:rnière d'être sans fissure, le 
Vide, le domaine de Siva, 

1

la Réalité, le ~uprême brahman. Quelle 
appréhension objective y (décèlerait-on) ? 

. ~- Une fois écarté l'ïrréel, le réel auquel tu accèdes est lui-n:iêmc 
1rreclz. Irréel ou réel, n'est-ce pas à cc Réel même que lu es iden
tique? 

3. «Toute manifestation est indépend:rntc et non pas duc à la 
~umière (de la conscience) », dis-tu, mais ~lors, si cette difîércnci~~
t10n elle-même se manifeste, ne se manifestc-t-ellc pas, elle aussi, 
dans la lumière ? Abandonne donc ta tendance à hriser cctLc 
bri.sure3

• Si, au cours d'un rêve, on sait que l'on rêve 1 on n'éprouv.e 
pomt de peur quand on reçoit un coup d'épée, qu'on rst noye, 
brûlé ou emprisonné, car ce n'est là qu'un jeu. 

4-5. Quelles que soient les c;hoses que l'on pose sous l'incit.ati?n 
d.e la connaissance et de l'activité4 , dis-moi en quoi c~les se. dls
tmguent de l'inconscient? Et si l'inconscient vibre lui aussi, ne 
(fait-il p:-is partie) du domaine de la Conscience sans <luali~é, 
~llimité, éternel et qui, éminemment réel, échappe à toute r.r•sc 
mtellectuellc ? Si c'est toi qui manifestes les eho:;cs, commr.r~t l tllt~
~ion se répandrait-elle par leur intermédinire? et si ccllcs-ci ma~i~ 
festent cette (illusion) n'est-ce pas grâcr, à toi ? qu'import~, IC~ 
1~ncorc5 , ton éclat demeure indivis. Sinon (si tu n'es pns celui qm 
manifeste les choses), elles n'ont p::is d'existence. Dans les deux 
cns (on ne peut poser d'existence objcclin distincte de la cons
cience). (Toi) gr~rnckur loujour:; satisfail1', spont.~néc, que r1 1'n ne 

1. PhraSl'S t:rPus1·s t·I in!'it..rniflantes. 
·2. On p<•11f Colllpi·i·ndrr a-u~si : Je r<'l'I a11q111•I 111 :1ct•i•tl< 1 ~ 1•sl la r(·alitl· .1. lïns11r-

1•:iss;.iblc (an11/h1ro) el donc ton Soi. 
=~- TU1wigibhr11ir1af1ralw . . i•'u <le mols oi1 .\lrlti1m\·;q.!llpla inslsk sur le l1~rm1• h1·is1•r. 
~. DoiL-on C1llllfH'Pndr1• lmlmw comme 11nl' acli\"il1'• suhlile Pt. l.'riyrï comme l':wlh·il1" 

ordinaire? 

;'!, En r.elll· ol•j1·c1i,·ii.1•. 
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restreint, qui pulvérise l'erreur, oh ! merveille, tu es perpétuelle
ment illuminé t 

6. Tourne ton regard vers l'extérieur tout en passant au-delà 
du sentier du visible (dis-tu) ! Allons donc! Il s 1agit de cette trom
perie à la ressemblance ~e _la ~hai!"°:vfmud.ra_1 : !~ ci:I. de la Conscier;1ce 
libre de dualité n'est m a l exter1eur m a l mter1eur, le domaine 
de l'épanouissement ne leur laissant pas de place. 

7. Tout ce qui se révèle lorsque le flot d'impressions s'épanche 
avec véhémence2 , c'est cela même qu'il te faut observer avec 
intensité : si tu y apparais et apparais encore et encore au début, 
au milieu et à la fin, Oh ! l'univers ( difîérencié) se dissoudra. 

8. La confusion s'épaissit quand on se préoccupe de doutes rela
tifs à la douleur. Les entraves, dues aux erreurs surgies en même 
temps que leur cause, déterminent son extrême variété. On la 
compare à la forteresse des gandharva. Si elle ne se manifestait dans 
le firmament de la Conscience - réceptacle de ralternative dua
lisme et non-dualisme - en quel autre lieu brillerait-elle et quel 
serait (son) ultime refuge: elle dont l'essence est multiplicité ? 

~~. Cc flot (d'impre:;sions), vraiment irréel pendant le rêve, dans 
l'état de sommeil profond ne se manifeste pas; comment le saisirait
on dans le firmament de la Conscience sans limite et par-delà ces 
(états)3 ? 

Si tu dis que dans la veille même, rensemble des objets telle la 
terre existe, là encore, il arrive que grâce à la Connaissance, si ce 
{flot) prend fin, en un instant et en quelque lieu que ce soit, l'en
semble n'apparaît plus scindé (de la Conscience), (ainsi) comment. 
(dans la veille, la Conscience) pourrait-elle être brisée '? 

10. Quelles que soient les apparences manifestées à la f:onscicnce, 
on les atteint en moi, suprême firmament ; car ces rayons qui sont 
en elles (en leur spécificité)i c'est en moi qu'ils brillent indifférenciés 
dans la Splendeur éternelle". Et cette Lumière consciente illimitée, 
autonome, véritable, infinie, sans imperfection, éternelle, spontanée, 
qui disperse les ténèbres faites de deux ennemis irréconciliables 
dualisme et non-dualisme, (cette Lumière) c'est moi! 

1. Bhuiruuïmrulni en tanl. que praLi41H.: prépuratoirc; ou plul ùL une parodir• d1• 
Cl'l te altitude 'l Cf. AnuLh:·l\'<ITIÎ\l'uan~, ici p. 40. 

':!. Impressions tomnw ln l1•rrP.ur, la surprise, la colt'.I'C. lei p. lf>, 2l. 
3. A sa\·oir lurya, q11alrièmP ëL:.ll qui lransccnde les trois aulrcs. 
4. On pourrait trnd11in• n11lrcrncr1l: car les ruvons Lrillenl. en elles d:rns lt~ur sple11-

dl'ur f>ternl'llc et, ('n moi, :t•n k11r) indivision, c'1;st-iJ-ùire indilîérC'nciés. Kiifo a aussi 
le st•ns ()1• brin d'ht•rltl', él d•Jnc insi::.rniflant cl qui ne p1~se nulkmc11l sur la Conscicnc1•. 
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11. Que le temps suscite les parcelles temporelles en les accumu
lant1, que le créateur crée avec ardeur, ou que le dieu de l'amour 
secoue intensément {le cœur humain) selon les prescriptions (de 
Siva) dont il dépend, que ce tintamarre du jeu divin ayant pour 
seul asile le ciel2 constitue les phases successives (menant) à la 
révélation du Soi, ou qu'il ait le corps, etc., pour asile, n'est-ce pas 
dans la grande illusion du changement universel que je les perçois ? 

12. Holà, quelqu'un ! que je le dévore ; holà quelqu'un_! q~e j.e 
le tue séance tenante ; holà, quelqu'un! que je le boive, mm qui sms 
ivre d'avoir mâché la vigueur de la suprême Conscience! 

Siva-le-lion, Dieu charmant, ayant accédé à la plus grande des 
satisfactions en se promenant dans les forêts impénétrables de son 
propre domaine3 , a fait barrir l'éléphant de cette vile difîéren
ciation4. Son apparition fulgure pour les êtres sagaces (parvenus) 
aux cimes de rÉveil en même temps qu'elle met en fuite le~ maux 
·- ces chacals - et qu'elle dissipe la peur inhérente à l'existence. 

1. L'allitération sur la racine kal- produit un effet poëliquc certain mais inlradnisihlc 

en français. 
'2. Éthéré et léger, car le poids du corps et la contrainte du soume ont disparu. 
3. Le Soi. K. C. Pandey n choisi la variante sudhiima, de son beau domaine. 
4. D'après le swami Lak~man il faudrait comprendre: !iiva a mis en pièc~s l'~lépha~l 

barrissant de cette vile diffèrenciation, sens auquel on s'attend ici. Le swrimi gar~ait 
en mémoire une autre version probablement perdue cl qu'il ne m'a pas soumist'. 
Celte dernière strophe n'est sans doute pas de la main d'Abhinavagupta et semble 
tardive. Nulle traduction n'est vraiment satisfaisante. 
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COMMENTAIRE 

Ce chant au rythme saccadé, haletant, paraît à première lecture 
manquer de cohérence. 

Abhinavagupta cherche à désarçonner l'interlocuteur en l'atta
quant sur tous les fronts à la fois 1 d'où les brusques changements 
de perspeotive qui exigent quelques explications. Il pose, sous une 
forme condensée, le problème essentiel de la continuité de la 
Conscience et de la réalité à laquelle peut prétendre le flot d'impres
sions discontinues constituant pour chacun de nous l'univers. II 
traite d'un thème analogue dans sa glose à la Pratyabhijnakarika 1 

d'Utpaladeva : «Le Seigneur manifeste un monde diversifié mais 
dont la réalité consiste en lumière consciente ( prakiifo); le monde 
ayant le Soi pour essence est réel par nature (salyarü.pa); son 
ultime réalité réside dans son identité à la Conscience, identité qui 
demeure infrangible. }) 

Essayons de dégager les articulations de l'hymne ; et d:abord 
raxiome fondamental du système Pratyahhijîiâ : l'identité de la 
conscience et de l'existence ; existe seul ce qui se manifeste à la 
conscience, le reste n'est pas. Tout, jusqu'à nos représentations 
inrnginaircs comme la corne de lièvre et la fleur atmosphérique, se 
ramène à une impression vivante, à une vibration consciente et, en 
tant que telle, existc2 • Ainsi la Conscience indifférenciée (nirvilwl
pa) - existence absolue - éclaire ce qui se manifeste en clic sous 
la forme de remous réels et irréels3 , à savoir les notions dualisantes 
(vikalpa) composant le monde objectif et son agitation, ou sa!f1S<Ïra 
qualifié de jaf/,a. Ce terme signifie conscience émoussée et fragmentée 
parce que le voile qui la recouvre ne laisse passer que de pâles 
reflets de la Lumière divine. Sont considérés comme ja<J.a-i ln 
conscience de l'état de veille aussi bien que l'insensibilité dµ 
sommeil profond. Mais ces aspects d'une conscience imparfaite ne 
subsistent qu'à l'intérieur de la Conscience ultime et indifférenciée. 
On compare donc cette Conscience au firmament vide qui contient 
néanmoins une multiplicité infinie de choses sans être marqué par 
elles. Le Vide a pour énergie vyomavamcfom·ï, ' souveraine· du 
firmament', au niveau de la p~irole suprême et indivise ( paravâk), 

1. II.IV.20 vol. Il, p. l~l. 
2. cr . .'.1.1.~1., p. 117 sqq. 
3. Autre expression de la lumière infii1i1~ cnveloppanl U•1ü·brcs cl clartés. Ici p. '2ï. 
4. Cf. Bodhapai\cadasikà, sl. I. 
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source du signifiant et du signifié. Lorsque cette énergie descend 
dans la sphère de la pensée et de l'ego que caractérise la parole 
~ous forme de bavardage1, allant de notion en notion, de mot en 
mot, la vibrante énergie devenue gocarï2 se dé~rade à mesure qu'elle 
se différenéic et se sclérose. Si ces énergies de la parole ( gocarï) 
~'empressent toujours à dissimuler l'essence véritable, c'est en 
rnison du bavardage ininterrompu, car le tlot des notions ne 
s'écoulcr~it pns en l'absence des mots auxquels i,Lse trouve néces
sairement u:;~ocié3• 

Pour vibrer au contact du spandaoi, la conseicncc ralentie (cilla) 
doit recOU\Ter son dynamisrne

1 
rester à l'écoute, réceptive, et ù 

cP.Ltc fin il lui fau L se vider et se libérer des connaissanccs-cn
rclation et. du discours intérieur ou extérieur qui, sans répit, les 
<1ec:ompag1w. Alors souple, vivc

1 
alerte, au diapason du seul présent! 

.=-;ans choix ni alternative - et donc dans la paix - la conscience 
pourra i·épondrc instantanément à la grâce qui est pure gratu.ité. 
Le spanda sera perçu en son unité originelle et non dans le multiple 
comme il l'est ù l'ordinnirc sous l'influence des notions (uikalpa). 

Ainsi, sou~ ]P, tumulte des idées et des sons s'étend le calme 
parfait pour qui accepte l'apaisement radicnl du Vide; d'où le 
conseil de retrancher les vains propos qui s'obstinent à meubler 
ce vide. 
. Les phruscs creuse~ supprimées, toujours vigilant ù l'égard du 
llux insél;ablc, la vibration saisie à l'intérieur de la plénitude, on 
appréhendera la Conscience comme le domaine immense et vide 
qui fait tout resplendir parce que indifférencié. Ce domninc !1

1

?fîrc 
,.n cfTet aucune prise ni à une signification quelconque, m .a un 

1. S1u11jfllp•t. 
:l. Gr111 au sens Lk paroh~. Spnnduniri.iaya 20. . 
3. Id., ~I. 'tï qui reproduit la U1r:'sc du grammniricn Rarlrhari. Ceci l'.·voqllG ~il r1_uoli-

di1·11nelé innulhL•11Liquc d~ I'èlrc en ehute qui s'3b:lndonne à l'c~p 1":l'i 1mce ct.alce. et 
publique <lu ' on', dëcrite par M. Heidegger pour 11ui Je 'ùll dit' d1' la c?nvt•rs~lion 
q11otidiennc St' confond an•c la non-vérité et coupe k contact avec le recl, l>risanl 
toute relai ion 1•ntrc cc qui esl dil el la chose dont on p:.Hk. On ne ch1·1·clte pns l;rnl à 
comprendre la chose rprn cc f{llL~ l'on dil au sujet de la chose. Le mol tlt:\"ÏeHl la c_h~sc. 
Pt>rdunL co11Lnct ë.lV<'C l'êlre, l'homme se hornc à assimiler des apparl'nc1~s. f.1•t l 1' sc1ssLon 

inil ialc d<~ la pa1·01i~ et de son objet constit11c le uavn1•ctngc • 
LPs rav::iges du discuu1·s s'ètcnùent. à Loule fa vie, dans la lolnlilê Lie ses manil°L'slaLlons. 
l.;i c111·iosiLL: - ù 1tvi111.!llc rien n·i:sl caché __ Je ftlil sa11lc1· d'lllll' ~1pparcuœ à l'a11lr~· 
cl'oü l'équivoque qui, avec le l>tl\·:uoage et la cul'iosilô, conslit11ent l\!Lrn Lll\chn de 
lui-mèmt', t•tlLit'.·rcmcnl absurlié pnr le • on'. Mar/in Jleidey~7er. L'~/rP. el le temps, 
traduction H. Boehm et A. th.' \V:tt~lhens. Gallim:ird, 1\)6-1, pp. 1;1~-tG:\ sm le' on', 
p. '.:W7-'20~ sur le uava1·dage dissimulateur; p. :2.t t-·2.1~ sur la curiosil6 cl 8011 agil.é.!lion 
i11ccssnnl1~; p. ~13 sur l'équivuqttl' (cf. molia) qui s'ensuit. Souci 1.!L préoccup:it ion 
juu1•nl Ull rùl8 fonùamcnlal pour Hciùel:!~er rp. '22.Z-·23-1) et pour Abhinnva~upla. 

-1. Acte primordial qui est ,·il.JraLion de haut1! fréqum11~e. Ici p. l3, '.l;L 
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objet signifié ; car tant qu'il y a prise il ne peut y avoir de \·èritable 
vide. Le seul Sens véritable par-delà les particularités rPlP.v<' donc 
du domaine infini de Siva à jamais apaisé (strophe 1 ). 

Le couple existence-inexistence ne concerne que l'objet ; ~cul 
existe vraiment le sujet qui les perçoit, à savoir la Conscience (st. 2). 

A celui qui croit en l'existence des choses indépendamment de ln 
conscience qu'on en a et qui s'efforce de mettre un terme à leur 
difiérenciation, Abhinavagupta objecte que cette difTérenciation ne 
se montre que dans la conscience indifférenciée et par elle. En cc:-; 
conditions s,obstiner à ' briser la brisure ', n'est-ce pas cor-tinuer ù 
engendrer le diflérencié en y ajoutant une brisure de plus "? L'essP.n
tiel consiste à reconnaître l,écla.t indivis de la Conscience P.t.f'rncllP
ment sous-jacente et que rien n'affecte ; en conséquPncP-, êtrn 
conscient du difiérencié1

, c'est être quand même conscient. ~c 
l'éprouve-t-on pas dans le rêve ? il suffit d'avoir conscience de rèver 
et l'on ne souffre plus des événements du rèv~ qui apparàiss••nt. pour 
ce qu'ils sont, un jeu de l'imagination du rêveur (strophe :3). 

Quand on examine les états objectifs relevant de la conn:.1 i~s<mc·e 
et de l'activité ordinaires, on se rend compte qu'il n'y a lù encor~ 
que jacJ,a, ignorance et manque de lucidité; si~ faisant C"nsuit<~ 
abstraction de la connaissance et de ractiYité, on ;:,ipprofondit 
l'ignorance, on s'aperçoit qu'elle relève du domaine de Siva puis
qu'elle fait vibrer la conscience. Si l'on s'enfonce davantaµ-c d que~ 
par-delà l'ignorance, on parvienne au sujet <.'onsriP.nt sourr~ de ln 
lumière, on se saisit soi-même comme le Soi. Qmmd <'n fin on 
considère l'ignorance, elle aussi, comme identique au Soi~ on ritteint. 
la réalité du Soi cosmique, et c'est là l'illumination, hl gloire, la 
liberté (4-5). Ainsi l'adepte du Trika ne repousse jamais noms d, 
formes à la manière d'un Sail ka ra, il les ~ssimile en lu i-mêmc. 

Abhinavngupta précise à ce sujet : «On g'assure OP. la liberb-~ 
partout évidente de I1ètre conscient (cela na) du fait que le conscient 
identifie à soi les choses inconscientes (il les révèl~ par la conscienct~ 
qu'il en a) ; l'inconscient par contre n'H pas ln capacité de mani
fester autre chose. »~ 

Si l'on est spontanément illuminé, à quoi bon procédés et atti
tudes mystiques? Le yogin lors de l'attitude dite de Siva pose son 
regard sur le monde extérieur sans but définii sans s'intéresser au 
visible, ceci implique pourtant un reste d'opposition entre interne et 
externe3 , alors que le ciel de la Conscience n'a que foire de la dualité. 

l. Jarja, partiellement inconscient en lanl f{Ue privt' de ln parfoilc cnnsciPncc de soi. 
2. J.P.v. JJ.IV.9 vol. If, p. 150, !. 4. 
3. Ou deux contraires (dvandCJa). Sur ln bhairrwamwlrcï, cf. An11bhavnni,•cdnna, 

ici p. 38-42, 46 
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Plutôt que d'ouvrir les yeux avec timidité sans oser franchement 
regarder, mieux vaut scruter sa propre réaction durant les mouve
ments instinctifs de la conscience1, explosions de colère, de terreur, 
de désir, en vue de constater si, même là, du début à la fin du 
paroxysme émotif, la prise de conscience de soi demeure ininterrom
pue sans subir aucune variation, car selon Bartrhari ~ est réel ce 
qui existe au commencement, à la fin et au milieu, et ce qui ne se 
manifeste pas ainsi (mais seulement à un moment donné) n'a certes 
d'existence réelle que dans cette mesure même »z. 

Abhinavagupta exprime ailleurs3 une idée analogue : <i Il faut 
de toutes les manières possibles éprouver par le cœur Isvara comme 
ragent ; si je me reconnais identique à Lui, d'agent limité je rede
viens ce que je suis essentiellement: Agent universel.>) En tombant, 
les objets entraînent dans leur chute leurs limitations et seul le 
sujet illimité demeure4 (6-7). Alors, se demandc-t-on, d>où vient la 
confusion si elle ne se rattache pas directement aux émotions? 
Elle prend corps, répond Abhinavagupta, par la faute des préoccu
pations et conjectures qui portent sur la douleur. Sa très grande 
Yariété dépend des nombreuses entraves que provoquent les 
erreurs, elles-mêmes causées par l'illusion. Mais celle-ci n'a guè~e 
plus de consistance qu'une forteresse de musiciens célestes surgis 
Jes nuages. Sous son apparence multiple et différenciée, elle a pour 
réceptacle la conscience et se confond avec elle (8). . 

Abhinavagupta montre ensuiLe que ·les états de veille, sommeil 
et extase ne peuvent briser la continuité de ln Conscience : le flo_t 
des impressions ordinaires ne se manifeste pas dans le sommeil 
profond ; reconnu comme irréel dans le rêve, on ne l'appréhende 
pas dans le quatrième état (iurya), ce firmRment vide de. la 
Conscience par-delà veille et sommeil. Pourtnnt, durant la ve.ille, 
la Conscience n'est-elle pas soumise à de constantes interr~ptwns 
et fragmentée par des choses «réelles » douées d'une ex~stcncc 
propre ? A celte objection Abhinava répond que, là encore, 1.l s~~ffit 
que la Connaissance jaillisse pour que le flot prenne. fin et, a. l ins
tant même, plus rien n'apparaît séparé de la Conscience. Re~l est 
donc le monde pris dans sa substance-Bhairava ; mensongère, par 
contre, la vision de la dunlité qu'on lui su~impose .e~ l'i~agi~ant 
comme séparé du Tout (Bhaimva ou de S01) et exterieur a lm (9). 

1. MèmP conseil donnê nu si. '.W d 11 Mahopa<lt.'favirp~alika l'i. a11 ~L. t) ùe L\nulla· 

r8~tikâ. 
2. A ce momenl-ltL Yadûdarz ca yadanle ca yanmadhye tasya satyatii 1 

na yadabhâsate tasya safyatuaq1 tâvad eva hi l I Spandanirt.1aya, sl. 5, p. 18. 
3. I.P.v. Il.IV. si. 9 vol. li, p. 149. fin. 
-1. I.P.v. Il.IV. si. <J, vol. JJ, p. 149. 

6 
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Dans son Vivaral)a 1 Abhinavagupta <.léclure à cc sujet:« L'inexis
tence ne peut devenir quelque chose. »Ainsi l'univers existe réelle
ment en tant qu'énergie divine, à la fois une en sa liberté et multiple 
en la yariété infinie de son jeu. Bien qu'unique, le monde apparaît 
rlifîérencié dans le miroir du Soi dont il ne peut être scindé : 
<i L'homme libéré saisit les choses comme ses propres constituants, 
son propre corps. Parce qu'il leur transmet la Réalité -- son 
essence - les Traités Le nomment berger et souverain (pali). Mais 
s'il les voit séparées de lui, telles que l'énergie d'illusion les diffé
rencie, alors, lié par elles, il fait partie du troupeau asservi (pafo/»2• 

Tout prend place dans le Je et là seulement. Sans ces explications, 
on ne comprendrait pas l'obscur verset 10, en apparence contra
dictoire, puisque les choses se manifestent indivisibles et insépa
rables de la Conscience et pourtant avec leurs caractères spéci
fiques, la montagne sous forme de montagne, l'<.1rbre sous forme 
d'arbre, comme des reflets se déploynnt dans l'orbe du miroir3 • 

« Çcs choses, même perçues distinct.es et changcrlntes, c'est dans 
l'Hlomogénéité (samalii} qu'elles se montrent ainsi»\ à savoir dan~ 
l'égalité d?unc eonscience irnp~ssiblc et pure pnrcc que sousLraitc à 
tous les contrastes. 

Le Je réalisé en sa <li,·inité comme la lu mièrc conscicnlc dénuée 
du factice, infinie et libre, disperse par sa splendeur l'obscurité des 
spéculat.ion::; centrées autour de la dualité et de la non-dualité, ces 
deux opposés étant ainsi exclus de la Vic par Abhinavagupta. 

Dans ces conditions, qu'importent les trois facteurs prépon<lé.:. 
rants du monde : Brahman, le dieu créateur, Kama, le dieu de 
l'amour ch3rncl et mahtïkiila, le temps qui sans répit amasse ses 
atomes en ajoutant instant à instant. Que le jeµ divin dont dépen
dent le temps, Brahman ou Kama consiste en une progression vers 
des états mystiques supérieurs ou se rapporte au domaine inférieur 
du corps, il n'y a là qu'musion de Ghangement (si. 3). Plus encore, 
du point de vue ultime et par-delà l'éveil, réaliser la Réalité est 
une illusion, ne pas la réaliser en est une autre (sl. 11 ). 

S'inspirant du drame, Abhinavagupta change tout à coup de ton 
mais non de thème : mon corps ayant mastiqué lui aussi la nourri
ture substantielle et puissante du Soi - la Conscience -, ivre de 
son unicité, ne voyant en tout et partout que moi-même, me voici 
devenu le théâtre où, unique nctcur, je me joue la comédie : quel 
autre que moi puis-je en effet dévorer, quel autre qnc moi puis-je 

1. P.Ts. sl. '24-25, p. 258. Et ici p. 70, cilaLion ùc l'i.Px. vol. li, p. 181. 
'2. I.P.v. III.11.3, vol. JI, p. 220. 
3. A cc sujel, cf. ici p. 8 cl p. 3;J . 
.i. cr. P.Tx., p. 18, 41 a ·H. 
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nssuillir et ~1battre, quel autre puis-je boire ? Ainsi suis-je le dévo
rant et le dévoré, le meurtrier et la victime1 ••• Ceci rappelle l'atti
tude de ohairava2 : tout ce qui surgit soudain sur le théâtre de 
l'univers identique au Soi, est absorbé aussitôt par le yogin et, 
quoique <lemcuré\nt visible, fait sans répit retour à l'indifférencié. 

Et AbhinaYagupta conclut : que le jour se lève et aussitôt les 
sombres angoisses de la nuit se diss.ipent comrrie les chacals 
s'enfuient au rugissement du lion, Siva, errant dans les profonds 
fourrés 3 d..:~ son propre Soi. L'éléplrnnt qui barrit de terreur sym
bolil'e un monde lourd et bruyant. 

l. ~uto11s • 111ïl s"ngit ici <J'ncles ronùamentaux tels la rnort, l'assouvissement de lu 
f:iim l'i d1• 1:1 sc 1ir_. non plus d'idées l'l de sentences creuses rdativcs au HéPl. Cf. ici 
p. 6•. 

~- Cf. .·\nulih11\·:mi\·~·<larrn, l'l la blwiravimudrâ, ici p. 41, 46. 
3. lm1il•11i•l ralill'~ ~ lïgnor:rnl '! 



-76-

MAHOPADESA VI~SA TIKA 

1. prapancottïrl)arüpaya namas te visvamürtaye 1 
sadanandaprakasaya svâtmane 'nantasaktaye l I 1 

2. tvarp tvarp evaham evahaip. tvam evas1 na câsmy aham 1 
aharri tvam ity ubhau na sto yatra tasmai namo namaQ. Il 2 

3. antardehe maya nityarp tvam atmâ ca gave~ital) J 

na dr!?tas tvarp. na caivatma yac ca dr§tarp. tvam eva tat Il 3 

4. bhavadbhaktasya sarpjatabhavadrüpasya me 'dhunâ J 

tvam âtmaruparp. sarp.prek~ya tubhyarp mahya1p. namonama}:l 11 

5. ctadvacananaipu.Q.ya111 yatkartavyeti mülaya 1 

bhavanmayâtmanas tasya kena kasmin kuto layai) 11 5 

6. aharp. tvaip lvarp. aharp ceti bhinnata nâvayolf kvacit 1 

samadhigrahar.iecchaya bhedasyavasthitir hy asau 11 6 

7. tvam ahaf!1 so'yam ity adi nünaiµ tani sada tvayi J 

na labhante · cavakasarµ vacanani kuto jagat li 7 

8. alarp. bhedânukathaya tvadbhaktirasacarva~at 1 
sarvam ekam idam santam iti vakturp ca lajjate Il 8 

9. lvatsvarüpe jrmbhamai:ie tvarp caharp. cakhilarp jagat 1 

jâte tasya tirodhane na tvarp nâham na vai jagat li 9 

10. jagratsvapnasu~uptyadya dharayarps ca nijal) kalal) l 
svecchayâ bhasi na tavan ni~kalo 'si ca tattvatal) 11 10 

11. tvatprabodhat prabodho 'sya tvannidrato l~yo 'sya yat 1 

atas tvadatmakarp. sarvarp visvarp sadasadatmakam JI 11 

12. jihva sranta bhavan narnni manaQ srantar11 bhavatsmrtau 1 

arüpasya kuto dhyanarp nirgm:iasya ca nama kim ll 12 

13. pürQasyavahanarp kutra sarvadharasya casanam 1 

svacchasya padyam arghyaii. ca suddhasyacamanarp kutal) Il 13 
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14. nirmalasya kutal). snanaip vastrarp visvodarasya ca 1 

nirlepasya kulo gandho ramyasyabharal}arp. kutal). 1114 

15. niràlambasyopavitarri pu~parp nirvij.sanasya ca 1 
apral)asya kuto dhüpas cak~ur hinasya dipakal) IJ 15 

16. nityatrptasya naivedyarp. tambülal!l ca kuto vibhol_i 1 

pradak~i~am anantasya 'dvitiyasya kuto natil). 1116 

17. svaya111 prakasamanasya kuto nirajanarp. vibho{l J 

vedavacam avedyasya kutal) stotrarp vidhïyate 1117 

18. antarbahis ca pürl)asya katham udvasanarp bhavet 1 
bhedahïnasya visvatra katharp. ca havanaJ!l bhavet 11 18 

19. pü~asya dak!?il)a kutra nityatrptasya tarpaQam 1 

visarjana111 vyapakasyapratyak~asya k~amapa:ç.am 1119 

20. evameva para puja sarvavasthasu sarvada l 
aikyabuddhya tu sarvese mano deve niyojayet li 20 
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LA VINGTAINE RELATIVE AU GRAND ENSEIGNE~IENT 

1. Hommage à Toi, mon propre Soi aux énergies infinies, lumière 
consciente et félicité éternelles; (hommage à Toi) sous ta forme 
concrète d'univers dont l'essence transcende le déploiement des 
phénomènes. 

2. En qui1 Tu es Toi, et moi je suis moi, en qui Toi seul es et moi 
je ne suis pas, et en qui il n'y a ni Toi ili moi, à Celui-là je rends 
hommage l 

3. Toujours j'ai ardemment cherché et Toi et Soi2 à fintérieur 
du corps. Lorsque ni Toi ni Soi n'y _sommes perçus, Toi seules perçu. 

4. T'ayant contemplé sous la forme de Soi, maintenant que je 
suis devenu identique à Toi, de moi, Ton adorateur: va le salut à 
Toi, à moi. 

5. Di~e : ' il faut faire ceci ' n'est que tournure de style, car pour 
qui est identique à Toi, d'où viendrait l'absorption! en qui et de 
quelle manière (serait-elle possible)3 ? 

6. Dire : ' je suis Toi et Tu es moi', jamais, nulle part4 n'existe 
une telle distinction entre nous deux. Un semblable état de diffé
renciation trahit en vérité le désir de s'emparer du samiidhi5 • 

7. Dire:' Toi, moi, c'est lui, etc.', ces expressions certes toujours 
en Toi ne trouvent jamais place en Toi6 ; à plus forte raison un 
univers (distinct de Toi). 

8. Dès qu'on a goûté la saveur de Ton Amour, plus n'~st besoin 
dè discourir au sujet du différencié. On devrait mêm~ rivoir honte 
de dire : ce tout est un et apaisé. 

1. Textuellement yatra, là oü, ce qui r~ppcllc le dhfiman réceptacle neutre de rnJJ
solu indifTérencié. cr. ici p. 6 et p. 3'2. 

2. Dirn ' le' Soi pour traduire alman c'est l'objccli\•er, le projeter hors de soi. 
3. Celte strophe est corrompue, la construction grammaticale, impossiblr,. ,\l ülayü, 

' par principe ' ou : si l'on approfondit ccLte expression ' il faut faire ceci ', s'absorber 
en Sivai en allant jusqu'à sa racine ? Nous lisons aussi bhavanmayalnwnr1.-; et non mriyd ... 

4. Selon les deux sens de na •. lwacil. 
o. Extase oll fond loute dualilé. 
6. En tant qu'exislcnce séparée. Cf. P.T.v. o Les limitations de forml', de causalité, 

de temps el d'espace, ceci, ainsi, ici, mriinlenrmt, clc., ne peuvent exister t!TI cc suprême 
anullara. • p. 5. Voir ici p. Gï. 
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9. A l'épanouissement de Ton essence (surgissent) Toi, moi et 
l'univers entier. A son retrait\ il n'y a plus ni Toi, ni moi, ni univers. 

10. Tu te révèles à Ton gré comme un acteur assumant les rôles2 

qui \ui sont propres : veille, rêve, sommeil profond, etc. ; mais en 
réalité Tu ne joues aucun rôle2• 

11. L'uqivers s'éveille quand Tu T'é\·eilles et il ·sè couche ·quand 
Tu T'assoupis. Ainsi donc ce tout, existant et inexistant, est iden
tique à Toi3.. 

12. La langue s'épuise (en vain) à réciter Ton nom ; la pensée 
s 1épuise à T'évoquer. Comment donc contempler le sans-forme et 
comment nommer le sans-attribut ? 

13. A quoi bon l'invitation rituelle' pour le Parfait et un piédestal 
pour le support universel ? Pourquoi eau lustrale et ablution pour 
le limpide et rinçage de bouche5 pour le très pur ? 

14. A quoi bon le bain rituel pour rimmaculé, un vêtement pour 
qui renferme l'univers en son corps !6 A quoi bon l'huile odorante 
pour qui ne peut être oint et une parure pour le Charmant l 

15. A quoi bon un cordon sacré pour qui ne dépend de r~en,
1 

> 

une fleur pour qui n'a nul besoin de parfum, l'encens pour qm n a 
ptis de souffie8 , une lampe pour qui n'a pas d'yeux? 

16. A quoi bon une offrande de nourriture pour !'éternellement 
rassasié ou le bétel pour !'Omniprésent ? A quoi bon faire le tour' 
de l' In fini et saluer le Sans-Second ? 

17. A quoi bon l'offrande de lumières à !'Omniprésent qui res
plendit de son propre éclat ? A quoi bon, pour l'Inconnaissable, 
composer un hymne de louange fait des paroles du Veda ? 

1. Tirodhâna, se dissimuler, se cachrr et disparaître. 
2. K~la fonction subtile s'oppose à ni#wla, indivis, sans partie, n'ayant. _d~n.c 

aucune fonction. Comme la fonction d'un acteur, dans la perspective de son acti't'tl(', 

e'C'sl un rôle, je lradt!is ici kalti par rôle. 
3. Cr. pour le sens la Spnndnk~rikii I. 
4. On reprend ici le thème du rite et. de ses diverses pnrties. 
5. Acamana, rite prélimimiire, obligalnirc : on hoit pur t.roi~ rois de l'eau d:ins Il' 

creux de la main en récitnnl des formules. cr. H, Brunmr-Lachaux, p. 8, 4'l sqq. 

Voir note 'Z p. 84. 
fi. Il ne peut être enveloppé d'un vêlement, lui qui c?nlicnl tout en son 'giron'. 
7. On porte le cordon sacré en guise de protection et Sivn n'f'n a <tHC fnire, il n'r:st 

~uspcndu à rien, lui le protecteur qui échnppe à toute protection. 
8. L'encens n pour but de purifier le soutlle. 
'd. Rite de la circumnmbulalion. 
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18. Comment y aurait-il à fintérieur et à l'extérieur libération1 

pour le Parfait 'l Et comment ferait-on une oblation pour qui 
réside partout indifférencié ? 

19. D'où viendrait un salaire sacrificiel pour qui possède tout, 
une libation pour satisfaire l'éternellement satisfait1 ou le congé2 

pour l'Omnipénétrant, le rite expiatoire pour l' Imperceptible ? 

20. D'une pensée bien unifiée, qu'on fixe l'esprit sur Dieu, 
mattre universel. De cette manière seulement (s'accomplit) en tous 
temps et en toutes circonstances la suprême adoration. 

1. Udvâsana, on libère le dieu resté présent. dans son support, stat.uette ou image, 
durnnt la cérémonie. Expulsion. 

2. Visarjana, rite final de renvoi. 
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COMMENTAIRE 

Abhinavagupta se situe au vif de l'anupaya, par delà toute voie, 
en Paramasiva, pour transmettre son plus haut message : dès que 
l'on a reconnu son identité à Siva, il n'y a plus rien à faire, pas 
même à s'absorber en lui. 

1. Siva est le Soi de l'homme et de l'univers, à la fois immanent 
au déploiement phénoménal et le transcendant. 

2. Abhinavagupta examine toutes les relations possibles entre 
Di~u. et l'homme du point de vue de la philosophie et de la ?évotion 
rehg1euse 1 

: la dualité du Toi et du moi que perçoivent 1'1gno~a_n~ 
ou encore le dévot à la recherche de Dieu ; la non-dualité ou umc1te 
divi~e : Siva exis~e seul et je suis,moi.)perdu en lui2 ; leur nég~.ti~n, 
dualisme et momsme étant renvoyés dos à dos en tant qu idees 
fo~gées à l'égard du Réel ; enfin leur double acceptation, car si ce: 
pomts de vue sur la Réalité sont erronés quand on s'attache a 
l'un d'eux, ils ont place en l'indicible Tout qui les contient simulta
nément, Paramasiva n'excluant rien. En lui le Toi et le moi existent 
s~par~s'. en lui le Toi règne souverainement, en lui encore il n'~ a 
m Toi DI moi. En conséquence, pour le partisan du Trika, adora.t10n 
et hommage peuvent s'intégrer de façon naturelle à la vie myst1.que 
sous forme de jeux d'amour entre le Toi et le moi mais à l'intérieur 
de l'absolu. 

Ces divers aspects vont traverser vertigineusement le c?3~r 
d' Abhinavagupta au cours des stances suivantes, tantôt ?ccueilhs, 
tantôt repoussés selon les subtilités de l'expérience mystique. 

l. Les mysliques de Lous temps et de tous lieux se rejoignent dans l'expérience ~écue, 
mais selon le moment ils mettent l'accent sur la séparation d'avec Dieu et la subissent 
comme une douleur, ou font d'elle le tremplin d'un immense élan d'amour. Ils i~sist~nl 
à d'autres moments sur la transcendance divine, à d'autres sur l'inexprimable mrus1on 
d'amour par-delà tout aspect i mais toujours, ils le savent, quel~ ~~e soient ~es ~lans 
d'nrnour et les cris de la s~paration cette Vie se déploie dans la d1v1mté, car Dieu, àme 
cl univers résident en Paramasiv; d'une indicible manière. L'illuslralion de l'image 
vue dans le miroir pourrait. mettre les mystiques d'accord : le monde el sa multiplicité 
existent; en un sens ils sont réels puisf1UC perçus comme tels; mais ils n'existent pas 
comme séparés de Dieu et extérieurs à lui, Dieu étant le miroir dans lc11uel ils se 
déploient. Où donc le mystique percevrait-il et l'univers et lui-même si ce n'csl en 
Dieu? A ce sujet, cr. ici p. 3'2-36. 

2. Cf. Al-l:lallâj, Diwan, p. 31 de la trad. L. Massignon, Qasida IX:« l. Je m'étonne, 
el de Toi et de moi, ô vœu de mon désir! 2. Tu m'avais rapproché de Toi, au point que 
j'ai cru que ton •c'est Moi • était le mien. 3. Puis Tu t'es éclipsé dans l'extase, tant 
qll't>n Toi tu m'as dispensé de moi-même ... •· 
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3. Puis Abhinavagupta semble revenir à son t>xpérience <Ht 

moment de la quête ardente du Toi et d~ Soi encore séparé~ et qui 
s'achève par leur fusion totale. Alors les idées erronées du toi et du 
:w..oi ~Iles qu,il les ii:ri~ginait font place, en s'effaçant, à une seule 
Réa~ité, Siva, Toi. 

4. Découverte du Soi intérieur puis identité à Siva, voici les 
deux étapes de la voie; a~trement dit on reconnaît d'abortj Sivn 
comme le Soi, puis comme l'univers entier en tous se~ asp~cts. 
Le mystique commence par se désintéresser du monde des phéno
mènes afin de mieux savourer la béatitude intime de So~ ; plus 
tard, l'absorption devep.ue constante, il vit perpétuell~ment en 
Siva, servitude et douleurs lui apparaissant désormais comme un 
jeu divin. Cette identification, qui correspond à l'étap~ d'égalisa
tiont OÙ le Soi est perçu dans runivers et l'univers dans le Soi, étant 
de n~tqre mystique, échappe à la logique et à ses mode8 d'expres
sion : le pur sujet excelle à saluer Siva et à se saluer lui-même en 
manière de jeu ; jeu spontané à l'intérieur de fidentité. Ainsi le 
suprême Amour ne se trouve pas exclu ; ineffable échangP entre 
l'ârpe et Dieu où les notions différenciées (vilcalpa) subsistPnt dans 
l'indifférencié (nirvikalpa) et l'indifférencié dans le difT~rcnci~. 

Abhinavagupta s'attaque ensuite aux idées fallacieuses que s~ 
font les mystiques non encore parvenus à CP-tte ' reconnais~~nce ' : 

5. A ceux qui précoqisent une tàche à accomplir, il riposte que 
du point de vue ultime (anupaya), la plus haute d~s tâche:-;, 
l'absorption même, perd tout sens puisqu'il n'y a plus per~onne en 
qui s'absorber. 

6. Comment po'4rrait-on, d'autre part, nflirmer ' je ~ui~ Toi ou 
Tu es moi ' ? Toute prise de conscience de l'identité fait déchoir 
d'un degré, à savoir, de la suprême bhairavïmudrâ à la kramamudra2 

qui pose encore une distinction entre le Toi et le moi a fin de les 
identifier. Une telle prise de conscience revient à 'saisir' le snmiidhi 
(extase), et ne peut avoir lieu au sein de la parfaite identit~. 

7. Le verset suivant développe ce thème en se plaçant. à deux 
niveaux : d'abord celui de nos idées exprimées par' moi. toi, cela ' : 
puis celui de l'univers tel que nous le percevons. Bien qu'ayant 
pour assises Paramasiva et lui seul, ni nos idées ni le monde rn~ 
résident en lui comme un contenu en un contenant : rxistenccs 
séparées qui pourraient être détachées de lui, mais plutôt: nous 

l. Kramamudrà, cf. ici p. 40-4'2 . .M.:\I., p. 50, 57 sqq., 137, 158, 17·1 ~fJ<l· 
~. Voir à ce sujet l'Anubhavanivedann, à ln fin de mon comrnentairr oü ic nt' 

rais qu'cfficurer la question, mai:i peut-on faire pins 1 On se dcmn111lt• s'il S\l!!ÎI. d'urH' 
expérience aussi élevée ou plus simplement du moment oi1 l'on essaie <l1~ comprùndn• 
et d'exprimer cc que l'on vient d'éprouver d'indicible. faisant ainsi une distinction 
entre soi-même et Siva. 
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l'avons vu, comme des images dans un m1r01r n'ayant d'autre 
existence qu'en lui. 

8. Lorsque fusionnent en un suprême Amour, Siva, le Soi et 
le monde1 et que le différencié s'évanouit. mettre en parole cette 
expérience mystique en affirmant l'unicitk du monde et sa paix 
totale, n'est-ce pas ici encore le projeter hors du Soi2

• Honte donc 
à qui parle ainsi. L'Un est plongé de telle sorte dans l'Unité que 
l'Un même n'est plus ; et l'Unité ne peut être extraite des choses. 
A la fin Paramasiya seul demeure. 

9. Et voici maintenant la révélation concernant Siva, le moi et 
l'univers : leur apparition et di~parition constituent la marée de 
Paramasiva, océan sans limite ; en avançant, il déploie Toi, moi 
et univers ; en se retirant, il les résorbe et les cache en lui-même. 
Ce rythme éternel forme la pulsation de la vie divine. 

10. Ou selon une autre image, Siva peut à son gré assumer des 
fonctions variées de veille, sommeil, etc.; déployant toutes ses 
énergies, il danse glorieusement et resplendit sur le théâtre de 
l'univers dont il ·est I1unique acteurs ; mais s'il revêt tous les. r.ôle.s 
à la fois, il ne s'identifie à aucun en particulier parce que ind1v1s, 11 
est sans fonction spécifique. 

11. Le monde a donc Siva pour essence et dépend de lui pou: se 
manifester et se résorber, selon le rythme de l'astre divin qui se 
lève et se couche à l'horizon. 

12. Dans ces conditions, comment pourrait-on rendre extérieure
ment hommage au Seigneur ? Abhinavagupta prend un à un les 
éléments du rituel et montre, non sans ironie, la vanit~ d'un culte 
externe qui réduit la divinité adorée à l'état d'objet' .. 81 la conte.m
plation en esprit de Siva, la récitation du nom divi11:,. l.'évo~at1on 
par la pensée ne concernent en rien l':Btre indifTérenc1e, mfim, sans 
attribut, à plus forte raison les pratiques cérémoniales

5 
! 

13-19. L'adorateur commence par vénérer le trône e~ in:oque l~ 
présence du dieu invité ainsi à s'asseoir en ce lieu particulier. Il lm 
offre l'eau lustrale (arghya) comme à un hôte respe,cté; cette eau 
préparée selon des rites en récitant des formules et a laquelle on a 
ajouté du sésame, du riz et d'autres ingrédients, répandue sur la 
tête de l'idole, servira en plusieurs occasions ; offrande également 

1. Lol..-a a souvent le sens d'humain, l'ensemble des hommes. 
2. On peut aussi interpréter différemment cette strophe : le monde perd tout 

charme comparé à l'amour pour Siva ; même purifié et apaisé, il n'a plus aucune 
saveur lorsque surgit la suprême bhakti. 

3. Sïvasütra 11 r, 9 sqq. 
4. Ici p. 60. 
5. T.A. 11.25 : Du point de vue ullirne, Abhinava dcclare : i Sans adorateur, pas 

d'adoré, et sans adoré, pas d'adorateur. • 



-84-

d'eau sur ses pieds (pâdya) et dans sa bouche (âcamana). Puis 
l'adorateur baigne le Dieu, l'oint d'huile parfumée, de produits 
variés, poudres de santal, safran, musc, etc. ; il revêt la statue de 
Siva de vêtements, de fleurs odorantes, d'ornements : ceinture, 
cordon sacré, boucles d'oreilles; il l'encense en brûlant des parfums 
devant son nez. Ensuite, tenant à deux mains une lampe de métal, 
il décrit trois cercles à la hauteur de la tête, du cœur et des pieds 
de l'idole. Après le repas consistant en offrandes de riz, condi
ments, fruits, etc., il lui donne des feuilles de bétel en vue de 
parfumer sa bouche. Il tourne alors plusieurs fois lentement autour 
de la statue à partir de la droite et effectue la grande prosternation 
des huit membres. La purification qui succède se fait avec des 
lampes de formes variées, agitées sous les yeux de l'idole ; après 
les chants de louange en son honneur, la cérémonie s'achève sur les 
rites de conclusion ou de libération1• Puis on verse l'oblation dans 
le feu sacrificiel et on distribue aux célébrants les honoraires rituels. 
Le fidèle procède alors au rite appelé larpal)a, laissant tomber de 
ses doigts des libations d'eau consacrée afin de ' satisfaire ' totale
ment le· dieu invoqué. Enfin, il donne congé à Siva en vue de le 
renvoyer et lui demande pardon de l'avoir importuné si longtemps2 • 

A quoi bon toutes ces pratiques 1 demande Abhinavagupta3 , la 
seule adoration digne de ce nom consiste à fixer l'esprit sur le souve
rain de l'univers, à sentir partout sa présence, au cœur de tout ètre 
et même de toute chose. 

Deux passages d' Abhinavagupta éclairent cette dernière stance : 
~ Il n'y a d'utile que l'absence de doute, car le doute en tant qu'incer
titude fait obstacle à l'absorption qui est prise de conscience et 
unité d'esprit. »4 

«La plénitude de l'adoration, disait-il encore, a lieu dans l'état 
de parfaite conscience où l'on adore partout cette énergie (kali) et 
où se produit la vibration intérieure spontanée ( dhvani) qui meut 
l'univers entier, le Cœur suprême. »s 

1. Udoàsana, on immerge souvent les images des divinités dans l'eau sacrée d'un 
fleuve ou d'un étang pour qu'elles s'y dissolvent. 

2. Je m'inspire des claires descriptions de cérémonies sivaites données par Hélène 
Brunner-Lachaux dans les deux volumes de sa traduction du • Somasambhupaddhali •. 
Institut français d'lndologie, n° 25, 1963, 1968. cr. Introduction p. XXVI-XXX et 
notes qui abondent tout au long des deux ouvrages concernant le rituel dans la tra
dition sivaite de l'Inde du Sud. 

3. Al-l:lallaj disait de même : ~J'ai renié le culte dù à Dieu, et ce reniement m'était 
un devoir, alors qu'il est pour les musulmans un péché.• Et encore : c J'ai laissé aux 
autres leur •ici-bas• et leurs dévotions pour ne m'adonner qu'à Toi, ma dévotion et. 
mon• ici-bas••, op. cit., p. 107 et p. 39, verset 4. 

4. Na tv aira vidyavratâdi kirricit sahaküribhüvenopayogi keualaT]l parilt~'fr:iasankâlan
katuam atra upayogi fonkâyâl) sandehavipralipallisâratayà elcarasaladuimarsiïtmaka
samâvdauighna bhiilatuad iti sphufilcriyate J 1 Laghuvrtti p. 14, comm. au sl. 18. 

5. T.A. V.180. 
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DEHASTHADEVATACAKRASTOTRA 

1. asurasuravrndavanditam abhimatavaravitaral)e niratam 1 

darsanasatagryapG.jyaf!l pral}.atanurp gal)apatirp vande Il 

2. varavïrayoginïgal).asiddhavalipüjitanghriyugalam 1 

apahrtavinayijanartirr vatukam apanabhidharp. vande Il 

3. atmïyavi~ayabhogair indriyadevyal) sada hrdambhoje [ 
abhipüjayanti yarp tarp cinmayam anandabhairavarp vande Il 

4. yaddhïbalena visva:rp bhaktanârri sivapatharri bhati 1 
tam aham avadhanarG.parp. sadgurum amalarp sada vande Il 

5. udayavabhasacarva:r;ialïlarp visvasya yâ karoty anisam 1 

ânandabhairavîrµ târp vimarsarüpam aharp vande li 

6. arcayati bhairavarp ya niscayakusumail) suresapatrastha 1 

pra(la ma mi buddhirüparp brahmaç.ïrp. tam ahaJTl satatam 11 

7. kurute bhairavapüjâm analadalastha 'bhimanakusumair ya 1 

nitynm aharpkrtirüparp vande tarr sambhavïm ambam Il 

8. vidadhati bhairavarcarp dak~iQadalagâ vikalpakusumair ya 1 

nityarp mana}:isvarüpâf!l kaumarirp tam aharri vande Il 

9. nairrtadalaaa bhairavam arcayate sabdakusumair ya 1 

pral)amamï° sabdarüparp nityarp. tarp vai~1~av11p 5aktim 11 

10. pascimadigdalasarp.stha hrdayaharail). sparsa~u~u~a~r _ ya 1 
to~ayati bhairavarp tarp tvagriipadhararp namarm varah1m 11 

11. varatararüpavise!?air marutadigdalani!?arHwdeha ya \ 
püjayati bhairavarp tam indrar:iïf!l drktanu1p vande Il 

12. dhanapntikisalayanilaya ya nityaf!l vividha~aQ.rasaharail_t 1 
pujayati bhairavarri tarp jihvabhikhyârp namami camu9<Jam 11 
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13. îSadalastha bhairavam arcayate parimalair vicitrair ya 1 

pra:ç.amami sarvada tarp ghral).abhikhyarµ mahâlak~mïm 11 

14. ~agdar8~~e~u püjyarp. ~aQ.trirp5attattvasaip.valitam 1 
atmabhikhyaip. satatarp. k~etrapatirµ siddhidarp. vande l I 

16. sarpsphurad ànlibhav'asara'rp sarvantal)" satatasannihitam 1 
naumi sadoditam ittharp nijadehagadevatacakram 11 
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HYM~E A LA LOUANGE DE LA ROUE DES DIVINITÉS 
SITUÉES DANS LE CORPS . 

1. Je rends hommage à Gar:zapali1 qui s'incarne dans le souffie 
inspiré ; vénéré au début de centaines de traités, il se plaît à accdrder 
les grâe-es désirées, lui que l'on honore pàr une multitude de bonnes 
et de mauvaises dispositions d'esprit. 

~· Je rei:ids hommage à Vafuka2 appelé souille expiré qui sup
prime l'aiTiict.ion de ses dévots et dont les pieds de lotus sont 
vé~érés par la lignée des siddh<f\ l'assemblée des yoginï et les 
n1e1lleurs des héros. 

3. Je rends ho ni mage à Bhairava-félicité, plein de Conscience, 
qui résid~ dans le lotus du cœur. C'est lui que les divinités des sehs 
\·énèrent perpétuellement par l'offrande des jouissances de leurs 
propres objets. 

4. Je rends hommage sans relâche à ce pur et véritable.maî~r.e 
( sadg~r·u) dont la nature est vigilance puisque, par son po~voir s~1r1-
tuel, 1 1m1vrrs entier se révèle aux amants comme le chemin de Siva. 

5. J c rends hommage à cette Bhaira vï-félicité qui, sous forme de 
prise de conscience, s'amuse sans répit à susciter, manifester et 
engloutir l'univers. 

6. Je m 'inelinc encore et encore devant cette Brahmâf).ï dont la 
nature est rintelligence. Sise sur le pétale de l'est, elle adore Bhairava 
ïwec le~ IlC'u rs de ia certitude. 

7. Je rcntls toujours homniagc à cette mère Sainbhav.ï qui,. sous 
la forme du moi, dressée sur le pétale du sud-est, offre a Bha1rava 
les fleurs de l'égoïsme. 

8. Je rrnds hommage perpétuellement à la jeune fille ( K umarl) 
dont la nature est pensée. Demeurant sur le pétale du sud, elle 
offre pour r,ultc à Bhair~va les fleurs du doute. 

1. Gunda, fils de ~iv:..1 •'l dt' Pan·ali, ücarlc les obstacles; on l'invoriuc donc toujo111·s 
a11 dl>lrnt. de lorilt•s l<'s <·ntl'•'J>ris1:s et en lèlc des onnllgos religieux. 

·2. Jeune hral1macrïrin, nnll'l' lils de Sh·iL 
:L L1·s êf n•s accornplis <in ,·(•rila!Jlrs rnystiqurs dmu;s de po11\·oirs spirituels et 

•1y:1 ni ohtcnu 1:1 li!irr·alion. 
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9. Je m'incline perpétuellement devant cette énergie Vai$1:zavï 
qui a pour nature le son. Demeurant sur le pétale du sud-ouest, 
elle adore Bhairava avec les fleurs du son. 

IO. Je salue cette V iiriïhï qui revêt l'apparence de la peau. Se 
dressant sur le pétale de l'ouest, elle réjouit Bhairava avec les 
fleurs du toucher qui ravissent le cœur. 

11. Je rends hommage à cette lndrar:iï, vision incarnée ; 
allongée sur le pétale du nord-ouest elle vénère Bhairava avec (les 
fleurs) aux couleurs les plus belles. 

12. Je salue cette Ciimur.:uJ.ii qu'on appelle ' langue ', étendue sur 
Je bourgeon du nord, qui toujours rend un culte à Bhairava avec 
les différentes nourritures aux six saveurs. 

13. Je m'incline en tout temps devant Mahalak~mï qu'on appelle 
nez, sise sur le pétale nord-est et qui adore Bhairava avec des 
parfums variés. 

14. Je rends hommage continuellement à (l'Esprit), maître du 
corps _appelé Soi, dispensateur de ·pouvoirs surnaturels. Honoré dans 
les six darfona1, il s'allie aux trente-six modalités2 du réel. 

15. Moi qui réside en tout, je chante ainsi la Roue perpétuelle
ment jaillissante des divinités de mon corps; (Roue) Yibrante, suc 
de !'Expérience, toujours proche. 

l. Systèm~s classiques de la philosophjc indienne. 
'2. Les 36 laltl:a ou catégories du Trika. 
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COMMENTAIRE 

Au centre <le la vivante éternité, l'immense Roue à mil!e rayons 
dont la circonférence constitue l'univers et le moyeu, le Cœur divin. 
Mais ce Cœur est aussi le cœur de l'homme qui, ayant su concentrer, 
canaliser et dominer ses énergies en s'identifiant à leur source, 
Siva, perçoit leur ronde comme celle de pouvoirs divins dont rien 
n>est exclu, pas même les actes les plus blâmables. 

_La première stance des Spandasütra concerne Bhairava souve
ram de la Roue cosmique : ((A cc Siva, source du glorieux déploie
ment de la roue des énergies, à Lui qui en ouvrant et en fermant les 
yeux fait disparaître et apparaître l'univers, nous offrons nos 
louanges. »1 Et K~emarâja, disciple de Abhinavagupta, commente 
ainsi cette strophe : le Seigneur est la cause primordiale .de la gloire 
de l'univers, ce grand jeu de l'activité créatrice et résorbatrice, 
lorsqu'il unit et sépare librement ses propres énergies dont procède 
l'infinie variété des choses. Dans son Spandasandoha2, cet auteur 
donne plusieurs interprétations de l'expression 'fokticakravibhava' 
' gloire de la roue des énergies ' qui toutes conviennent au présent 
hymne. 

Cette roue, dit-il, désigne l'ensemble des organes sensoriels dont 
la gloire : agir sur leurs objets respectifs, a pour source Siva; mais 
en un sens plus profond, il faut entendre la roue de l'énerg.ie des 
organes, sa glorieuse majesté portant sur son pouvoir de mnmfestcr 
ou de résorber leurs objets respectifs, formes, sons, et~. 

La ~ouc des énergies symbolise encore l'efficacité des. formules 
et attitudes mystiques (mantra et mudrii); par sa pmssancc le 
südhaka atteint l'efficacité surnaturelle quand il se réfugie en son 
propr~ Soi, à savoir le Seigneur, lieu de repos de toutes les formul.es 
et attitudes. On peut aussi interpréter cette roue comme la puis
sance du sam<idhi obtenue par la grâ~c et l'initiation, sa gloire se 
manifestant par la venue du maître dont la source est le Seigneur. 

Si les énergies représentent les déesses Brahmï, etc.. et les dieux 
Brahma, etc., dont le cercle forme cet univers différencié tcnanl 
cuptive l'âme indivi<lucllc, la gloire de <.;cttc dernièn~, pui~ée Jans 

1. l' usyon me~;mnime$cibl1y<i1!t jagulu(z µralayodayrw 1 

laq1 Suklical.'rauibhavaproblim.Jarf1 scd1karaT?I slwnll~I 11 l. Sm· celle rouu, cl'. ~l .~t., 
p. 18, 50 sqq. 

'..!. Court truité qui glosu c.:clle seuil' stance. h'..$.T.S. X\·1. Je 1·0sumt• les p. l5 ù ~:.L 

7 
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le Seigneur, sera de quitter c.:es états dégradants et de s'élever 
toujours davantage. . . . . 

On peut encore considérer le cercle des energies comme celui des 
multiples yoginï1 . et des siddha._ Il. devient glori~ux dès qu'on 
acquiert les pouvoirs de yoga ou siddhi, telle la connaissance du pas
sé et de l'avenir, sa cause étant le Seigneur qùi les confère. 

Ou encore 8aklicakra désigne l'ensemble des énergies, ces rayons 
qui perm~tte_nt au sadhaka ~e. pé~étrer dans la lumière _de . la 
Conscience, libre et sans duahté ; uibhava aura alors pour s1gm fi
cation l'épanouissement de la félicité, la lumière ainsi découverte 
donnant pleine satisfaction au cœur. 

Enfin voici une interprétation plus précieuse : chez un yogin 
incomplet qui aborde la pratique du cercle des énergies, la lumière 
consciente ne resplendit pas de façon totale, en d'autres termes, 
la Conscience indifférenciée et sa prise de conscience pleine de libre 
puissance (prakasa et vimarfo) ne se révèlent pas avec clarté2 • 

Pour les rendre efficaces, il faut les évoquer sans répit, ce à quoi tend 
la contemplation de la roue qui permet de pénétrer en Siva - sa 
propre essence - au cours de tous les états, du fait qu'il n'y a pas 
d 1états où Siva ne soit manifeste3• Ainsi en atteignant la suprême 
vibration (spanda), on reconnaît que l'univers dont la nature est 
lumière consciente, forme la roue des énergies et n'a d 1autre exis
tence que la lumière intérieure du suprême Siva. 

Glosant les versets 6 et 7 des Spandasütra, K~emaraja enseigne 
que l'on peut restituer la conscience aux treize org~nes de la pensée 
et des sens devenus inconscients sous I1efîet de l'iliusion. Un yogin 
toujours vigilant à l'égard de cette roue dont il voit les rayons 
innés comme ceux de sa propre gloire, doit examiner avec zèle et 
révérence la vibrante Réalité (spanda), sa véritable nature iden-. 
tique à Siva4• e Dès que la différenciation s'évanouit, toutes les,: 
divinités savourent un nectar merveilleux et universel ; et quand 
ils goûtent la félicité, les organes accèdent à une parfaite Con~-
cience. »5 

Le yogin possédant partout, en ses diverses activités, la liberté 
innée et spontanée de Soi peut jouir sans obstacle des cho'sel:i 
désirées. De même que le fer sous l'action du feu devient feu à/son 
tour, les organes inconsc.;ients empruntent énergie et consdcnce 

1. ~nergies divines pcrsnnni liées ou femmt'S prn Lir1u<.lnl. h.: yoga; <le mèmc les 

1;iddha sont à la rois les organes intelleclucls et sensoriels, mais aussi ùcs oira, hurnrrws 
héroïques et accomplis ùoués Je pouvoirs extraordinaires. cr. ~1.:\1., p. [>-1-69 d [·~7-1~~8. 

2. Son l encore asiddlw. 
3. Spandasandoha, p. 'Z4, fin. 
-L Spandanirr:iay:i, p. '20-21. 
S. T.A. lfl, 81. 263. 
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au spanda lorsqu'ils entrent en cont::wt avec lui et baignent dans 
la Lumière consciente1. 

Retour au Centre, au Cœur vibrant et en repos, lieu de la grâce 
et de la force, et aussi expansion infinie du Centre en tant que vie 
universelle dans la gloire et dans la louange divine, ce double mouve
ment de la roue des énergies peut être comparé à une spirale que 
d'un doigt on enroul~ et déroule : enroulée vers le Centre, la multi
plicité disparaît, déroulée à. nouv.eau, la variété réapparait ; 
l'ignorant auquel fait défaut une claire conscience du Centre, reste 
prisonnier du déroulement automatique de la spirale, le mystique 
cherche à l'enrouler; seul le mystique accompli, dont le doigt ne 
quitte jamais le Centre, gouverne en toute liberté enroulement et 
déroulement2. 

L'homme ordinaire est broyé par le cercle infernal de ses propres 
énergies formant pour lui la roue du temps et de l'angoisse dont le 
mouvement ne s'arrête jamais. Inattentif au centre et obéissant à 
une incessante évasion, il se répand à la surface de son être. Ainsi 
~ue l'énonce Abhinavaguptas : «Les énergies rendent esclave .des 
hens du saT[lsiira celui qui ne reconnaît pas son essence réelle, ~1va. 
Elles obscurcissent sa prise de conscience au moyen des phonemes 
et de la très redoutable alternative' à laquelle il parvient durant 
les tourments du doute. D'après un Tantra : • Les maîtresses cl.es 
centres5 , effroyables, (le) trompent encore et encore l ' Et aussi : 
' Elles précipitent toujours plus bas les êtres bornés qui s'attachent 
aux choses (de ce monde) '6 • Mais ces mêmes énergies libèrent dès 
cette vie celui qui les reconnait comme sa propre essen~e. Les 
Spandasütra le décJarent : Lorsqu'il prend de fermes ?~sises en 
un seul lieu (Acte pur ou Je absolu), il gouverne 1'appar1t10n et l~ 
disparition (de l'univers7) et accède à l'êtat de (suprême) agent qm 
jouit. Il devie11t en conséqµence le souverain de la ~oue. ,.s: 

L'être éveillé qui découvre le Centre et s>y étabht, mamfes~ant 
sa liberté par la ronde glorieuse des énergies, à l'image de Siva, 

l. Résumé des c.omrnentaircs aux Spandasütrn 6-7~ Niri.rnya de K~em:1raja el 
Spandapradipikà de UtpaJavai~J)ava. 

2. N'est-ce pas là se tenir dans l'élan? Cr. ici p. 46. 
3. P.T.v., p. 43. 
4. El pourtant, précise l'auteur, jusque dans le difîcrencié cette prise de conscicnc1! 

reste unique et indifTérenciéc. on peul se lib~rcr puisqur. l'alternative ou pensée duali
sante (vikalpa) est elle aussi de nature divine. 

5. Pi/ha, sièges de l'énergie. 
6. Citation du Miilinivijayatantra Ill, sl. 31, p. 171. 
7. Sous sa forme subtile de purya~faka que mentionne k. précédent sûtra. 
8. Yadii tu ekatra sarrzrüefhas tada tasya layodayau 1 

niyacchan blioh:trtam eli laltû cali·refoaro bhavel 11 51. 11 n'est plus alors objet 
d'expérienc~ mais sujet qui c:xpclrimentc et qui jouit.. 

7-1 
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éprouve une surprise toujours renouvelée à les voir se reployer et 
s'épanouir. On le nomme ' maître du champ ', à savoir du corps, 
des organes et de leurs objets. 

En quoi consistent la contemplation de la roue des divinités, le 
culte qui lui est rendu et la maîtrise qui en procède ? 

L'hommage aux facultés divinisées de l'homme remonte à une 
lointaine origine ; des tantra perdus, comme le Kramasadbhava, le 
mentionnent mais se gardent d'en traiter ouvertement, les noms 
des divinités devant rester secrets1• Par contre Abhinavagupta ne 
s'embarrasse pas de tant de scrupules et en donne ici un exposé 
semble-t-il complet. Il y réfère aussi dans d'autres de ses ouvrages, 
ce qui nous permettra de fournir quelques précisions à ce sujet3

• 

En son essence ce culte se ramène à contempler la roue des divi
nités lors de toutes nos activités en restant conscients de notre 
cœùr comme du calice d'un lotus à huit pétales. Chacune de nos 
facultés apparaît comme le siège (pf/ha) d'une énergie divine 
particulière reposant sur un pétale assigné à l'une des divinités 
protectrices des points cardinaux (lokapiila), porteuses de leurs 
armes, instruments de la délivrance. Les organes cognitifs et 
sensoriels rayonnent ainsi du cœur, allant et venant sans répit du 
centre à la périphérie. 

Dans le cœur, au milieu du lotus, trône la Conscience absolue, 
Siva doué de sa parfaite énergie que désignent les termes ananda
bhairaua et ânandabhairavï, le Dieu et la Déesse faits de Conscience 
et de félicité suprêmes. Il s.'agit de Siva ardhanârï§a, mi-homme, 
mi-femme, sa moitié gauche étant celle de la déesse ParvatP. 
Il a pour gestes ( mudrëi) le don et l'apaisement. Le Dieu est pure 
conscience indifférenciée (pralcafo} et la Déesse, prise de conscience 
de soi (vimar5a). Elle s'amuse sans arrêt à faire surgir des mondes 
variés puis à les résorber en elle-même. 

Commentant le second verset de la Paratrïsika (p.· 61 }, Abhina
vagupta s'explique plus clairement : dans le Cœur ou Conscience 
ultime, fondement de tout ce qui existe : corps, souffie, pensée, etc., 
se trouve l'énergie de la roue des divinités, qui n'est autre que 
l'énergie interstitielle, au centre de la roue des organes sensoriels et 

1. Atirahasya. Cf. Mahârlhamanjari, édition Trivandrum Sanskrit Serics, p. SR. 
2. T.A. ch. V, sl. '26-41. Un culte analogue mais plus grossier semble encore célébré 

dans l'Inde du Sud : l'adorateur contemple une série de cercles concentriques a parti~ 
du garbhiïvara~ia au centre. Les divinités placées aux points cardinaux et intermé
diaires y ont des formes humaines cl portent leurs armes et emblèmes. Voir le tableatt, 
appendice VIII, de la s1~condr partie de la traduction de Somafambhupaddhati p;:ir 
Hélène Brunner-Lachaux. 

3. f.:pousc de Siva. 
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de~ canaux subtils ; ou encore le linga et la karr;ikii.1 du lieu de 
naissance : l'énergie à la fois mâle et femelle. 
, Al! sommet du front, dans le triangle inscrit à l'intérieur du lotus 
a mille pétales, siège le maître véritable ( sadguru) ou vigilance 
inc.essante ; magicien de la non-voie (anupiiya), il se montre 
pm~sant à l'égard de ses disciples puisqu 1il leur confère l'éveil sans 
a:r~1r recours à d~inutiles moyens de libération. 11 .. suffit d'être 
v1g1lant pour que l'univers en tous ses aspects, loin' de former un 
obstacle invincible, serve de voie menant à la reconnaissance de 
Siva. 

Les narines, ces portes du corps - temple de Siva -, ont pour 
gardiens les souilles expiré et inspiré (prâr:w et apdna) livrant accès 
au domaine bhairavien ; ils représentent les deux fils de Siva : 
Ganesa, dieu de la sagesse et de la science, à "tête d'éléphant avec 
~ne seule défense, mattre de la troupe des demi-dieux, et Vatuka, 
Jeune brahmacarin à six têtes et àux longs cheveux. 

Sur les pétales du lotus formant une rosace autour du calice 
dans lequel règne la Cons~ience Bhairava-Bhairavï, résident huit 
déesses ou énergies des organes divinisés, tendues vers Bhairava 
a fin de lui offrir les fleurs cueillies dans l'univers : 

1. Sur le pétale du dieu Indra à l'est ima~iné le foudre (vajra) 
J l V \ 

à la main, la déesse Brahmii.1).ï en tant qu'intelligence, présente ~ 
Bhairava la certitude relative aux choses, fonction de la buddhi. 

2. Sur le pétale du sud-est, celui d'Agni avec sa lance, Sambh?vï 
artisane du moi, se dresse avec pour offrandes égoïsme et orgueil2, 
abhimana étant relié à l'aha1J1.kiira. 

3. Sur le pétale de Yama, sombre et effroyable· divinité de la 
mori ayant un bâton à la main, se tient la jeune fille Kumiirï, pe,nsée 
vive et capricieuse comme une adolescente. Elle occupe le petal~ 
du sud d'où procède la pensée universelle. Elle rend .son cu~t~ a 
l'aide de pensées fluctuantes, indécises, pleines de multiples desirs, 
le vikalpa étant associé au manas. 

4. Sur le pétale du sud-ouest où règne la divinité .de la destruc
tion démoniaque (Nirrti) dont rinsigne est un glaive, se tro~ve 
l'énergie Vai~~zavï3 en tant que voix ou son qui récolte pour Bha1ra-
va les sons les plus mélodieux. 

1. Symboles des organes masculin et féminin; kar~zikii, péricarpe du lclus, repré

sente l'organe féminin. 
2. Les choses sont perçues par les sens1 désirées par la pensée (manas), appropriées 

en tant que 'cela • par le sentiment du preneur (aha111kiira), !ondées avec certitude 
par l'inlellecl (buddhi). 

3. Vai$Q.avi, puissance personnifiée de Vi~t)ll, l'omniprésent, associe au son qui, 
lui aussi, s'étend au loin. 
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5. Sur le pétale de l'ouest, celui de Varul)a porteur du lacet, 
séjourne V iirâhl1, la peau, dont l'offrande de fleurs douc_es au 
toucher et de sensations agréables ensorcelle le cœur du Dieu. 

6. Sur le pétale nord-ouest du dieu du vent ou de l'air, Vayu
Marut, avec pour emblème l'aiguillon, demeure la déesse de l'œil 
ou de la vision, I ndrii1)L', en quête de très belles formes et couleurs 
pour les déposer aux pieds du Dieu de la béatitude. 

7. Sur le pétale du nord, bourgeon de Dhanapati plus connu sous 
le nom de Kubera3 , dieu des trésors porteur de la massue, ~éside 
la déesse Cü.mul).</.ii., aspect terrifiant de Durga, représentée la 
langue pendante et qui .symbolise le goût. Elle offre à Bhaira va 
les substances les plus savoureuses douées des six goûts fondamen
taux : acide, sur, doux, salé, amer et astringent. 

8. Sur l~ pétale nord-est du Seigneur ayant le trident pour 
insig~e, la grande Lak~mï,· déesse de la beauté et de la fortune, 
jouit de la senteur du miel de lotus et, en tant que nez ou odorat, 
porte au Seigneur de délicieux parfums. 

Ainsi les déesses des organes intellectuels et sensoriels s'empres
sent autour de Bhairava et de Bhairavi avec leurs merveilleuses 
offrandes glanées inlassablement dans toutes les directions de 
ru ni vers. 

Enfin le Soi, propriétaire du c~amp (k~elrapali), maître du corps 
qu1il protège, unifie les diverses énergies, les gouverne et, lorsque 
la roue s'épanouit, en tire pleine satisfaction. En contact avec les 
aspects variés de la Réalit~ sous forme des trente-six catégories', 
il accorde les pouvoirs surnaturels qui en dépendent. 

Pour devenir le souverain de la Roue des énergies ( cakravarlin), 
selon l'enseigne~ent imparti par Siva à la Déesse dans la Paratrï
sika5, il faut d'~bord s'identifier à l'énergie située dans l'espace 
du Cœur divin ou anutfara8 , car les divinités étant des énergies 
omniscientes, il suffit de connaître l' Insurpassable pour posséder 
toutes leurs connaissances. En ce but, grâce à l'efficience de la 
formule suprême ' Je ' ( aham), on doit mettre en branle le cercle 
des énergies et des organes puis l'épanouir à partir de la jonction, 
saturant d'efficience simultanément ( akrama) extase et conscience 
ordinaire7 

; interne et externe se trouvent ainsi égalisés par le 

I. Femelle du sanglier, a le sens également de peau de sanglier. 
2. Avec pour autre signification pupille droite. 
3. Il a d'après la tradition un homme pour mont.ure. 
4. Sur ces niveaux du réel s'étendant de aadâsiua à la terre, cr. P.S., p. 26 sqq. 
5. SI. 14 et 19, p. 254 du vivarar.w. 
6. Sl. 4. Cf. ici p. 59. 
7. Samàdhi et uyutthâna. Spandasülra 11. Sl. 6-7 comm. p. 20, 24 fin. et. 25. 
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nivellement des rugosités et vicissitudes ces grands obstacles à la 
vivacité de la vibration. 

1 

Alors le maître du champ, ayant le Cœur pour assise inébran
lable, . chaque fois qu'il se d~rige vers la périphérie imprègne ses 
sensat10ns de la félicité et de la puissance de son creur. Aussitôt lès 
org??es identifiés au Cœur, celui-ci se répànd partout où vont les 
org~ne~ : «C'est par là voie des organes que le yogin appréhende 
les Jouissances du monde sensible, et par cette même voie il a 
coutume de. déverser son cœur, remplissant (ainsi) le triple monde 
d'une pulsation consciente. 1 ~ 

Les rayons de sa conscience cessent d 1être les barreaux de sa 
prison et lui livrent accès au monde environnant : il ne se disperse 
pas en eux et par eux ; au contraire, plus il se diversifie et plus 
fortement il se centre. 
, Finalement, il n'y a plus uh seul orgarie qui n'ait «réalisé.,. : 

1 ?~mme est pénétré d 1énergie des pieds à la tête, ce que le Tri~a 
des1gr:ie par le terme ' dehavyiipli' ; dès que la vibration envahit 
le Sm ( almavyiipli), le yogin devient le souverain de la Roue 
( cakravariin)2. 

Abhinnvagupta déclare dans son Paramârthasara : «Ainsi le 
Dieu qui, pour se divertir, met en mouvement l'engin de la roue 
des énergies, est le Je, essence immaculée, siégeant comme coriduc-
teùr de la grande Roue des énergies. »3 . 

Le cerc.le des éner0 ies tourne sans arrêt chez tous les êtres : leur 
expérience n'est fait~ que de son frémissement; saris cette vibr~
tion il n'y aurait que l'inertie du roc. A partir du cœur l'énergie 
rayonne jusqu'au monde extérieur en ondes vibrantes. M_ahes~a-: 
rânanda en dénombre neuf successives : âdyaspanda, v1brat10n 
initiale du sujet conscient ; puis tendance de l'énergie v~rs l'e~_pan
sion de l'univers ; parispanda, vibration encore umversel_~.e et 
subtile liée à l'ébranlement de la connaissanèe à l'étape de prépcr
ception ; sphurallii, fulguration au niveau des organes . ~ens~:~els 
qui cherchent à stabiliser cette préperception. A ces v1bra~10ns 
internes succède le quintuple déploiement des activités sensorielles 
variées à l'égard des sons, des contacts, des formes, des saveurs et 
des odeurs.s. 

Le Cœur cosmique apparaît ainsi comme la source de la vibration 

1. '.\!.~!., ~l. 63, lrnd. p. 17;). 
'.2. Plus profoncl~mcnt n 1corc, en siuavyiipti, Io suprême viltralion remplit tout, y 

compris sr•rYilude el iJlusion. Cf. Bodhapancadasika, si. l 4, p. '26 Sur les trois vy1ïpti, 
V.B., p. 101-1042. 

3. lfi 8aklicakroyanlrafJ1 kr.ltjoyoqena viihayan deua~ 1 aham eva Suddharûpa~ fokti 
mahücal.-rancïyakapadaslha~ 11 ·17. 

"1. M.~1., p. 124 comm. du ~I. 36-37. Cf. ici Inlrod. p. 13 sqq. 
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qui flue perpétuellement à travers nous, mais nous nous acharnons 
à cristalliser cette vie frémissante en des nœuds ( granlhi) dont le 
principal est l'ego, limitant de la sorte sa force et sa jubilation. 
Nous n'adorons nul autre que le Soi1 sans percevoir cependant sa 
grandeur ; nous l'imaginons comme borné et nos énergies étriquées 
lui offrent des choses médiocres dans le vain espoir de le satisfaire. 
Par contre chez un yogin qui a délié ses nœuds, la vibration spon:_ 
tanée de très haute fréquence se répand du cœur à tout son être et 
par delà ; elle le remplit alors d'émerveillement puisque c'est la 
pulsation divine qu'il découvre en lui comme au Cœur de l'univers. 

En dernière analyse le culte de la Roue des divinités revient à 
prendre conscience de cette vibration (parispanda), celle de réner
gie dite' glorieuse, du fait qu'elle repose au plus haut degré dans 
le Cœur2 • Il suffit de la reconnaitre telle pour saisir sa nature de 
vibration transcendante 3

• Abhinavagupta donne le conseil suivant: 
({Qu'on se concentre sur la grande Roue tourbillonnante en tant 
que vibration révélatrice du Soi. »4 

En effet, les actes figés devenus inconscients ainsi que les fluctua
tions mentales conscientes se dissolvent lorsque la roue tourne 
très rapidement5 ; le yogin se tenant au Centre, à la source de 
l'énergie vibrante, ne voit plus ni jante ni rayons - le monde 
différencié - et le Soi se révèle à lui, répandu partout, à la péri
phérie comme au centre. ~A mesure qu'en se déployant la Cons
cience recouvre et cache l'objectivité, il y a stabilité, satisfaction, 
fusion avec la lumière ; voici la vibration qui permet d'obtenir la 
liberté ultime partout imprégnée de cette Essence. »6 

Abhinavagupta montre ensuite que la contemplation de la Roue 
engendre des pouvoirs surnaturels : «Si un yogin demeure absorbé 
sans interruption dans sa propre essence, alors grâce à la pratique 
de la roue des divinités, les mères, Brahmï et autres, les maîtresses 
du yoga ... lui apparaissent. Les gloires et pouvoirs qui procèdent 
de cette absorption sont associés à la grande puissance de Bhairava. 
Cette troupe liée aux énergies khecari, etc., empruntant sa puissance 
à celle de Bhairava, accorde la réalisation suprême, à savoir la 
liberté dans tous les domaines ... et à l'aide du corps lui-même. »1 

1 . .Atman. Cf. Brhadarar:iyakopnni~ad, IV.V.6. 
2. Anayaiua hrdayarigamatayà ya.§asvini -iti prasiddham. P.T. Lughuvrlti, p. 8, l. 18. 
3. Idem, haut de la p. 9. 
4. T.A. V.33. cr. M.M., p. 53-54. 
5. Cc que j'ai èludie dnns la Mahârlhamafijarï, Introd., p. 53-54. 
6. Yada tu vedyatüyâl]. kramer;w pracchiidanal'fl sal'[lvidr!Ïpasya ca prathanaf{l taira 

tâuat dhrtil) tadrrïpasyaiua <ipyiiyanar{'l latprakiifoyogal) 1 talraiua paramasviilanlryala
bhâlmakaf!l spandanal'[l sarvatra tenairHJ rüpef)a vydplam 1 Laghuvrtti, p. 7, l. 15. 

7. Ele sarue paramiïl"{l siddhif!l dhara~yadisiuanlâdhvnui~ayàm unenaivq dehena 
suatanlrailÏf!l dadali 1 Id., p. 13, 1. 11 comm. au si. 14~16. 
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Telle est I.a délivrance en cette vie même (jïvanmukli); si le corps 
~'Y, pr~na1t part, la liberté serait incomplète. Il n'y a donc de vraie 
hbera~10~ que. dans les activités mondaines et par rapport à elles. 
Que ~1g~1fiera1t ' se libérer' indépendamment d'elles et pour qui 
l_es fm~a1t ? Intellect et sens, loin de disparaître, demeurent mais 
a leur Juste place ; les sens adhèrent au cœur, leurs énergies s'élèvent 
vers Siva dans l'amour et s'y établissent dans la liberté. 

Les divinités et seigneurs de la Roue dont la vie réside en Bhai
~ava, devenus Bhairava même, s'emploient à servir le yogin auquel 
ils octroient, outre la liberté, tout ce qu'il peut désirer dans l'ordre 
du connaitre et du jouirt : «La suprême Connaissance, celle du 
cœur, est conférée au yogin par les divinités de Bhairava résidant 
à l'intérieur du Cœur et adonnées à la Yibration subtile ; cette 
vibration dévoile !'Essence en la libérant de la vibration (grossière) 
qui, déployant le monde, l'obscurcit. »2 

. « Elles procurent aussi des pouYoirs estimés comme in(érieurs 
h1en que glorieux ( vibhiili) et dus à la puissance de la saisie fulgu
rante et globale de l::l vibration consciente. i>3 

Dans les passnges cités, Abhinavagupta insiste sur la vibration 
de la Conscience, ce frémissement qu'il chante à la fin de son hymne 
en l'honneur de la roue des énergies. Celui qui contrôle son i:ropre 
corps ne subit plus l'csclo.vaCYe de ses énergies et peut vraiment 
jouir de chaque chose, ce d°ont l'ignorant se montre incapable 
puisque ces mêmes plaisirs se transforment pour lui en tourments. 

La satisfaction des désirs demeure légitime d:un bout à l'autre 
de la voie menant à Siva : avant l'éveil, elle permet de renon~er 
plus aisément aux plnisirs de ce monde dont on est rassasié. Ensu_ite 
jouissance et libération s'obtiennent simultanément quand, au heu 
de foire obstacle la jouissance devient l'occasion de la délivrance, 
car il n'y a rien' qui ne puisse servir d'accès à Siva. Enfin l'être 
désintéressé, détaché des joies mystiques, intellectuelles et senso
rielles, qui a reconnu son identité à Siva, Soi de l'univers, éprom:e 
sans interruption la félicité cosmique lorsque toutes ses focu~tes 
retournent constamment vers Lui, portf'uses de leurs plus subt1.les 
jouissances. De (•ette bé:1titudc à lnquellc tout prend part, rien 
n'est exclu, pas m~mc le~ pensées "aprir.:iPu~cs et le sentiment du 
moi. 

1. Id., p. l:l. 
'.!.. /if., J'. lfl, J. IÜ COHllll. llll ;). '!i°1. 
:L Sm?witpnrisprm1[,,,,,1 r,imar.~rrli1tl•it ... /1/ .. p. 111 fin. C-:0111111. :ltl ;1. lfl. 
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flnalr. 16 63. 
krama, succession temporelle, 65-66 

011wdr<i, attitude rnysliquP. d'égalisa
tion 39-44 46 8'2. 

J.·riy<i, nctivit.é ordinaire, 67, 0~ah·fi, 

énergie utilisnnl l'ucli\'ili"~ des nrg:rncs, 
13 22 3.t n 1 • 

k~<ïelrapali, mailrc du champ, li· Soi, 
86 94. 

klzewri.. 1~ncrgir: souveraine, 5•1-::>:> ()6. 

gtm<ll111rt•(J, musiciens céleslc-s. dL~mi

divin.~, 66 68. 
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gocari, un des cinq courants de l'énergie, 
inférieur à khecari, 71. 

guru, maitre spirituel, SO 85 87, sad o 

véritable maltre, 87 93. 
cakra, roue des énergies, 85-87, 0 uarlin, 

maitre de la roue des énergies, 91 94-95. 
carài, ~lucidation_, q~ête, 31-33 et n:11 56. 
cil, Conscience abS-Olue, 36 48 56 66 85, 

cidananda, félicité de la Consciencr, 54 
56. 

cilla, conscience empirique, 71. 
ja<f.a, inconscient, ignorant, borné, 23 

26 n• 29 65 70. 
jagad, monde, 23 65 76 89 n 1 • 

jagadânanda, félicilé cosmiqut>, univer
selle, 54 97. 

fiuanmuldi, libération durant la vie, 7 
24 30 97. 

jiiâna, Connaissance, 13-15 31 65, osak!i, 
énergie cognitive, divine, 13-14 23. 

tantra, Hvres sacrés, 2 sqq 11 30. 
lrika, système si\'aite, trialisme : Siva, 

én<"rgie et nara, homme, 2 4 ll-14 
27. 

lrikoT}a, lriâüla, triangle mysliqm• de cc 
système, 24 30. 

deha, corps humain, 95, adoration et 
culte des énergies dans le 0 85 sqq. 

duâdas<inla, fin de douze largeurs de 
doigts au-dessus du crâne, 46. 

duaila, dualité, 66. 
dhâman, domaine sivaite, réceptacle uni

versel, l'absolu, 6 17 31-32 37 65. 
Du milieu, 46 65 sqq 78 n 1 • 

dhuani, résonance, vibration univ<'rselle, 

84. 
nikhila, le Tout, sans faille, 35. 
niruikalpa, essence indifférenciée, 7 9 

36 n s 40 sqq 70 82, 0 sam<idhi, 13 36. 

pati, maître, 74. 
paramasiva, absolu, 27 81. 
paramârlha, réalité ultime, 31 65. 
par<imada, prise de conscience intuitive 

et globale, 15. 

parispanda, vibration subtile, 95-96 97 n 3 • 

pa8u, esclave des énergies, lêle de trou
peau, 74. 

plfha, trùnr, piédestal, sii~ge dt• l'énergie, 
91 n.o1 92. 

püjâ, vénération, 56 77 85 92. 
pür1,1iihantâ, parfaite intéri()rité du Je, 

15 40 n1 • 

prakiiAa, Lumière de la Conscience 2~ 

31 34 56 62 n 1 66 70 77 90. 92: 
praUbimba, reflet sans objet, 15 23 

31 34. 
prathamiikofi, ébranlement de l'acte de 

conscience, 16, premier instant, 63. 
pramatr, sujet connaissant, 14. 
pramâl;ia, connaissance, 14 sqq. 
pro.meya, objet connu, cercle de l'objec-

tivitë, 14 16. 

prtir;ia, Vie, 44, soume de vie, 37 85 93. 
bimba, chose reflétée dans un miroir, 

34. 

bindu, point sans dimension, symbole 
de Siva, 45, acte libre, 15. 

buddhi, intelligence, µensée, 45 77 85 
93 et n11

• 

brahman, absolu selon le uediinla, 7-9. 
Le créateur, 74 89. Équivalent à 
dhüman, 65. 

brahmacârin, qui mène une vie chaste 
87 93, jeune brâhman célibataire, 87: 

bhakli, dévoti-0n, 76 83 ni, bhakla, dévot 
adorateur, 76 85. ' 

bhaua, devenir, équivalenl au samsüra 
23 25 n' 49. · ' 

bheda, difTérencialion, '.23 56 76-77 
bhairaua, Siva indifférencié, absolu, ~3-26 

28-30 33 48 73 85, apaisé, 15, ouaktra 
52. ' 

bhairavimudriï, attitude mystique avec 
le regard fixe, 21 39 sqq 68 et ni s2 . 

manas, pensée 76·77, instable, 85 93 
et n 1

• 

mantra, formule mystique, 15-16 37 
43 sqq 89. 0 vïrya, B()n efficience 45. 

mahâkâla, Temps destructeur, 74: 
mahàprakâfo, grande Lumière. 
mayâ, illusion, 9 56 SI 63. 0 foldi, énergie 

qui engendre l'illusion, 9 74. 
mudriï, sceau, attitude mystique, 16 

37 sqq 41 sqq 89 92. 
moha, illusion, confusion, 9-1 O 56 65-

66, inconscience, 27. 
yama, dieu de la mort, 48, restricteur 

équivaut a vikalpa, 53. > 

yaga, yajna, sacrifice, ses divers rites 
54 76-79, 0 de l'égalité, 49. ' 

yoga, union, discipline, 18-19 37 44 46. 
yogini, femme initiée pratiquant le yoga, 

4 85 87, énergie divinisée, 90. 
lokapiila, divinité protectrice des points 

cardinaux, 92. 
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uikalpa, alternative, notion à double 
pôle. le diRérencié, 7 9 15 19 36 na 
53 66 70 sqq 82 85 93. 

vidyü, savoir,· conna~ssance, 9-10 84 n'. 
uib~ava, gfoire, efficience, pujssance, 56 

89-90. 
uibhü.ti, gloire, 97. 
uimarsf!, prise de conscience, 28 56 

58 n • 84 92, libre énergie de la cons
c~ence, 90. 

uira, héros, 85 90 n 1 , 

uï.rya, efficience· mystique, 45 94. 
uyâpli, triple pénétration, 95 et n1

• 

Vyàp- pénétrer, 32 n 1 48 77 96 n•. 
uyoman, firmament infini de la Conscien

ce, 7 13 66. 

uyomavamesvarî, é!'lergie souveraine au 
niveau de la parole suprême, 70. 

uyulthana, état de conscience de la 
veille, 40 94 n7 • 

sakti, énergie divine, puissance, 7 . 23 
26-29 48 8~, triple : 22 icchâ0 , 13 24, 
jii.ànaG 13-14 24, kriyâ0 13-14; anu
graha0, grâce, 19 48 52, 0 cakravibhava, 
gloire de la roue de l'énergie, 89 et 
n 1 95 n•. 

sâktopâya, voie de l'énergie, 15-16 22 
41. 

sambhauopàya, voie de Siva, 15 22 39 .. 
suddh~vidyii, pure science ou savoir, 10 

30. 
1adodi!a, toujours en acte, éternellement 

surgissant, 15 n1 52 86. 
~qtriqlà., égalité d'_esprit, homogénéité, 

harmonie, 3 55 64 74. 
samiidhi,' extase, 21 36 40 60 76 78 8'2 

89 94 n'. 
sa1711ara, courant impétueux du monde, 

23 26 n 1 53 sqq 56 91. 
saTflslhiina, existence bien établie, 37 

43-44. 
sahaja, inné, spontané, 6 ~ 7 56 62 .. 
siddha, êtres doués de certains pouvoirs, 

4 85 87 90 et n 1• 

siddhi pouvoir surnaturel, 86 90 96 n
1

• 

slotra,
1 

hymne, louange, 1 5 et n' 48 77 · 
spanda, vibration, 7 37 4·2 44 71 90 

95 96 n•. 
suaprakâfo, lumineux par soi-même, 

évident, 7. 
suâlantrya, liberté, auatantratva' 23 66 

96 n•-1 • 

hrdaya, cœur, 17 n• 19 n 1 3l 85 96 n•. 



RECTIFICATIF 
P. 2, note 2. Ajouter : 

Ouvrage ultérieurement paru sous le titre : Hymnes aux Kiïlf, 
la roue des énergies divines. Public. I.C.I. N° 40, Paris, 1975. 

P. 4, note 2. Lire : 
L 'Énergie de la Parole. 

P. 14, 5c ligne 
(vikalpa). 

P. 19, note 4. Ajouter : 
Article repris dans le numéro 3 de la nouvelle série d'HERMÈS: 

Le Maitre spirituel selon les traditions d'Occident et d'Orient. Éditions 
des Deux Océans, Paris, 1983, pp. 122-138. 

P. 36, note 3. Lire 
du Ho-tsô·. 

P. 78, verset 3. Lire : 
Lorsque ni Toi ni Soi ne sont perçus, ce qui est perçu, c'est 

uniquement Toi. 



'4i1:a:\Qtt1!i+116flltl ~fogq1aaqr tm!l r 
V~ ~ A4i(\iU(•l\ialQqf gqqm ~ n t li 

~~ 11 ft .tàctlÎ(:&il'fid: ~AA ~ lt~ 1 
~ umrrold~ snfüft:«1 ~ ~ ~n ~ n 
Rd' E<C~fèbtil \li~.~ 9 ~ q"t: ~ 1 

tmfq ~ ~-a'TGait\'tSIN+itll~ ll ~ Il 

~: u ~ " m ~~ wcuw:ee~'6\Rtatfi\ml= , 
itlt4 i<((AA41qai\q:f6'!Pit1t~ CCaril1ùt?t<f ont: Il 'd li 

~5rai11 afâff&._.,nur~~~~' 
E<c'SUi'(êf4~1;:a{fS ~ ttiCf'<HitR:a ~li ~ U 
~f;\;w:;it=(\q q(t=Wc,. ~· ~ ~ ~ 1 

~~ "' tceWilEtt iaiwu'l • t.n ~ ~t n ~ n 
~ ~~t(;m1f~fül(itQIC44+tit+ilij+iiït11ltJl~ii( 1 
t=q,1RfiEfttuîit(ii1•c4 f~ ~ ~<49't*'tft1111111 
Q(t'MiQiiM~ nfèa1~fq;:a1: 
~~ ~ q(+UQiil+tU 1 

it ;J;rc(lqq(liltf 51k.t1f)a 
~ "' fnrnl1q<+t1 Q~ilt~ 11 ' 11 

tfü ~Af"!18~<,.a1 ~ ~ '· 
(Traduction p. 32-33) 

113q~f;t~C(ij( ~ 
ai~~f4CiSÏii~ilqC(iÙ 'l)rft 'm' dà 
ftttT ~!IUMtt(cU ~ CftQMq\ttafti 1. 

~d ~ '1tR«cQ ~ UT 9"16l&IC(it:IÙ 
~nl~R4Mdd'l'l.fti~.itmitu tu 
~fi~: f@40:111r 1C1e1aita\lol· 
•Mt111tcsfq •Îlla45qa1ai ficH'(4114MÀ: 1 
~mq+1~-c-1adbf Q.: Phi ~ 
~· ~N~fà 11t=a 'Rd ~ f441!CtNCfii( u ~ u 
~: ~ q) U«llC'*à ~a~: 
tf~ ~4ac;:qq.(\ ~~UT 1 
~~~tuf~u~: 
~ \1T1t q( ~iit!\l~l f1ltml " ~ u \ u 
~: tt 12~ ~"11T~ ~ 
!I'fî tn ttitm -nr ·• ~ ·firn ~ • 
tit11: ~~-mi~~ tf~ 
N4:1ti1Nll~t'Et~S uN1d ff; ~" "'"'itd'l ll V li 

~ •(:iiiqfli~tt«fl•~. -t 

(Traduction p. 38) 



~'4\itif: .. 
MCl8il(l"1{'1f4~t4 ~4i'J~lf»1f;r.'dtHil~ 1 

~(it..,t4+iij.li4\iil04 NWiqfic"a•u si(~ u t u 
N .. flq~d(~'Cflm;if ~ ~ tctGqUlv«tt 1 

~ ~ ~ ~ ~ ~'&44cf ~ Ît-1 ~~E"d4( Il ~ Il 
@iMPt mmw ~ ~ P 11 thtfirq\~ae;q1f9 1 

~Â ~:~~~fq Pf·•~$ ~ ' ii 
~in srtà in ~~ JIÎ'q•tt•ai1t ~ , 
~iœct.,ficw:a~« ~"°'~«terRs+t.nRR u v u 
tNacn•~•F+«IRf~f\t,.,, f<s41Rsllfw: 1 
fl'S'tiilidwiffq-"''"'-•" WQI~ u \Il. 
mf<aatc1Mt1il4ift~rw.w-u14, l 
"'"qmiaPcA~ ~«•fll M~ u , u 
itMQ•n~ • ~msaaa1qfq"'~, 1 
11111 m ~ t'iC~C(elWQt,iidt~~ l~ " 1l 
~ QNrnc *'a<tiH=111;wacn ~ 
a1ctëMiliiiNd4ld~ ~ ~ f;tifà\4Ht'( n (; n 

~ mtlfà ~ ~ ~ qif a(t("'q , 
'd fir•PtfQI Q~1'q.ic lè,.t4"'C'lt: ~~ li ' H 
~~ 1w1\•M11t fii'*"!J&* 9'1'i1imaM\tt 1 
~ Aa.f•OiW~t~ trRfà 'AR ~fà1t ~= n to u 
~ ~rit<~fit+ct.Ï @4'4'P(' 1 

(Traduction p. 48-49) 



TABLE l>ES MATlÈHES 

lNTllO 1) UC'l'ION ..•••. , . , , .•.•..••••.•.•...••...•.• · · · · · · 

BUDHAP_.41\'CADASIKA: 
Texte sanscrit ........................... · · · · · · · · · · 
Quinze stances sur 'la Conscience, traduction ....... · 
Commentaire .............................. · · · · · · · · 

J-> ARAMARTHACARCA: 
Texte sanscrit ............................. · · · · · · · · 
Quête de la .Réalité ultime, traduction ......... · · · · · 
Commentaire ............................. · · · · · · · · · 

A.NUBHAVANIVEDANA: 
Texte sanscrit ........................... · · · · · · · · · · 
Ofîrande de l'expérience intime, tradudion ...... · · · · · 
Commentaire ............................. · · · · · · · · · 

JJHAIRAVASTAVA: 
Texte sëlnscrit ........................... · · · · · · · · · · 
~ymne à ~a gloire de l' Absolu, traduction ...... · · · · · 
( .. ommenta1re ......................... · · · · · · · · · · · · · 

ANUTTARASTIKA: 
Texte san·s~rit ........................ : · · · · · · · · · · · · 
Huit stances sur l' Incomparable ........... · · · · · · · · · · 
Co m n1e n taire ................. · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · 

PAHA.MÂRTHADVADASJI(Â: 
Texte sanscrit .............. · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · 
Douze stances sur la Réalité suprême, tratludion ... ·: · · 
Commentaire ............. ························· 

1\.IAHOPADESA V IMSA TIKA: 
Texte sanscrit .. · .......... · . · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · 
La Vingtaine relative au grand Enseignement, trnduction 
Commentaire ................ ······················ 

DEHASTHADEVATÂCAKRASTOTRA: 
Texte sanscrit ................... · · · · · · · · · · · · · · · · · · 
Hymne à la louange de la roue de8 divinités situées 
c~ans le eo~·ps, traduction .......................... . 
Con1n1cnta1re ......................... · · ·. · · · · · · · · · 

31 
32 
34 

37 
38 
3~J 

48 
50 
52 

i!,... 
u;J 

67 
70 

76 
78 
81 

85 

87 
89 



Sigles. . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 98 
Table des sujets . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 99 
Index sanskrit ........... · ..................... _. . . . . . . . . . 101 
Rectificatif .·............................................ 104 
Hymnes en Nagarï . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . l 05 

Réimpression Imprimerie F. PAILLART, 80100 Abbeville 
N° d'impression : 6678. Dépôt légal : 4e trimestre 1986. 



Fasc. 32. BUGAUL! (G.). - !--" notion de « prajiiii » ou de sapÏt'nce selon les 
perspccmes du Mahayiina, 1968, 289 p. (réimpression 1982). 

Fasc. 33. BOURGEOIS (F.). - Venïsamhiira. Drame sanskrit édité et traduit 1971 
245 p. . . • • • 

Fasc. 34. \AILLAT (C.). - Ca11dii1•tjjhaya. Introduction, édition critique, traduc
tion et commentaire. 1971. 162 p. 

Fasc. 35. MALLISON ( F.). - L'épouse idi!ale : la Siitï-Gïtii de Muktiinanda, 
traduite du gujaratï, 1973, xix-185 p. 

Fasc. 36. PEDRAGLIO (A.). - Le Prabodlwcandrodara de Kr.mamisra. Texte 
traduit et commenté. 1974. 408 p. · ·· · 

Fasc. 37. MAXIMILIEN (G. ). - Sure.frara. La démonstration de 11011-agir ( Nai.rkar
myasiddhi. Introduction et traduction. 1975, 102 p. 

Fasc. 38. PAD0!-1X (A.). - La Parütrïsikiilaghm·rtti de Abhinai·agupra. Texte 
traduit et annoté. 1975. 138 p. 

Fasc. 39. PARLIER (B.). - Le Gha{akarparavfrrti cf'Abhinamgupra. Texte traduit 
et commenté, 1975, 103 p. 

Fasc. 40. StLBURN ( L. ). - Hl'mnes aux Kiilï. La mue des énergies dii'ines. 1975, 
214 p. (2c édition corrigée 1995). 

Fasc. 41. MtMAKI (K.). - u1 réflllation bouddhiqzœ de la permanence des choses 
( sthirasiddhidzï.ra11a) et la prelll'l' de la mo111c11tcmt~ité de.\· choses ( k.~ëllJa
hlzwigasiddhi). 1976. 333 p. 

Fasc. 42. MALAMOUD (Ch.). - Le sviidln•iim. rfritation paso1111elle du Veda. 
Taittirïm-A-ranraka. Livre Il. Texté traduit et commenté. 1977. 249 p. 

Fasc. 43. Ro~u (·A.). -··Les co11ceptio11s p.\yc/wlogiques dans les textes médicaux 
indiens, 1978. xv-291 p. 

Fasc. 44. HUI.IN (M.) .. - Le principl' de /'ego dans la pensfr indienne classique. ùi 
notion tl'alu11~1kiira. 1978. 376 p. 

Fasc. 45. PORCHER (M.-Cl.). - Figures de style en sanskrit. Tht~ories des 
alw!1küra.vcïstra. ana~1·se de pohnes de J é·1ika{tïdhmri11. 1978. 421 P· 

rase. 46. Sn:RNBACH ( L. ). -- Pot~sie sanskrite conscrrfr dam les a111h11/ogies cr les 
inscriptions. Tome 1. de Amsudhara à Ghoraka. 1980. txxm-265 P· 

Fasc. 4 7. SILBUR!'; ( L. ). - Sfrasütra :., J 'i111ar.vi11ï de K.ycmarcïja. Traductilm et 
introduction. 1980. v111-l 95 p. 

Fasc · 48. BALBIR ( N. ). - Diintistakakatluï. Recueil jaïna de huit histoires sur le 
don. Introduction. édidon critique. traduction, notes. 1982. xxrn-261 P· 

Fasc. 49. Sn:R~BACH ( L.). - Poh·ic sanskrite conscn•fr dans les anthologie.\ et les 
inscriptions. Tome 11. de Cakra à Mauni Rariganatha. 1982. xu-477 P· 

Fasc. 50. YAGl(T.).- LeMaluïhluï.~yatulPii11i11i6.4./.-J9, 1984,v111-l46p. 
Fasc. 51. STER~BACH ( L. ). _ Poh·ic sanskrite consenù• dam· les antlwlugies et les 

inscriptions. Tome 111. de Yarytpyaka à Hcvidhanesora et annexe. 1985. 
XLIII-416 p. . 

Fasc. 52. BLOCH (J. ). __ Recueil d'articles /90f>-ICJ55. Textes rassembles par 
Colette Caillat. 1985. xxxix-559 p. 

Fasc. 53. NAKATANI (H.). __ Udiiiwi·arga de Suha.\'i. l~dition critiq~e du manusc~it 
sanskrit sur bois provenant de Subasi (Bibliothèque Nationale de Pans. 
fonds Pelliot). Tome 1: texte. 1987, 110 p. 

Fasc. 54. NAKA"fANI (H.). _ Udûnm•t1rga de S11ha.~1:. ~diti~1n critiq~e du manusc~it 
sanskrit sur bois provenant de Subasi ( B_1hl.1l~theque Nationale de Pans. 
fonds Pclliot). Tome Il : planches et fac-s11111les. 1987. 41 pl. 

Fasc. 55. Dialectes dans les litthatures imlo-arre1111cs. Actes du Colloque Interna
tional organisé par l'UA 1058 sous. les auspices du C.N.R.S. Ouvrage 
édité par Colette Caillat. 1989, xv-580 p. 

Fasc. 56. Rost' (A.). G. LIÎ'TARI> et P C'oRDIER. Tral'llux sur /'histoire de la 
médecine indienne. 1989. cxx11-6 l 6 p. 

Fasc. 57. STAAL ( F). Jouer m·ec le feu. Pratique et t/uiorie du rituel rt;diqut', 
1990. 116 p. 

Fasc. 58. SILBURN ( L. ). -- Spandakcïrikû. Stances sur la 1·ibm1io11 de J 'asugupta et 
leurs gloses. Introduction et traduction. 1990, x-220 p. 



Fasc. 591• KAPANI (L.). - La notion de Sal?lkiira dans 1'111de brahmanique et 
bouddhique. Tome I, 1992, 314 p. 

Fasc. 592 • KAPANI {L.). - La notion de sa1?1kâra dans /'Inde brahma11ique et 
bouddhique. Tome II, 1993, pp. 315-600. 

Fasc. 60. NOLOT (E.). - Règles de discipline des nonnes bouddhistes, 1991, x:x-
549 p. 

Fasc. 61. ÜBERHAMMER (G.). - La délivrance. dès cette vie (JÏl'Onmukti), 1994, 
133 p. 

Fasc. 62. Bouy (Ch.). - Les Nâtlw-yogin et les Upani.~·ads, 1994. 146 p. 
Fasc. 63. PADOUX (A.). - Le cœur de la Yoginï ( Yoginïl11:daya), 1994, 430 p. 
Fasc. 64. RUEGG (D. S.). - Ordre spirituel et ordre temporel dans la pe11sée 

bouddhique de /'Inde et du Tibet, 1995, 172 p. 
Fasc. 651• GERSCHHEIMER (G.). - La théorie de la signification che= Gadâdhara. 

Tome 1, 1996, 320 p. 
Fasc. 652 • GERSCHHEIMER (G.). - Lt1 théorie de la signification chez Gadiidhara. 

Tome Il, 1996, pp. 321-632. 
Fasc. 66. AeHINAVAGUPTA - La lumière sur les Ta111ras. Le Ta11triiloka d'Abhina

l'agupta, chapitres J à 5. Texte sanskrit présenté, traduit et annoté par L. 
StLBRUN t et A. PADOUX, 1998-2000, 320 p. 

Fasc. 67 1
• CHENET (F.). - Psyclrogenèse et cosmogonie selo11 le Yoga-Vàsif!ha. « Le 

mo11de est dans /'âme». Tome I. 1998, 350 p. 
Fasc. 672

• CHENET (F.). - Psydrogenèse et cosmogo11ie selon le Yoga-Viisif !ha. « Le 
monde est dans /'âme ». Tome Il , 1999, pp. 351-748. 

Fasc. 681
• FussMAN (G.), MATRINGE (D.). ÜLLIVl.ER (E.). PIROT (E.). - Naissa11ce et 

déclin d'une qasba : Chanderi du X" au XVII!" siècle, 2003, 385 p., 20 fig. 
dans le texte et 115 pl. dont 20 en couleurs, totalisant 223 ill. 

Fasc. 682
. SHARMA (K. L.). - Clwnderi 1990-1995, 1999, 124 p. 

Fasc. 69. GAUI?APADA. - L'ÂgamaStistra. Texte, traduction et notes par Ch . Bouv. 
2000, 432 p. 

Fasc. 70. VtÉVARD (L.). - Vacuité ( siinyatii ) et compassion ( karumï) dans le boud-
dhisme madhyamaka, 2002, 340 p. · 

Fasc. 71 . Swt.:NNEN (Ph.). - D'Jndra à Ti.i:trya. Portrait et é l'Olution du c/1eval sacré 
dans les mythes indo-iraniens anciem. 2004, 424 p. 

Fasc. 72. FUSSMAN (G.), KELLENS (J.), FRANCFORT (H .P.), TREMBLAY (X.). - Aryas, 
Aryens et Iraniens en Asie Centrale, 2005. 346 pages et 23 planches hors
texte. 

Fasc. 73. BHART~ARI . - Le S01?1khyiisamuddefa du Viikyapadiya (VP 3.11) (théo
rie du nombre) et son commentaire le Prakïrnakaprakiifo par Heliirâja. 
édités. traduits et commentés par P. HAAG. 2005, 273 pages. 

Fasc. 74. JAMISON (S.). - The Rig Veda bet1ree11 Two Worlds /Le fJ.g l'eda emre 
deux mondes (Quatre conférences au Collège de France en mai 2004), 2007. 
172 p. 

Fasc. 751
• ANGOT (M.). - Taittirïya-Upani~ad. a1•ec le commentaire de Sd1!1kara. 

Texte. traductions et notes. Tome I. 2007. 1-508. 
Fasc. 752

• ANGOT (M.). - Taittirïya-Upani~ad, ai•ec le comme11taire de Sa1!1kara. 
Tome Il, 2007, 509-839. 

Fasc. 761
• FUSSMAN (G.). - avec la collaboration de B. MuRAD et E. OLLIVIER -

Monuments bouddhiques de la région de Caboul I Kabul Buddhist Mom1-
me11ts, Il, vol. 1. Inventaire et descriptions, 2008, 186 p. 

Fasc. 76
2

. FUSSMAN (G.). - avec la collaboration de 8. MURAD et E. OLLIVIER -
Mon11me111s bouddhiques de la région de Cubuul I Kabul Buddhist Monu
ments, Il, vol. 2, Planches, résumés et index . 2008, pp. 187-375 dont 97 
planches (14 en couleurs). 

Fasc. 77. MATRINGE (0.). - Littérature. histoire et religion au Panjab. 1890-1950 I 
Panjabi Literature, History a11d Religion, 1890-1950. 2009, 221 p. 

En l-ente chez 

DE BOCCARD, ÉDITION-DIFFUSION 
Il , rue de Médicis, 75006 Paris 


