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AU SWAMI LAKSHMAN BRAHMACARIN



INTRODUCTION

Publiés pour la premiére fois ¢n 1935 par le Dr K. C. Pandey
a la fin de sa thése intitulée ‘ Abhinavagupta, an Historical and
Philosophical Study *1, ces hymnes sont presque inconnus en Inde.
Seuls le Swami Lakshman Brahmacarin et ses disciples avaient
coutume d'en scander les stances pour lesquelles ils avaient une
grande admiration2. Grace a lui la tradition orale, aprés une
apparente éclipse, s’est renouée solidement, car le swami, trés
savant pandil mais aussi véritable yogin et jidnin, a mystiqugment
Vvécu ce qu’exposérent les anciens maitres $ivaites du Cachemire et.
en particulier, Abhinavagupta. Trés jeune il décida de consacrer
sa vie au Trika ; il étudia textes et manuscrits aupres de deux des
mncilleurs papdit du temps : Hara Bhatta Shastrin et Rajanaka
Mahesvara3, acquérant ainsi une science profonde ct étendue dans
toutes les branches de la philosophie et de la mystique, Sivaite
cachemirienne. C'est avec lui que lors d’un de mes séjours a Srinagar
J'ai lu et relu les hymnes d’Abhinavagupta ; au cours d’une ving-
taine d’années j’ai mis & profit sa vaste connaissance du Tantriloka
qu'il m’a aidée & traduire?. Qu’il veuille bien trouver ici I'expres-
sion de ma profonde gratitude.

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

L. P. 409 sqq. The Chowkhunda Sanskrit Series. Varanasi; et dans la sef:ondc
¢dition de 1963 Appendix G, pp. 944-955 sous le Litre ‘Philosophical Slotra of Abhinava®
Aucun d’eux n'esl traduit.

2. Le Swimi posséde des copies de manuscrits que j'ai pu consulter, cMectuant sur
son conseil quelques amendements aux textes édités par K. C. Pandey. Sous le nom
de Pandit Lakshman Raina il a publi¢, en y ajoutanl des noles personnelles, le
Bhagavadgitirthasamgraha, ¢ est-a-dire la Bhagavadgitd selon la recension Cachemi-
ricnne, avec le commentaire de Rajinaka Abhinavagupta, Srinagar, 1933. Autres
wuvres : $ri Kramanayapradipikd, Srinagar, 1958 ; The Sivaslolrdvall of Ulpaladevd-
chdryu, avec glose sanscrite de Ksemaraja, ediled with Hindi Commentary by Rdjinaka
Laksmana. C.S.S. Varanasi, 1964.

3. A qui nous devons une gdilion critique des manuscrits du Trika dans la Kasmic
Series of Texts and Stludiss.

4. Mon prochain ouvrage lrailera des voies de ia libéralton qui s’y trouvent exposées.
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inclus dans la présente étude : la Rahasyapaficadasika, que le
Swami a rejetée comme n'étant pas de la main d’Abhinavagupta?
et le Kramastotra qui trouvera sa place dans un ouvrage ultérieur?.
Par contre il m’a semblé utile de joindre & ce recueil In Bodha-
paficadasika®, opuscule qui n’a pas encore ¢té traduit et reléeve
de la méme inspiration.

Abhinavagupta vivait au Cachemire a la fin du xe siécle et au
début du x1e. Sur sa vie nous savons peu de choses a Pexception de
brefs renseignements qu’il nous fournit lui-méme en épilogue au
Tantraloka et au Paratridikavivarana ou il mentionne le nom du
plus célebre de scs ancétres, Atrigupta qui, invité au le-homir.«f
par le roi Lalityaditya au milieu du virne siécle, s’y établit défini-
tivement. ‘

Abhinavagupta eut de nombreux maitres et instructeurs parmi
les meilleurs de son temps d'ot son extraordinaire culture dans
tous les domaines : grammaire, poétique, rhétorique, théorie du
dhvani, Tantra et Agama dualistes et non-dualistes, la brahmavic_iy(?
{(avec pour maitre Bhutirdja), les doctrines des écoles Krama, Trika
et Pratyabhijia qu'il étudia principalement avec Laksmanagupta,
disciple de Utpaladeva. Il dut sortir du Cachemire et aller & Jalan-
dhara pour y approfondir le systeme Kaulika auquel il accorde,
semble-t-il, ses préférences. Il y fut initié par Sambhunatha, le
Plus vénéré de ses guru, dont il obtint, outre la connaissance et la
pl‘a‘thue des initiations supérieures, la paix et la «réalisation »
ultlmg, Notons encore qu’il étudia auprés de maitres Jaina cl
surtout de Bouddhistes Vijfidnavadin qui ecurent sur lui unc
1nﬂuencc\réelle dont il ne se défend pas. Il reprend & sa maniere
les Proble.mes posés par eux et baigne donc¢ dans la méme atmo-
spl,lere philosophique. 1 partage avec eux plus de points communs
qu avec Sankara, en dépit de la similitude du vocabulaire employé
(alman, brahman, maya).

De tous les métaphysiciens et mystiques de U'Inde il est sans
Con.tIZEdlt l'un des plus puissants gér;ios : par son audace ¢t I'origt-
nalité de sa personnalité il rappelle un Yajhavalkya: par Il

l: De mémc K. C. Pandey exprime des doute
el répétitions qu’il Y veléve, p. 74-75, 2¢ ¢d

répétit ‘ . . . C e -

|_~}., J'ai actuellerent en preparation une élade sur fes douze WAIF ditsysteme Kema
ccl hymne ne prend sa véritable signification qiassocid & des loxtes comme 'ancien

Kramastotra, le Paitcatatika ol éclairc par e commentaire ("Abhimwvagupla o
ch, 1V de son Tantriloka.

s & ev sujet en raison des mauladresses

3. Ed. Kadmir Sanskril Serics of Texls and Studics, Bombay, 1918, vol. N111

avec. d’autres courls opuscules. Jrauruis volontirrs ajouté la Paryantapafeasiki
publiée par le Dr. V, Raghavan en 1951 si K. CG. Pundey ne Uavait pour ainsi dive

traduite dans Ja scconde éd. de son Abhinavagupta, ch. 111, p. 73-93.
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profondeur et la subtilité de son esprit, il s’apparente a Mattre
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 méme ses expériences jusqu’a la limite des possi-
bilités de la parole sans avoir & redouter la condamnation d’une
église. Il attira I'admiration unanime de ses contemporains, forgant
méme celle de ritualistes étroits qui faisaient autorité au Cachemire
¢t que visent maintes allusions de ses ceuvres.

Il suffit de lire attentivement ses ouvrages pour s’assurer qu'il
avait atteint les cimes de la vie mystique! : il a 'ampleur de vue
et le regard limpide de qui a pénétré la valeur des choses. Toujou‘rs
il s’attache a la Réalité ‘spontanée, innée, a la fois Conscience
vivante et plénitude indivise, ce qui n’implique aucun mérite de
sa part, puisqu'il y baigne. Jusque dans ses ceuvres les plus spé-
culatives comme sa glose aux I$varapratyabhijiasitra de Utpala-
deva, il est au cceur de la Vie parce que tout en lui est expérience
immédiate, celle de la Vie mystique intégrée de fagon parfaite a la
vie quotidienne ; et cctte vie il 'aimait en ses aspects les plus variés
parce qu’elle se déployait au cceur de la Vie divine. En tout et pour
tout un équilibre achevé, la samal@ accomplie, les prob}emes
résolus ; de la vient dans ces poémes une certaine insouciance,
la légéreté d’un jeu plein d’humour qui ne manque pas pour autant
de profondeur.

On aimerait posséder quelques renseignements sur son mode
d’existence ; il ‘est probable, mais non certain, qu’il dgmeura
célibataire, brahmacdrin?, ce qui ne I'empéchait pas d’initier ses
disciples au culte secret des Tantra selon les rites krama ou kaula.
De méme, sans étre un moine renongant (samnydsin), il initiait
des samnyasin. Lui, I'adversaire du rituel, n'ignorait nullement_les
rites tantriques qu’il exposa en détail dans son volumineux Tantralo-
ka. Il n’a rien d'un pandil i 'érudition théorique et scolastique,
néanmoins il abonde en connaissances. Rompu & la discussion, il
est bien plus qu’un dialecticien. On ne peut le compter parmi ]e‘s
bhakla, ivres d’amour divin comme le fut Utpaladeva®; fast.-ce a
dire qu'il ne possédait pas d’amour ? Il n’est qu’amour, mais un
amour sobre et contenu, qui surplombe 'amour « éprouvé » avec
son exaltatation et sa ferveur. En un mot, il déborde toutes les

I. Ne l'avoue-t-il pas lui-méme dans la Paramidclbadvidasika, §l. 10, ¢t dans
I"Anubhavanivedana, §l. 3.

2. Telle est Pimpression du Swami Laksman Joo qui a tant compulsé ses muvres.
On peut imaginer ce que fut Abhivanagupla en vivant auprés de ce Swami.

3. Il ne cite presque jamais la Sivastotrivali de ce maitre qu'il admirait lant.
S'il prie Siva, c'est avec pudeur et humour ; d'ailleurs les hymnes ici traduits donnent
le ton de sa bhakti.
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classifications et s’en divertit 4 la maniére de Siva revétant tous
les réles sans s’identifier a aucun.

On peut se faire une idée de la grandeur qu'on lui attribuait déja
de son vivant par le portrait qu’en trace un de ses disciples,
Madhurdja yogin, natif de Madhura dans le sud de 1'Inde, et
samnydsin errant qui passa quelques années auprés de lui. Dans sa
louange en l'’honneur du ‘guru’, le Gurundathaparamarsa, il
commence par saluer les grands fondateurs d’écoles et autres
maitres du Sivaisme cachemirien, puis il s’incline devant Abhina-
vagupta et son disciple Ksemaraja qu'il situe dans le cadre admi-
rable de la vallée du Cachemire, parmi les vignes {§l. 2-3), entourés
de yogini et de siddha; aux pieds du maitre, des disciples au cceur
recueilli prennent par écrit ses paroles (4). Ses yeux oscillent sous
Peffet de la béatitude ; au milieu du front parait le signe lilaka
clairement marqué de cendres; sa chevelure est luxuriante, sa
barbe longue et il est assis dans la posture yogique dénommée
pira (5). Sa main droite portant le rosaire repose sur sa jambe dans
Pattitude (mudrd) de la Connaissance du supréme Siva. De la
main gauche il joue de la vina (6). Lors d’'une grande assemblée
(melana), il fut reconnu comme le maitre incontesté des écoles
sivaites : Siddhdanta, Vama, Bhairava, Yamala, Kaula, Trika et
Ekavira ; les guides spirituels et les yogint (18-19) le traitaient
avec tendresse. Madhuraja Yogin le proclame le meilleur des guru,
le Dieu Daksinamirti, avalara de Srikantha (Siva) venu au Cache-
mire comme son protecteur, poussé par sa trés grande compassion.
Il nous informe aussi que durant le séjour qu’il fit aupreés de lui,
Abhinavagupta exposa la Sivadrsti de Somananda, texte parti-
culiérement ardu’.

Comme le Dr K. C. Pandey a consacré une étude approfondie a
Abhinavagupta et que, de mon coté, je me suis étendue dans mon
Introduction a la Maharthamaiijari? sur les écoles Kula, Krama
et Pratyabhijiid dont cet esprit universel a glosé les traités, a ces
ouvrages je renvoie le lecteur afin d’éviter d’inutiles redites.

A quelle période de la vie d’Abhinavagupta appartiennent ces

1. §1. 37. Le Sri Gurundthaparamarda fui édité a Srinagar en sept. 1960 par
P. N. Pushp avec pour Appendice : s Additional Verses to M S. C (as edited by
Dr Raghavan). s Kashmir Research bi-annual, vol. I, n° 1. J'étudierai de prés cet
hymne dans un ouvrage en préparation sur la kupdalini.

2. La Mahdrthamanjari de Mahesvarananda. Traduction et Introductlion par
Litian Silburn. Paris, 1968. Pour ceux qui ne pourraient se procurer l'ouvrage de
K. C. Pandey, cf. mon Introduction au Paramdrthasdra d'Abhinavagupta, Paris, 1957,
Egalement la thése d’André Padoux : Recherches sur la Symbolique et I'Energie da
la Parole dans certains texles lanlriques. Paris, 1963. Voir encore R. Gnoli : Essenza
dei Tantra, Torino, 1960.
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hymnes et opuscules ? 1l 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 & la
Paratrisikd que je considére comme ses derniers ouvrages! : le
Vivarana et la Laghuvrtti, c’est donc 13 que je puiserai surtout
afin de les éclairer. En écrivant I’Anuttarastika il avait présent a
I'esprit le texte de la Paratrisika, un de ses fanira favoris.

Ces hymnes renferment I'essence de son enseignement; il y
exprime comme en se jouant mais avec une maitrise extraordi-
naire sa vaste expérience mystique. Le langage y est dense et sobre,
d'une grande beauté, avec un jeu d’allitérations que fait ressortir
la récitation des pandil. En dépit de leur simplicité, ils sont d'un
abord difficile pour qui cherche & pénétrer leur vie profonde : ils
contiennent en outre de nombreuses allusions a des doctrines
exposées par lui en d’autres ceuvres. Ils s’adressent en fait & de trés
rares disciples pleins d'expérience et dont I'esprit subtil saisit ce
qut leur est transmis a demi-mots et souvent de fagon tacite®.
La beauté de ces hymnes tient i la liberté dont jouit Abhinavagupta.
On I'y sent dégagé des taches précises qu’il s’était assignécs
exploration des voies de la délivrance dans le Tantri}lt?ka et.' les
commentaires au Malinivijayatantra, exposé de ses positions metg-
physiques dans la glose & I'I§varapratyabhijiakarika, enfin expli-
cations sur I'Insurpassable et le manira du germe du cceur dans
les gloses au Paratrisikatantra. Quant & ses autres ceuvres, le
Tantrasara et la Tantravatadhanika, simples résumés du.Tantrélo-
ka, elles ne présentent qu’un intérét mineur. En dépit de’ !eur
brieveté, les hymnes ici traduits ont une valeur propre, d’ou le
choix que j’en ai fait. .

Cing d’entre eux sont des sfoira & la louange de Siva : la Para-
marthacarcd, le Mahopadesavimsatika, le Dehasthadevatacakra-
stotra, le Bhairavastava ou Ostotrad. D’aprés une 'légend‘e encore
vivante au Cachemire, c’est en récitant ce dernier poeme que
Abhinavagupta suivi d’un grand nombre de disciples pénétra dans
la grotte Bhairava (l'actuelle Bhiruva) pour y mourir.

L'Anubhavanivedana, offrande de sa propre experience, Pe‘j‘t’
étre considéré comme un hymne écrit par lui puisqu'il faisait partie

1. Contre Vopinion de K. C. Pandey, op. cil., p. 30-31, mais en accord avec le
Swimi Laksman. Notons a ce sujel que la Pardlridika avec le vivarana d’Abhinavagupla
est appeléc anuttareprakriya.

2. Cf. Introduction ici p. 19 et p. 6.

3. D'aprés K. C. Pandey, Sobhikaragupla écrivit une glose & ce slolra en I'inter-
prétant 4 la lumiére du Visnuisme (p. 263). C'est unc des ccuvres datées d'Abhinava-
gupla : 4066 sclon I'¢re saplargi ; le Kramastotra fut écrit deux ans aprés, et I'une des
dernigres, la Brhativimarsini en 4090, 24 aus plus tard. Cf. Pandey, op. cit., p. 9.
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d’un cahier de sloira d’Abhinavagupta en la possession du pandit
Hara Bhatta Shastrin ; pour le swami Laksman aucun doute ne
plane a ce sujet.

Les trois traités sont de courts opuscules qui célébrent la
Conscience absolue sous les noms d’anutlara, de paramariha,
Réalité ultime : la Bodhapancasika?, la Paramarthadvadasika,
{appelée aussi Advayadvadasika) et I'Anuttarastika que je consi-
dére comme tardive. Abhinavagupta s’adresse ici, non plus a Siva,
mais au lecteur et & la fin de la seconde il parle méme au nom
de Siva.

Dans toutes ses ceuvres, 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, I'éclairant d’une lumiére globale ol chaque chose se
situe dans sa perspective réelle.

L’ABSOLU ET LA NON-VOIE

J.’absolu étant indifférencié défie toute description, d’ou le double
sens d'anullara, terme-clef des hymnes, inexprimable et inacessible
4 toute démarche?; rien en effet ne peut révéler I’absolu ou conduire
a lui puisque, toujours présent, il est I'évidence méme. Mais par
contraste avec la réalité que forge ’homme ordinaire, Abhinava-
gupta le définit comme la Réalité innée, spontanée (sahaja), la
grace au perpétuel jaillissement?, insistant ainsi sur la gratuité du
don, sa libre spontanéité. Il en fait un domaine total (dhaman }, sans
fissure, sorte de réceptacle universel que n’affecte pas ce qu'il

|. (Euvre ancienne, de ’époque semble-t-il du Paramarthasira. Dans son Malinivi-
javavartika, Abhinavagupta ln cite comme son ceuvre propre et donne la stance 8
en cntier {¢l. 371-372).

2. Rejoignant en celle scconde signification la non-voie (anupdya). Sur 'enullara,
voir p. 21,

3. Iuyshroeck déerit de facon analogue comment se renouvelle sans interruption
la naissance éternclle de Dieu A l'occasion de ’avénement du Christ @ ¢«C’est une
généralion nouvelle, une illumination nouvelle qui s'accomplit sans cesse. En effet
le fond d'oi jaillit {a clarlé et qui est cetle clarté méme, est plein de vie et de fécondité.
Aussi la révelation de la lumiére éternclle se recnouvelle-t-elle sans cesse dans le secret
de l'esprit ... Et I'avénement de 'Epoux est si prompt qu'a vrai dire 11 est toujours
13, demeurant avec ses richesses infinies, et qu'll est toujours en train de venir,
personnellement, sans cesse ni relache, d'une venue nouvelle parmi d'aussi nouveiles
clartés, tout comme s'll n'étail jamais venu auparavant. Car son avénement lient,
hors du temps, dans un instant éternel quon saisit toujours avec un nouveau plaisir
et de nouvelles joies.» Noces spiriluelles. Ruysbroeck. (Euvres choisies. Traduites par
J.-A. Bizet. Aubier, p. 335.
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contient, & I'image du firmament (vyoman), immensité vide et
éthérée, infiniment légére parce que sans poids ni contrainte, et
héatitude apaisée d'unc incompréhensible simplicité.

S'agit-il du brahman neutre tel que I'entendent certains Vedan-
tin ? Je ne le pense pas : bien qu'immuable, la Réalité pour le
Trika n'a rien de passif ; c’est une force vibrante qui se renouvelle
sans relache, a la fois fraiche et féconde, car ce domaine est celui
de Siva doué d’énergie, $akli, partout répandue. On le désigne par
le mot spanda, Vie cosmique qui nous traverse sans cesse, flue dans
tous nos états, veille, réve, inconscience! ; ou plutdt nous vivons
a Pmtérieur d’une fulguration de vibrations instantanées, mais si
vives et rapprochées qu’incapables de discerner un spanda du
suivant, nous ne percevons qu’immobilité 13 our il y a une extréme
vivacité de mouvement. Par contre nous appréhendons les mouve-
ments grossiers a I'échelle de notre pensée et de nos sens.

Ainsi la Réalité douéc d'une puissance illimitée se révéle, pour
qui la reconnait, source d’une force inépuisable; sa vibration
echappe a qui ne peut la déceler.

Cette premiére différcnce entre Sankara et Abhinavagupta porte
donc¢ sur Pautonomie de la Conscience : Siva cst pour tous deux
lumincux par soi (svaprakdsa) et, de surcroit, pour le secqnd,
“libre prise de conscicnce de soi’ (vimarsa): Siva, supréme
lumiére de la Totalité. est unique et conscience de soi indivise?,
¢erit Abhinavagupta dans la Paramarthacarca. )

De la vient unc autre différence non moins importante et qui
concerne l'advaya. Chez Sankara, partisan de l'advaila, sous sa
forme la plus rigourcuse, I’'Un-sans-second, seul réel, pure mdlf"fe-
renciation (nirvikalpa} exclut toute tendance a la duaht.é, au lieu
(que l'advaya du Trika, se présentant comme le Tout unique dor.;F
ricn n’est exclu, englobe advaita et dvaila; et si le d.i}"erer‘)cn'e
(vikalpa) se déploie, ¢'est Loujours & Pintérieur méme de I'indifté-
rencié (nirvikalpa). Tel est le théme sous-jacent & ces hymnes
parce qu'il constitue 'expérience la plus haute & luqt{e]l? Abhina-
vagupta ait accédé ; il donne parfaite satisfaction & lesprit et
restitue @ I'expression jivanmukli son sens profond de ‘liberté
vécue en pleine multiplicité °. On le retrouve dans la I%odh?panca-
dndikd (ui, dés les premiers mots, célebre le Tout : Get Un dont
I'essence est Uinnmuable Lumiére de toutes les clarlés et de toutes
les ténébres aussi, et en qui Lénéhres et clartés résident, est le Dieu
souverain méme, nature innéc de tous les étres (1), Cette essence
contient le lien et la libération (14) ainsi que les trois énergics :

1. Gl Spandasatea, £33 et 22 sar Ie spanda, acte pnr et vibrant.

2. Svasameidghanc qui équivantl a eimarsa, §. 3.
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volonté, connaissance et activité dont elle est la source indiffé-
renciée (15). Sous I'angle de la félicité, le Bhairavastava expose
au verset 6 une idée similaire. L’Anuttarastikad enseigne que, méme
différenciée, I'illusion n’est autre que la Conscience-sans-second (3) ;
et plus loin elle insiste : tout ici-bas, éterncl et transitoire, ce qui est
pollué par I'illusion et ce qui est pur dans le Soi apparait glorieux
dans le miroir de la Conscience dés que Von a reconnu le Soi (8).
La Paramarthadvadasika! précise que la Conscience renferme le
conscient comme I’inconscient, Siva étant le supréme 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 1’adoration, le Mahopadesaviméatika ne dit
pas autre chose : « En qui 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 ni moi, a
Celui-la je rends hommage » (2). Du point de vue de Pactivité on
Y trouve encore : « Tu te réveles a Ton gré comme un acteur assu-
mant les roles qui lui sont propres : veille, réve, sommeil profond,
mais en réalité Tu ne joues aucun role » (10).

Pour illustrer ce théme fondamental, Abhinavagupta revient
c}ans la plupart de ses ceuvres & Ja métaphore du miroir? : évoquée
a la quatriéme strophe de la Paramarthacarca, elle est développéce
dgns son Paramarthasira (12-13) : « D¢ méme que des villes et
V{llé}ges variés se refletent dans le disque d’un miroir comme non
différenciés, bien qu'ils se révélent distincts les uns des autres
et (séparés) du miroir également, ainsi procédant de la Conscience
immaculée du supréme Bhairava, cet univers, tout en étant lui
ausst indifférencié semble séparé (de la Conscience) ct fait de
parties mutuellement distinctes, »

PO‘“‘, ces partisans de I'advaya — sans second — lels Sankara
et Abhinavagupta, se pose le probleme de la dualité et de la diffé-
renciation ; considérant le différencié et Iindifférencié comme
inconciliables, Sankara fait appel 4 une * indéfinissable * nescience
(avlfiyd); pour Abhinavagupta par contre, différencié et indiffe-
rencié peuvent se manifester du fait que la Conscience qui les ren-
ferme tous deux posséde une totale liberté, cachant & son gré 'un
pour Qé\'oilcr Pautre et vice versa. A $ankara qui soutient que la
Cop'smence en tant que brahman revét des formes variées sans
qu'il faille postuler un pouvoir libre et souverain (iscarala),

L Egulement la stance 10. ¢, Paryantapaficasikd, $1. 2-4 sur Bhairava. Maitre
Eckhart disail. aussi :

. ‘... I'Essence unific ct enferme tout en soi... Dans cetle étreinte
géf]ﬂl‘ale Toul se résout en Tout, car, 13, Tout tient Toul enfermé en soi. Mais en soi-
meme cela reste quelque chose de non fermé pour sni.s (Euvres de Matlre Fclcharl.
Traduclion de Paul Petil. Paris, 1942, p. 77.

2. Voir & ce sujel, Pexplication p. 31 sqq.
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Abhinavagupta objecte : « Si 'essence consciente est unc et que la
dualité a la nescience pour cause, a qui appartient cette nescience ?
Au' brahman? Impossible, lui dont la nature unique est connaissance
(vidya); et il 0’y a certes rien d’autre, aucune ame individuelle,
::a qui. elle puisse appartenir. Si vous alléguez sa nature indéfinissable,
a qul paraitra-t-clle sous cet aspect ? ...Vous affirmez que le brah-
man — étre (sal) — brille de facon indifférenciée en son unité et
que la différenciation est due a I'alternative' ; mais alors de qui
reléw} Pactivité (source) du vikalpa? Est-ce du brahman? En ce cas,
associé a la mescience (il n'est pas omnmiscient) ; et a quel autre
pourrait-on I'attribuer ? Si vous prétendez que la connaissance
indéterminée ou indifférenci¢e (nirvikalpa) est réelle tandis que la
connaissance déterminée (vikalpa) est irréelle, d’ou 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 Vindifférencié semble irréel aussi dés que se montre
le différencié, car prendre conscience de la fausseté d’une chose est
la conséquence d’une prise de conscience opposée». Et Abhinava-
gupta de conclure : méme si nous sommes d’accord avec vous pour
admettre la réalité d'une conscience unique (sans-second), nous ne
voyons pas comment pourrait exister une activité revétant des
formes multiples — ce qui marque la présence de I'agent?; mas
tout cela devient possible si 'on accepte initiative et liberté en
tant que désir d’action. Ainsi le Seigneur de par sa supréme liberté
ne se révéle pas totalement libre : il manifeste le sujet limiteé,
dépendant, et 4 travers lui 'objet pergu. Tel est le pouvoir de
Uillusion (mdydsakli) du Seigneur® qui s’amuse a se mystifier lui-
méme en sorte que la Conscience du Je parfait, omniprésent, hibre,
¢ternel, identique a Siva, n’est plus vécue.

Il 0’y a donc rien a expliquer, puisque le jeu de cache-cache
entre Siva et son énergie reléve de la liberté divine. Dans un autre
hymne! Abhinavagupta montre Bhairava et Bhairavi, identiques
par essence, représentés comme ardhanaresvari, mi-homme, mi-
femme, qui se plaisent a se distinguer afin de se connaitre et de
jouir I'un de 'autre ; mais ce jeu d’amour dans la félicité devient
par le libre vouloir de Bhairava alternative asservissante au stade
de l'individu qui a oublié sa gloire native.

De préférence a mayad, illusion, Abhinavagupta utilise dans ses
hymnes le terme moha que je traduirai autant que possible par

V. Vikalpa, pensée qui procide pav choix linlectigie.
2. Pour le Trika.
3. Je suis ici de prés U1L.P.a, vol. 11, p. 128 an 11LIL L7,

4. 1¢i p. 87,

I
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confusion ; en effet, par son trouble da a la non-intuition de notre
véritable nature, clle engendre l'erreur en brouillant I'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 grace aux faux poids de la valeur, et 'égalité
d’esprit se perd ; la vie selon ’horizontale s’étirant douloureuse-
ment dans le temps et dans 'espace, remplace la pure verticale.
De méme quant au souffle qui, tiraillé a droite et a gauche, perd
I'élan vers le haut, et quant a la volonté, o régnent incertitude et
hésitation. De son c¢oté la pensée ne peut trancher les doutes qui
I'assaillent ; que I'esprit soit concentré, fixé sur une seule chose
aux dépens de tout le reste, son équilibre est compromis, il fait
pencher lourdement 'un des plateaux de la balance ; qu’il soit
distrait, allant sans répit d’une chose 4 I'autre, déchiré entre deux
possibilités et alors la balance oscille, d’ou alternative et dualité
incessantes qui le rendent incapable de juger parce qu'il voit le
monde et lui-méme dans le trouble et la confusion.

, Plutét qu'une ignorance, moha est une connaissance limitée de
'essence totale, et done savoir (vidyd ), mais non trés pur savoir
(.éufidhavidgd)l. Abhinavagupta le déclare duns la Bodhapafica-
dasikd : « L’imparfaite connaissance de ce (Bhairava), c’est elle
que I'on considére comme Sa liberté, clle. en vérité, la transmigra-
tion, terreur des étres hornés » (11).

, La confusion s'établit en trois étapes : «d’abord perception de
I'essence comme limitée lorsqu'on s’imagine étre soi-méme dépour-
vu-de plénitude ; puis vision de la différenciation qui fait désirer
comme plénitude les formes qui en sont privées ; enfin son appro-

3

priation quand interviennent les tendances inconscientes bonnes
et mauvaises. »?

'Notre pensée, soumise 4 l'illusion, ne peut appréhender l'essence
véritable a laquelle elle surimpose I'alternative du bien et du
mal, etc., ne connaissant une chose qu’en l'opposant 4 une autre.
Ipdlfférenciée, la Réalité globale est, si simple qu'elle nous échappe.
Nous ne devons donc pas la chercher dans le prolongement d’une
quelconque de nos activités : on ne peut la saisir ni par I’émotion,
ni par la pensée, ni par I'art, ni par une conduite vertucuse, ni au
cours d’une recherche intérieure. Religion, théologie, sagesse philo-
SOphlgue, activité artistique, ascése, en un mot tout ce factice
(kririma ) ne peut conduire 4 1'Inné, Comment en effet lc différencié

f‘t l'e h;mté aideraient-ils & atteindre le non-différencié et le sans-
imite 9

I'. Sar Uillusion. Cf ici P 61 siqq. ol p. 67, 7.
2. P.Tov., p. 40-41.
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« Mais alors de quelle maniére accéder a Vanullara? Est-ce par
I'abandon de tout ce qui n’est pas transcendant ou autrement ?
Le trouve-t-on dans la délivrance ou dans ce que I'on prend 4 tort
pour la servitude ?* s. Par la grice, et par elle seule, répond Abhina-
vagupta, fidéle aux Tantra et aux maitres du Trika. Si avant le don
miséricordieux de Siva on ne découvre nulle part I'insurpassable
plénitude (anultara), dés que I'énergie divine survient avec abon-
dance, on la découvre partout.

La grace est pure gratuité, liberté totale de Bhairava dont on
Jouit sans savoir comment, un jour par aventure?, sans effort ni
mérite propres, absorption et contemplation n’étant, elles aussi,
qu'un effet de la grace ; et le mattre lui-méme agit sous son incita-
tion, se contentant d’écarter les obstacles afin de permettre a la
Réalité de resplendir. Pourtant dés qu’on baigne miraculeusement
dans I'indifférencié, on peut reprendre pied dans cet univers qui,
sans perdre ses caractéres distinctifs, trouve sa véritable place a
lintérieur 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 nouveau
sens parce qu'ils se détachent sur le fond indéterminé qui leur
donne vie et relief. .

Si d'une part la Réalité demeure éternellement présente et si,
d'autre part, calme et félicité constituent la nature innée de
I'homme, U'impureté lui étant originellement étrangére, & quol
peuvent servir les moyens de libération ? Pourquoi s’efforcer de
polir le miroir de la Conscience que rien ne peut ternir ?

Abhinavagupta accueille a la fois mystique du perfectionnem’t_?nt,
mystique de l'instantanéité et mystique de I'intemporel qu il a
exposées de fagon exhaustive, les distinguant avec clarté dans
les nombreux volumes du Tantriloka? et dans d’autres de ses
euvres et commentaires. Lo

Ces distinctions dépendent uniquement de la pureté des individus
et de la grace regue par eux. Les voies graduelles visant & la purifi-
cation de I'esprit et des sens, s’adressent a des étres plus ou moins
parfaits, soumis a de multiples limitations et jouissant d’une grace
faible ou moyenne. La voie de 'immédiat et du simultané (yugapat)

1. Le Pacitrifikalantra toul entier consisle en une réponse a ce katham, comment,
posé par Ja Déesse a Siva, P.T.v., p. 32.

2. Kalharicit, en quelque sorte, [.P.V. 1.1.1. CI. * Por toda la hermosura’, poéme
de saint Jean de la Croix, ot la volonié goule Ia Beauté divine «en un je ne sais quoi
que 'on atteint d'aventure « {Gustala en un no sé qué

que se halla por venlura).

3. Ch. 1, IV el V pour les voies de la puriflcation. Voie de Siva, ch. T11. Anupdya,

ch. II.
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ou voie de Siva s'offre au yogin déja purifié ou qui ne requiert
aucune purification : sous I'effet d’'une grace intense, il se ramasse
en un élan de tout son étre qui le souléve instantanément par dela
ses limites. Mais du point de vue absolu, celui d’'une mystique de
Iéternel et de l'intemporel, les voies sont parfaitement inutiles

(anupaya).

Il n'y a donc pas d’opposition fondamentale entre ces mystiques
pour la raison qu’en Paramagiva, « Lumiére contenant toutes les
clartés et toutes les ténébres »!, se concilient la marche a la déli-
vrance et I'Un en qui n'existent ni lien ni libération. En tant que
Liberté absolue et totale, le supréme Siva enveloppe les voies pro-
gressives, l'accés subit et spontané, et 'Inné — cet anutlara «la
ou point n’est besoin ni de suivre un chemin ni de passer outre »,
selon une des définitions qu’en donne AbhinavaguptaZ.

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 Parameévara se
manifeste dans sa lumineuse Essence méme »3. Et d’une maniére
plu_s précise, a 'objection : Comment atteindre Siva a 1'aide d’une
activité intellectuelle dépendant de la pensée, du moi limité, etc.,
relevant eux-mémes d’un état objectif ? Il répond : ces activités
n.1tellectuelles inférieures ne sont en effet, que les modalités de Siva ;
81, par elles, il dérobe son essence, par elles aussi il dévoile sa propre
Splendeur. N’est-il pas dit dans le Matangida que Siva remplit
les miveaux inférieurs comme les plus élevés ? La lumiére de la
C_onsc1ence brille donc dans ces étatst, En d’autres termes les
vikalpa se purifient peu & peu sur un fond indifférencié (nirvikalpa) ;
sans vdcal;?a, iln'y aurait pas de devenir (samsdra) et il serait inutile
;ie se PU“ﬁt‘élj; sans avikalpa, on ne le pourrait pas. De toutes
1agons, que Siva se lie, qu'il se libére par étapes ou soudain, qu'il
Jouisse de sa liberté native, ce sont 13 les roles qu’'il revét simulta-
nément, le jeu prestigieux auquel il se plait.

’_Les Trapports entre voies progressives et absence de toute voie
s'inscrivent dans la métaphysique générale du Trika®, entiérement
axée sur la distinction des trois énergies divines : volonté, connais-
sance et activité. En leur essence indifférenciée de béatitude et
sous forme de I'unique triangle®, elles ne sont autres que Parama-

L. Anuttarastiks, €. 1.
2. Ici p. 59 et P.T.v., p. 25.

- Idam dvaitam 'yam bheda idam advaila ity api |

prakdsavapur eviyam bhasale paramesvarah || T.A., L1, 13,
4. T.A., 1. 222-924.

- Systéme des ‘ triades ', cf. ici le tableau p. 22,
- Trisala, sur ce triangle du caeur, cf. La Bhakii, pp. 34-35 et ici p. 26.
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Siva-le-Tout, Réalité uitime par-deld Vextase (lurydlifa) atteinte
sans intermeédiaire (anupdya). Dés que 'une d’elles prédomine,
elles se distinguent et, engendrent les trois moments de la différen-
ciation ; alors l'univers se manifeste ; quand il retourne a l'indiffé-
renciation, elles forment les trois voies principales du Trika.

J’examinerai donc ces voies sous I’angle des trois instants durant
lesquels surgissent en une rapide succession les trois énergies qui
couvrent, ce faisant, le domaine entier de 1’expérience humaine :
« Rien n’apparait qui ne repose dans la triple énergie consciente
s'exprimant par Je veux, je sais, je fais »1; on ne peut les séparer:
car ce qu'un homme désire en icchasakti, il le sait en jRanasakii
et I'accomplit en kriyasakii. - .

Le premier instant, celui du pur sujet indifférencié (nirvikalpa),
au-deld du temps et de I'espace, est le moment naissant de ‘toutes
les activités, celui d’une sensation immeédiate, globale et évidente,
qui se manifeste essentiellement comme °‘ Je ', avant qu’appa-
raissent connaissance notionnelle et objet connu. L'intensité de la
volonté sous forme de désir de voir ou d’agir ete., prédo_mme dans
ce vide éthéré d’ou seul émerge un regard de pure Copsqlgnpeg-

En ce premier instant oa la vie sourd, la multiplicité est en
germe puisque tout réside dans le syoman du cceur. Cetj;e‘vxbratlon
initiale du cceur se produit avec une singuliere inte{lsm’a chez un
mystique tiré brusquement du nirvikalpasamadhi, c est-g:dlre
d’une absorption profonde sans pensée. Parmi les aspects .varles'de
cette vibration notons l'intention-choc qui s’ébauche, intention
de parler, d'agir, de se remémorer ou de percevoir une chose avec
incapacité fugitive de le faire, d’otl un rythme vibrant qui contient
déja ce que l'on appréhendera avec clarté a l'instant suivant, et
qui a lieu 3 I'intérieur méme de la conscience. ) )

Particuli¢rement sensible au mystique, cette gxpénence ne lu!
est pas exclusive ; en tout étre le Je conscient vibre, sans cela ni
connaissance, ni activité ne seraient possibles ; mais I’homme
ordinaire ne le pergoit pas parce qu’il ne peut s'immerger dans la
seérénité de sa conscience. g i

La métaphysique et la mystique du systéme Spanda s'mspn‘vent
dans I'expérience du premier instant, celui du Je encore 1nd1fferep-
cié : de cette phase supréme découlera la phase Subt:ll? fie la cor‘m.axs-
sance, et de celle-ci la phase plus grossiére de I'activité, le supérieur

L. Tacca icchd vd kriyd vd jianam va yalah sarvam vastu icchami karomi Janami
va iy evambhitavimarsasaktivisrantyd ving na jatucid avabhdli, P.T., Laghuvrtti,
p. 17, L. 3.

2. Samvinmaétradrguliasa, P.T.v., p- 39, 1. 13 ou prdthamikalocana. Sur ces trois
moments, cf. M.M., pp. 36-37.
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contenant toujours, selon le Trika, I’état inférieur en une cascade
d’efficience décroissante (P.T.v., p. 80 et S.n., p. 4, L. 1b).

Le second instant ou prévaut I’énergie cognitive (jadnasakii)
donne lieu a la perception différenciée au niveau des alternatives
et des notions (vikalpa) ; cherchant & connaitre, on se saisit des
caractéres distinctifs et, ce faisant, on quitte la plénitude indiffé-
renciée du Je et le repos en soi-méme. Le tu remplace le Je.

Le troisitme instant progresse davantage vers l'objectivité
différenciée : I'objet en relation, construit dans I’espace et dans le
temps, projeté hors du sujet et de sa connaissance, sert a des fins

pratiques. Tel est 'objet connu de la sphére de I'activité (kriyasakii)
‘il ’ face au ‘tu’ et au ‘ Je .

A ces trois moments s’apparente une triple vision de 1'univers :

1. Intériorité (anlaratva) de la sphére du sujet connaissant ; le Je
y brille en sa pureté et le monde indifférencié existe comme la
vibration consciente du supréme Sujet.

2. Perceptibilité (grdhyatva) de la sphére de la connaissance ;
I'univers manifesté dans la seule pensée est pergu intérieurement
en tant qu’impressions de plaisir et de douleur; et nous savons
que de nous il procéde puisqu’il dépend de notre maniére d’appré-
hender les choses. Il differe donc pour chaque individu.

3. Extérioriteé (bahyatva) de la sphére de I'objet connu ; le monde

qu.i apparait comme extérieur est pour tous identique et reléve
principalement de notre activitél.

D’aprés .le Samuccayatantra : « Cet univers se trouve intégrale-
ment en $1va, en P'énergie et dans I'individu (nara), qu’il s’agisse
des activités des insectes ou de celles des omniscients »2. Ainsi le
mondg réside tantdt dans le pur sujet (pramdlr), tantot dans la
connaissance (pramana) et tantsét dans le connaissable (prameya);
jamais il ne disparait, qu'il soit latent  I'intérieur du sujet cons-
cient ou qu'il soit projeté a Pextérieur, de multiples fagons.

Quant aux voies libératrices répondant, 4 ces trois instants et
mettant respectivement en ceuvre les trois énergies, une bréve
explication suffira puisque les hymnes préconisent le seul anupaya,
se contentant de faire allusion aux voies supérieures. Ces trois
voles ont pour but d’étendre la Conscience, de la rendre plus lucide,
chacune en son domaine particulier3.

1. T.A. IX, p. 10, comm. 1. 7. Sur les Lrois personnes P.T., p. 79 4 80.

2. Naradaklisivavesi visvam etal sadd sthitam | vyavahdre kramindm ca sarvajadndm
ca sarvasah || Cité par Abhinavagupta dans ie vivarapa 4 la P.T., p. 80.

3. T.A., 1. 156. Abhinavagupta définit moksa comme svaripa prathana, expansion
de sa propre essence identique a la conscience. Cf. I'article du Swami Laksman paru
dans la revue indienne Vitasta en aoiit 1966, p. 81. Sur les trois voies, cf. M.M., p. 42 sqq.
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1. Sambhavopaya, voie de Siva ou du sujet conscient, s’exerce
par-deld la pensée (nirvikalpa); elle aiguise et élargit la conscience
de la volonté propre au premier instant de I'acte ou de la sensation,
instant libre encore immergé dans le Je. Pour s'établir définitive-
ment dans P'indifférenciation exempte de pensée s’offrent & I'inté-
rieur méme de cette voie trois itinéraires débouchant sur la
Conscience universelle : A. Pardmarsa. Recoit le seeau de Siva
($ambhavamudra) celui qui voit en lui-méme et sans vikalpa tous
les phonémes du premier A au dernier H, fusionnant en un point, le
bindu, am, liberté dans 'acte de connaissance, d’ou le mantra aham,
Jel. 1l prend conscience que phrases, mots et phonémes sont iden-
tiques & 'anuifara: la phrase d’abord brisée en mots, ces mots
désintégrés en sons, ces derniers se perdent dans le Son ultime
dépourvu de toute sonorité. 11 sait alors qu'il crée 'univers intégra-
lement en lui-méme sous forme de sons. B. Pratibimba, sous forme
de reflet. Le yogin demeure attentif a ses activités cognitives et
sensorielles comme se reflétant dans le miroir de sa propre cons-
cience?; si sa vigilance ne fléchit pas un seul instant, il pénétrera
dans I'universelle Conscience. I devient alors maitre et protecteur
de I'univers reflété en lui-méme. C. Parpahantd, afin d’atteindre
le Je en sa plénitude, ou affermir et dilater la conscience vigilante
du Je, le yogin prend de fermes assises dans I'élan du Je au premier
instant de tous les mouvements de la connaissance et de I'activité.
« Il voit Punivers entier se fondre dans le Soi plein de la flamme de
la grande illumination perpétuellement surgissante »%. Te'l .est
bhairava apaisé, supérieur aux deux phases précédentes de création
et de sustentation.

R. Sakiopaya, voie de I'énergie, développe la conscience dans le
champ de la connaissance (pramana) et se situe au second instant.
Elle purifie les pensées (vikalpa) en vue de mettre un terme a la
constante alternative et d’atteindre l'unité sous-jacente. {&ﬁn de
restituer a la conscience sa nature universelle, son d'yr’lamx‘s_me et
son acuité originelle, le yogin s’absorbe en une seule 1dée : ) je suis
la conscience universelle ’ ; sa vigilance doit étre j;elle qu'aucune
autre pensée ne vienne briser la chaine de sa consc:ence‘.’lyials une
absorption analogue peut se produire spontanément lors’d emot,lons
violentes, colére, amour, terreur, etc., quand, sous Deffet dun.e
extréme excitations, tout bouge, tout frémit, les structures habi-
tuelles se dissocient tandis que s’effondrent notions et bavardages,

I. Cf.ici p. 45 et citation du T.A., 111.26.

2. €f. ici p. 41.

3. Sadodilamahdbodhajvdldjatilatalmani | visvam dravali mayyetad il pasyan
prasamyati, T.A., 111. §1.285,

4. T.A,, IV, $1. 3 a 7.

5. Cf. M.M., p. 31, 41.
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impressions du passé, projets d’avenir, cette crolte superficielle
de I'étre 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 entiére
du yogin vibre a I'unisson, et le miracle peut se produire : I'excita-
tion naturelle redevenant énergie divine.

Ou encore, en présence de deux idées, un yogin fixe sa pensée
dans I'intervalle et s’il effectue une percée a leur jonction, quittant
soudain la dualité, il parvient a l'unicité de la Consciencel. Sakio-
paya est la voie des attitudes mystiques (mudra) et des formules
(manira) dont l'efficience se raméne a celle d’une intuition unique,
fulgurante, confinant & l'illumination du pur Sujet conscient ; en
d’autres termes, le mouvement de la pensée discursive, lache et
fluctuant recouvre tout a coup sa nature d’acte libre et vibrant.

3. Anavopaya ou voie de l'individu appartient au troisiéme
instant, celui du connu (prameya) et de la totale différenciation ;
elle insiste sur l'effort, car elle cherche a éclaircir et a élargir la
conscience de V'activité, grace & de multiples pratiques : karana
quant aux organes de la perception et de 'action, uccara quant
aux souffles dans I'inspiration et I'cxpiration, contemplation
(dhydna) pour la pensée fixée a I'intérieur du cceur, méditation
sur les aspects de la divinité, ete.

Dans P'hymne intitulé ‘ Offrande de sa propre expérience
Abhinavagupta évoque implicitement les phases marquantes de
ces trois voies ; pourtant le yogin ne s'éléve pas du niveau inférieur
au miveau supérieur comme on s’y attendrait ; bien au contraire
il part de la révélation de 1'étman pour revenir vers les plans
mff%neurs afin de les intégrer au Sois. Au premier moment (parva-
koli), le yogin, reposant, en sa propre essence, y entrevoit le monde
environnant quand il jette un premier coup d’ceil autour de lui ; il
jouit d’une expérience immédiate, 4 méme le Je et sans notions
(nirvikalpa). Au second moment il cherche 4 percevoir et, accédant
éila sphére de la connaissance, il appréhende les choses de fagon
distincte. A I'ordinaire, si ’on cherche s’emparer de quelque chose
afin .de connattre, on se prive nécessairement de I’Essence indiffé-
rex}mée.; mais au cas présent le yogin conserve la conscience du
Soi qu'il fait pénétrer dans la connaissance de son propre corps et
dfiqs celle des choses. Au troisiéme moment il P'intégre a son acti-
vité pratique, au niveau de I'objet connu, dans le but d’utiliser
celui-ei & des fins pratiques. Il efface ainsi les ultimes vestiges de

- CI. V.B. 1. 61-62 et M.M. 31. 56, p. 163 sqq.
. Cf. le Dehasthadcx«-al:‘ncakrasloLra, ici p. 87.
- Clest 14 Vuecdra du Soi conscient mentionné duns le Tantraloka V. 62.

[
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I'ignorance et de la projection erronée vers I'extérieur en imprégnant
toujours plus de sa propre conscience et son corps et le monde?,
d’ou sa liberté 4 tous égards. Quand le tour complet est achevé,
I'univers parvenu au diapason du Soi baigne en anupdya, les voies
s’annulant d’elles-mémes, et la non-voie se confond avec la libre
spontanéité de Siva. En cet ineffable anupdya, 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 dissolvent?

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 dela la voie de Siva... il y a la
supréme Connaissance qui évince tous les moyens, c¢'est I'anutlara,
repos sans égal dans I’énergie pleine de félicité »2.

Abhinavagupta consacre le second chapitre du Tantraloka a
l'anupaya, en vue, dit-il, « de discriminer le domaine de I'Insur-
passable (anutfaradhdman)» (§l. 50). La Réalité méme de la
Conscience resplendissante de son propre éclat n’a pas a étre révélée
par des voies ou des procédés. Quel que soit le moyen — interne ou
externe — il ne peut 8tre que I'essence innée de Siva, sa pure et
stmple nature lumineuse (15). Si le moyen invoqué est inconscient,
il n’a pas de véritable existence et ne peut servir d'intermédiaire ;
et s’1l est conscient, il n’a rien d’un moyen, c¢'est 'anupaya, Réalité
immédiate (9-10).

En ce cas, Siva étant pure lumiére, évidence méme, conscient de
soi et par soi, « ne brille-t-il pas comme sujet percevant fjans. le
coeur de tous les étres ? Oui, répond Abhinavagupta, mais bien
qu’il y brille, il n’est pas véritablement appréhendé, assimilé de
fagon intime par le cceur et ce qui n'est pas assimilé par le ceeur,
méme existant, ¢c’est comme s'il n’existait pas, ainsi les feuilles ?t
I'herbe (du chemin pour quelqu’un) qui passe sur un char. » Il n’y

1. Loka ¢l. méme visva désignent en premier lieu le monde des humains et en sccond
liew Ja nature et les choses. Il s'agit donc ici d'un yogin en contact avec les autres
hommes, dc la manicre dont il les pergoil ou réagit a leur égard, ainsi que des événe-
ments qui le Louchent.

%. Ruysbroeck dit de mdme : « Dans cette simplicité toute pure de l'cssence divine
il n’exisle ni connaissance, ni désir, ni activité; car c’est la un abime sans mode ou
n'atteint jamais aucune compréhension active. » Le Royaume des Amanls, ch. 1V, Trad.
J.-A. Bizet, p. 147, C'est la nudité et le sans-voie ol I'on accéde & la plus haute des
béatitudes. Dans le Livre de la supréme Vérité (ch, X}, il s'élend sur Uéternelle félicite
divine dont dépendent ciel ct terre, vie el étre, d'ou juillissent la grace ct la gloire.

3. T.A., 1., 4. 242, p. 235. Talo 'pi paramam jhanam updyadivivarjitam | ananda-
sSaktivisrantam anutlaram ihocyale || La pure [élicité qui résulte de celte ineffable
fusion est ce qui caractérise I'anupdya.

4. Nanu grahakariipam sarvasya hrdaye sphurali.. | salyam sphurilam api na
tatteato hrdayangami bhitam | hpdayarigami bhdvena vind bhdlam apy abhdtam eva
rathydgamane irnaparpddivat | Laghavrtti, p. 3, 1. 1.




— 18 —

a donc pas de compréhension profonde, pas d'assouvissement,
aucun pouvoir surnaturel, ni de réelle liberté.

Tout est toujours la sitdt I'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
fut possible ? De méme si 'on ne fait rien, la Réalité demeure
perpétuellement présente sans que 1’on puisse néanmoins en jouir,
comme un trésor oublié!, 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 Ia procédent les apparentes contradictions
d’Abhinavagupta que I'on peut réduire en distinguant & sa suite
deux acceptions du terme anupdya: pris au sens strict ou au sens
de moyen trés réduit. Dans le premier cas il se confond avec la
Réalité elle-méme, 'anutlara, et reléve, non de la pratique, mais
d'une pure théorie, d’'une sorte de logique spirituelle. L’Anutta-
rastika abonde en ce sens : « Ecoute ceci, ne prends ni ne laisse, tel
que tu es, jouis heureusement de tout (1), demeure bien établi en
toi-méme (2)». « Tout est essence trés pure éprouvée par soi-
méme. Ainsi ne te fais pas de soucis inutiles (3) ».

‘En effet, 'on n’acquiert pas une chose nouvelle, au contraire
Villusoire surajouté au Reéel se dissipe comme par enchantement et
laisse I’Ineffable (anutlara) a découvert. Alors que dire davantage
sur 'anupdya en tant qu’absence totale de voie ? Si I'on veut en
parler, il faut descendre d’un échelon et lui donner le sens de
moyen extrémement réduit2. Abhinavagupta examine d’abord
les pratiques avec lesquelles il ne faut pas le confondre : est-ce la
concentration (avadhdna)? Sur quoi se concentrera-t-on ? sur la
plénitude ? inutile car il faudrait &tre la plénitude pour en tirer
profit ; sur son absence ? en ce cas la concentration sera stérile,
ne pouvant mener 4 la plénitude (3. 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 Penupdya,
le yoga ne peut servir d’intermédiaire conduisant a lui. Si 'on
soutient qu’il a pour fin de révéler I'anupdya, comment serait-ce
possible, puisque pour appréhender ce qui brille par soi-méme, le
moyen de cette appréhension n'est autre que cet éclat méme (9)!

_Abhinavagupta vise ici de son ironie les niais qui essaient de
distinguer I'Essence a 1'aide d’un moyen direct comme si 'on utili-

1. €. ici p. 57.

2. Alpopdyalua 11, p. 3, 1. 4 comm. au $1. 2. Abhinavagupta le comprend ainsi dans
l‘.I.P.v. comme une reconnaissance de soi en tant qu'omnipotent, omniscient et iden-
lique au Seigneur ; et dans le P.T.v. comme unc prise de conscicnce du mantra SAUI!
ou germe du Ceeur.



sait un insecte phosphorescent pour voir le soleil (14). « En fait
celui qui regoit avec abondance la grice intense du Seigneur sans
qu'aucun effort personnel ne joue, réalise spontanément la terre
de Paramasiva ou domaine du Ceeur. Et I'effort, simple manifesta-
tion de l'illusion obscurcissante, ne peut étre le moyen de connaftre
la pure Lumiére par-dela U'illusion... »'.

Puisque ni connaissance discriminatrice, ni contemplation, ni
Yoga, ni raisonnement n’offrent aucun secours non plus que vertu
ou mérite, ce moyen se raméne a une transmission de la grice de
maitre & disciple : le maltre est immergé dans la Conscience bhai-
ravienne — donc en anupdya — et le disciple, trés pur, libéré de
tout vikalpa, bénéficie d’une grice des plus intenses®. Sa seule
discrimination consiste ‘a repousser toute discrimination, & ne pas
chercher & discerner bien et mal, libération et servitude, etc. Il a
Pris conscience qu'aucun chemin ne conduit a Siva, ni connaissance
ni adoration, et qu'il n’y a rien & faire pour 'atteindre, Lui le t.r.op
Proche, pas méme a s’élancer vers lui, vu qu’en lui tous les chemins
s’achévent. Ainsi convaincu de sa propre impuissance, il compte
uniquement sur la grice divine qui le conduira au maitre en
anupdaya et celui-ci, sans effort, lui permettra de pénétrer daps la
Conscience pléniére. Il rend hommage de la sorte 4 sa Conscience
bhairavienne comme 3 la plénitude qui se passe de moyens
d’approche?, se gardant soigneusement de faire d’elle un objet ou
de connaissance ou d’adoration. Et lorsqu'il rencontre ce maitre,
il a la certitude que celui-ci baigne dans la Réalité et peut sans
intermédiaire lui accorder le supréme ‘ darsana ', une telle convic-
tion intuitive étant ici indispensablet. ) )

La compénétration du maitre en anupdya et du disciple qui en
est digne se produit de fagon immédiate ; ce n’est pas une expe-
rience répétée (II. $l. 2) ; une seule parole du maitre suffit souvent
pour que le disciple jouisse de cette éternelle compénétration®. Ou

). Yady apy dydladrdhesvarasakiipdtasye svayam eveyam iyali paramqs’iuabhﬁmir
abhyeli hrdayagocaram na tv alra svitmiyah purusakdrah ko 'pi nirvahaii | ...LP.v.
1.1, p. 7.

2. Tivrativrasaklipdta, comm. p. 7, 1. 9. 1l s’agit, notons-le, d’une chute de la gréce,
tandis que dans I'anupdya pris au sens strict, on repose toujours dans la grice ou, plus
exaclement, dans la gloire de Siva.

3. Traitant de ces &tres immaculés, Abhinavagupta précise : Talra ye nirmaldalméano
bhairaviydm svasamvidam | nirupdydm updsinds ladviddhih pranigadyale || 11.7.

4. Pour ce type de transmission, si I'en peut la nommer telle. Il sait que la connais-
sance mystique possédée par le maitre n'a de valeur que par I'anupdya, 11, p. 10.
Sur le maitre ¢t sa transmission ¢f. dans Hermés n° 4, 1967, mon arlicle : La transmission
mystique dans le Shivaisme du Cachemire, p. 158-175, en particulier p. 165 sur la commu-
nion immediate.

5. Tanlrasara, ch. I1, début. Cf. T.A. IV, 203, p. 234. Cf. L.P.v. L.1.1 fin du comm.
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encore le disciple contemple son maitre en anupaya et s’identifie a
lui «comme on allume une lampe & une autre lampe»'; il brille
ensuite du méme éclat que lui. Cette compénétration se traduit en
pure béatitude.

L’anupadya concerne aussi les étres qui, purifiés par la félicité de
la Conscience, ont eu accés au chemin de I’'Insurpassable (anutiara)
et ne dépendent plus d’aucun moyen (II.8l. 34). Demeurant dans
une parfaite béatitude, ils goGtent partout une méme saveur?.
L’ensembie des choses se manifeste intégralement a eux comme
(toujours) égal et, bien que visible, absorbé dans le feu de la
Conscience bhairavienne®. « Pour eux, déclare Abhinavagupta,
bonheur, douleur, angoisses, doutes, pensées dualisantes se perdent
totalement dans la parfaite absorption indifférenciée » (§l. 36).

Cest parce qu’ils sont plongés dans la Réalitée immédiate
atteinte sans intermédiaire que les choses quoique présentes se
consument dans la fournaise de I'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 'indifférenciation : ’homme,
ses tendances, sa pensée, ses organes, ainsi que le monde par lui

1. «...Dipad dipam ivoedilam » cit. du comm. T.A. 11, p. 34, 1. 10, §1. 40.

2. T.A. II. com. p. 28-29. Dans La Pierre brillanie, ch. 1X (et dans tous ses autres
ouvrages} Ruysbroeck écrit des pages admirables sur ¢ la rencontre essentielle avec
Dieu sans interruption et sans moyen, dans la nudité de notre nature ». C'est le sans-
voic + abysmal waylessness s, + ou brille perpétuellement le simple rayon de la Splendeur
de Dieu, ot nous avons nos assises et qui nous tire hors de nous-mémes jusque dans la
sur-essence... I'Esprit divin en nous consumant nous anéantit en son ipséité. s Et dans
le. gout de la vie éternelle « nous sommes engloutis par-dela la raison et sans raison
dans la quiétude profonde de la divinite ; et ceci doit &tre éprouvé par soi-méme et
de nulle autre fagon. Comment, ou, pourquoi ? ni raison ni pratique n'arrivent 2 le
savoir, car nous ne pouvons ni appréhender ni comprendre le Bien abyssal que nous
goutons ni entrer en lui par nous-mémes ou au moyen de nos exercices ». ¢« C’est donc
sang voie et sans maniére, dit-il, que Dieu se donne dans I'union sans intermédiaire. »
11 écrit encore & la fin des Noces Spirituelles que ce mode consiste A s'élever au-dessus
de toutes choses & une entiére disponibilité et détourne I’homme de toute préoccupa-
tion & I'égard des choses, I'élevant au-dessus de toute activité et de toute vertu. Une
telle union est pour Ruysbroeck comme pour Abhinavagupla s insondable beéatitude,
béatitude tellement unique et sans voie que toute distinclion s'évanouit ¢. Livre de la
8({pl‘tme Veérité, ch. X1I. N’est-ce pas a cela qu’aspirait aussi Al-Halldj quand il chan-
tait : « Unifle-moi, 6 mon Unique (en Toi) en me faisant vraiment confesser que Dieu
est un, par un acte oi aucun chemin ne serve de route ! s, op. cil., Diwéan, p. 76.

3. Tesdm idam samabhali sarvalo bhgvamandalam |

purahstham eva samuittibhairavdgnivitapitam || 11.35.

4. Telle est la perception du multiple dans le nirvikalpa. Ruysbroeck dit au sujet
des contemplatifs « transformés au point de ne plus faire qu’un avec la divine clarté e :
« lis contemplent Dieu et toutes choses, sans distinction, d'un simple regard dans la
divine clar(¢. C'est ici Ja forme de contemplation la plus noble et 1a plus utile a laquelle
on puisse parvenir en cette vie.s Fin des Noces, J.-A. Bizet, op. cil., p. 360.
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pergu. Pourtant si les choses se consument au fur et i mesure de
leur apparition, surgissant du Je et y retournant, elles ne dispa-
raissent pas; au contraire, I'étre 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’anufiara: la diversité toute entiére
resplendissant en sa nature réelle en tant qu'inexprimable absolu
qui échappe aussi bien 4 Pimmanence qu'a la transcendance, toute
dualité évanouie, dans I'identité parfaite de Siva et de 'énergie?.

Les simples conseils donnés par Abhinavagupta prennent leur
valeur 4 la lumiére de ce brasier unique : en toute chose pergue,
dit-il, il faut rester éveillé a4 sa véritable nature, la Conscicnce? ;
ou de fagon plus explicite, « percevoir la non-différence dans les
divers aspects d’un objet donné, et I'on constatera qu'il n’y a pas
d’incompatibilité entre vie pratique et absorption dans I'essence
du supréme Seigneur. » .

Puisque le donné est identique a I'anutiara, Insurpassable?, cest
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 a son profit,
sans devenir la proie de I’émotion. Dans I’émotion la plus intense,
rester attentif a la vibration propre au seul Je et apte a le révéler.
Mieux encore, dans I'illusion méme, ne voir qu’un divertlssemept,
de Siva. Ceci, néanmoins, n’est possible qu’en l'absence de soucis,
d’agitation, en laissant tomber 1'attachement au moi, & ses biens
matériels et a ses biens spirituels, tel le désir du samddhi et les
préoccupations qui 'accompagnent. Il faut savoir aussi 'de' que}!e
maniére s’effectuc le passage de lindifférencié au différencie,
comment & partir de I’'Unité on forge & chaque instant une multi-
plicité. .

On peut, ces conditions remplies, se tenir apaisé a leur Pomt de
jonction, au Centre universel, dans I'élan de la bhairavimudras,
prompt & faire surgir, & son gré et en connaissance de cause, le
différencié hors de I'indifférencié puis a I’y replonger. Tout alors
se révele comme la libre expression du Je absolu. , )

Tel est le théme que développent hymnes et opuscules d’Abhina-
vagupta.

. P.T.v,, p. 21-22.
. Anuttarastika, €1, 5.
. Ghalagatabhdsabhedabhedadrstir eva ca paramdrthddvayadrstipravese updyah
samavalambaniyah na fu vyavahdroe 'py ayam paramesvarastaripdnupravesavirodhi -iti
praiipaditam | 1.P.v I1.111.13, vol. 11, p. 117.

4. P.T.v,, p. 21-22.

5. Cf. ici p. 46.
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BODHAPANCADASIKA

. Anastamitabharapas tejasim tamasam api |

ya eko 'ntar yad anta$ ca tejimsi ca tamamsi ca ||

Sa eva sarvabhiitinam svabhavah paramesvarah |
bhivajatam hi tasyaiva saktir i§varatamayi ||

. Sakti$ ca Saktimadrapad vyatirekam na vihcchati |

tadatmyam anayor nityam vahnidahikayor iva ||

. Sa eva bhairavo devo jogadbharanalaksanah |

svatmadarse samagram hi yacchaktya pratibimbatam [|

tasyaivaisd para devi svariipamaréanotsuka |
plirnatvam sarvabhavesu yasya nalpam na cadhikam ||

esa devo 'naya devya nityam kridarasotsukah |
vicitran srstisamharan vidhatte yugapad vibhuh ||

atidurghatakaritvam asyanuttamam eva yat |
etad eva svatantratvam aisvaryam bodharipata ||

paricchinnaprakasatvam jadasya kila laksanam |
jadad vilaksano bodho yato na parimiyate ||

Y. evam asya svatantrasya nijasaktyupabhedinah |

svatmagah srstisamnharah svaripatvena samsthitah ||

tesu vaicitryam atyantam ardhvadhas tiry'ag eva yat |-
bhuvanani tadamséas ca sukhaduhkhamatir bhavah ||

yad etasyaparijianam latsvdtantryam hi varpitam |
sa eva khalu samsaro jadainam yo vibhisakah ||

tatprasadarasad eva gurvagamata eva va|
$astrad v3 paramesasya yasmat kasmad upagatam ||

yat tattvasya parijnianam sa moksah paramesata |

tat pirpatvam prabuddhanam jivanmukti$ ca sa smrta ||




14.

15.

16.
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Etau bandhavimoksau ca parame$asvartpatah |
na bhidyete na bhedo hi tattvatah paramesvare ||
ittham icchidkalajfianasaktisalambujasritah |
bhairavah sarvabhavanam svabhavah parisilyate ||

sukumaramatifi $isyan prabodhayitum aijasa |
ime ’'bhinavaguptena §lokah paficadasoditah ||
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QUINZE STANCES SUR LA CONSCIENCE

1-2. Cet Un dont I’essence est 'immuable! Lumiére de toutes les
clartés et de toutes les téneébres, en qui clartés et ténébres rémfient,
c’est le Souverain méme, nature innée de tous les étres 3 la multitude
des choses? n’est rien d’autre que son énergie souveraine.

3. Et I'énergie ne se pose® pas comme séparée de T'essence de
celui qui la posséde. 11 y a éternellement identité des deux comme
du feu et de son pouvoir de brilert.

4. Lui, le Dieu Bhairava, a pour caractéristigue de maintenir
Punivers tout enticr refléts, grace & cette énergie, dans le miroir
de son propre Soi.

d. Elle, la supréme Déesse, s’adonne a la prise de consm_enceisczg
I'essence de celui méme dont la plénitude en tout ce qui ex
n'augmente ni ne diminue.

6. Ce Dieu s'adonne éternellement au plaisir de jouer aV§9 cezzz
Déesse ; omniscient, il suscite de fagon simultanéc les diver
émissions et résorptions.

. < i : ifficile a

7. Telle est son incomparable activité, éminemment dlmCl(l)(:ls
accomplir ; telles, sa liberté, sa souveraineté, son Essence ¢
ciente de soi.

- . og » P ) . e .
8. Certes une lumiére consciente limitée caractérise 1 1’1}oon301?n:§é
Par contre la Conscience n’a pas pour caractéristique I'inconscie
parce qu’elle n’a pas de limite®.

9. Ainsi les émissions et résorptions se manifestent a cau.siidfl
lcur propre essence a I’intérieur du Soi, elles dont la différenciatio

]. Textuellement ‘ qui jamais ne se couche’.

2. L’objectivité toule entiére. L R

3. Var‘zi:- ;spifer, affirmer, au sens habituel de désir‘er, ne peut étregmsx traduit, car
a ce stade élevé il n'y a pas de désir ; I'énergie se sait mséparaple (_ie. iva, clle ne peut
élre séparée de lui ek ne le sera pas. Plus bas seulement, en icchd, il y aura volonté,
intention.

1. Cf. V.B,, 4. 19, ) L

5. Ce verset est fréquemment cité par Abhinavagupta lu‘l-méme dans son Malini-
vijayavartika 1.371-372 (avec variante mita | paricchinng, il y nomme ces strophes
Prabodhapaiicadasikd) aussi 1.P.vivrtivimar$ini, vol. II, p. 7 et vol. 111, p. 25.

6. On pourrait aussi comprendre qu'elles se manifestent comme la propre Es.sence
de Siva — ce qui revient d’ailleurs au méme — elles n’ont d'autre essence véritable
que |'étre libre.
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dépend des énergies spécifiques de Celui qui est (essentiellement)
libre.

10. Leur extréme diversité, ces mondes en haut, en bas, inter-
meédiaires et ce qui les constitue, voilad I'existence! douée de plaisir
et de douleur.

11. L’imparfaite connaissance de ce (Bhairava)?, c’est elle que
I'on considére comme Sa liberté, elle, en vérité, la transmigration,
terrcur des étres bornés3.

12-13. Inclination de Sa grace, tradition du maitre ou traités
religieux, que par l'une ou l'autre de ces approches s’éveille la
Connaissance parfaite de la Réalité — le Seigneur supréme —
voild la délivrance, la plus haute souveraineté, la plénitude des

étres illuminés, voila encore ce que 'on nomme libération en cette
vie.

14. En réalité aucune différenciation n’cxistant en Parames$vara,
ces deux, lien et libération, ne sont nullement séparés de 1’Essence
du Seigneur supréme.

15. Ainsi entre-t-on en contact de fagon répétée avec Bhairava,
nature innée de toute chose, qui repose sur le lotus du trident formé
par les énergics : connaissance, activité subtilet et volonté.

_ Abhimavagupta a composé ces quinze versets afin d’éclairer
instantanément les disciples & 1'esprit déliés.

I. Bhava synonyms de samsdra, le monde du devenir qui retient prisonniers les
ignorants.

2. Sur lequel reposenl émissions et résorptions des mondecs.

3. Jada, au 8 également, lourd, incrte, insensible et stupide, d’ou conscience bornée.

4. Kala désigne ici I'activité subtile avant Loute différenciation grossiére ; clle
deviendra ensuite aclivit¢ ordinaire (kriyd). '

5. Sukumdra, leur pensée est fine, délicate, vive et subtile ; ils réalisent de fagon
instantanée ce que leur matlre leur indigue 3 demi-mots ou d’un clin d'eeil. Que celui-ci
affirme : “ Lu n'¢s pas asservi’ et ils pergoivent aussitdt leur libre nature., Mais on

peut encure comprendre : ‘ceux dont la penséc n’est pas arrivée a maturité’, afjasd
prendrait alors le sens de¢ ‘ correctement °.
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COMMENTAIRE

Abhinavagupta commence par poser la non-dualité telle que
'entend le systéme Trika : a savoir Paramasiva-le-Tout, Lumiére
immuable, source des clartés et des ténébres de ce monde, image
a 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 ténébre de
(toutes) les ténébres, contenant au plus haut degré et clartés et
ténébres!. Il ne chante donc pas une lumiére sans ombre, sans vie.
Si Paramasiva n’était pas la lumiére éclairant d’une maniére
ineffable les ténébres de I'ignorance, comment prendrait-on
conscience de ces ténébres ? Ainsi tout sujet conscient, en quelque
état qu’il se trouve, maitre ou disciple, ou bien engagé dqn's le§
affaires temporelles, toujours et en tout ce qu’il fait, participe a
ces activités & Iintérieur? de cette supréme 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 pleure (.iurant le
sommeil ou I'ivresse sans en garder le souvenir au réveil ? Avec
surprise on se rend compte de cet état si une autre personne vous
I'apprend ou si subsistent dans le corps certains symptémeS,_tels
des sanglots. A noter pourtant une différence : dans le sommeil on
ne voit pas d'objets distincts parce que l'on repose en pleine
inconscience (moha) tandis que dans le quatriéme état.O'u per51§te
la conscience, on ne les pergoit pas en raison de l'identité du sujet
connaissant et de I'objet connu3. »

Il reste alors a expliquer de quelle maniére clartés.et obscurités
se Jouent dans la lumiére unique. L’'énergie ($akii} qui les engendr:e
N'est pas séparée de son possesseur, Siva, de méme que le pouvoir
de briler ne se distingue pas du feu. En Lui — miroir lumineux —
elle reflete Vunivers différencié. S'y déployant en ombres mou-
vantes, le monde cache la splendeur du miroir sans en ternir complé-
tement 1'éclat, car c'est la lumiére divine qui rend les qmbres
visibles. Ainsi I'énergie de la Conscience donne vie aux diverses
expériences psychiques et, s'il est vrai que ces expériences obscur-

1. Yalra lejasi tejamsi tamdamsi ca tamasy atam |
lejamsi ca lamamsy etad vande jyolir anultaram ||
2. Anupravisya, text. apres &tre entré, ‘ de I'intéricur ' est préférable puisqu’on ne
sort jamais de la Conscience.
3. P.T.v., résumé de la p. 10.
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cissent la lumiére indivisel, elles en attestent aussi la manifestation.
A Toccasion d’autres hymnes )’approfondirai cette métaphore si
riche du miroir, fréquente dans les ceuvres d’Abhinavagupta : le
trés pur miroir, Siva, réfléchit 'univers en sa totalité et de fagon
globale, mais il le maintient en lui-méme seulement comme un
reflet. Malgré cette atténuation, le terme ° maintenir’ évoque
aussitét la dualité de soutenant et de soutenu, 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 a troubler le clair miroir. Comment le fait-
elle ? par la prise de conscience de soi (vimarsa), la Sakli se dis-
tingue en quelque sorte de Siva afin de le rhieux découvrir et de
laimer sans jamais pour autant se reconnaitre séparée de luiZ
Cette prise de conscience va mettre I'univers en branle. Celui-ci,
glorieux d’abord s’il se mire éen Mahe$vara, le meilleur des miroirs
ou il se voit en son essentielle beauté, apparait fragmenté et confus
quand 'énergie en ternit la surface.

Devi, déesse, selon I'étymologie de div-3, signifie d’aprés Abhina-
vagupta ‘ jouer '. La Déesse déborde de félicité lorsqu’elle considére
I'univers manifesté graduellement par elle comme sa propre nature.
C’est 1a son jeu. Quant & lui, Bhairava, il prend part a ce jeu avec
ardeur. Un tel jeu se réduit & une incompréhensible activité, car
simultanément il émet et résorbe des mondes variés. Comme il
transcende le temps et l'espace, ses émissions et résorptions
(!en'leurent nécessairement simultanées. Ceci s’explique si I’énergie,
limitant sa prise de conscience, agit 4 la maniére d’un écran qui va
et vient sur le Soi indifférencié : dés qu’elle voile une portion, elle
en dévoile une autre.

L’énergie met toute sa ferveur 3 découvrir Siva et lui s’amuse
avec elle 4 cache-cache. Si elle se montre, il se dissimule et vice versa.
Mahesvarananda illustre ce jeu par P'image du taureau et de
Péléphant dessinés de telle sorte qu'au moment ou l'on pergoit
I'un, 'autre disparait ; I'angle de vision changeant brusquement,
et non de fagon progressive, permet de voir 'un 4 l’exclusion de

1. Voir & ce sujet Introd., p. 7-8 et la Paramirthacarca, p. 32. Comparer aussi la
parole du Prophéte (de 1'Islam) ; ¢ Dieu se¢ cache par soixante-dix mille voiles de lumiére
et de téneébres. S'Il les enlevait, les fulgurations de Sa Face consumeraient quiconque
Le regarde. » Cité par Titus Burckhardt, La Sagesse des Prophéles, p. 32, n. 1. De méme
selon le Trika, I'nomme qui regoit la plus haute des graces meurt bienidt, son corps
ne pouvant le supporter. T.A. XIIT, $l. 210,

a ?z Sur la graee, et afin d’éclairer ce passage, P.T.v., p. 3,1 11-12. Bhairavastava,

3. P.T.v,, p. 6-7, I'auteur discerne encore plusieurs sens a div- désirer, agir, briller,
&tre loué et se mouvoir.
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I'autre’. Ainsi se présente le jeu éternel de Bhairava et de Bhairavi:
en manifestant, il résorbe ; en résorbant, il manifeste ; pourtant
rien n’est détruit rien n’est créé?, tout est la a jamais; seule la
perspective différes.

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

Ce jeu prodigieux entre Siva et I'énergie n’a nul besoin d’expli-
cation, il reléve de la liberté souveraine, celle de la conscience de so1
associée & sa puissance autonome, ceuvre des plus ardues a accom-
plir (atidurghata) : « Qu’y a-t-il en effet de plus difficile que de
faire apparaitre en Lui, lumiére par nature, la négation dq la
lumiére au moment méme ou sa nature essentielle de lumiére
consciente brille sans interruption ? Une telle ceuvre de sa libre
énergie semble impossible aux étres limités que nous sommes. ».

En soi illimitée et indifférenciée, la Conscience omniprésente et
omnisciente ne comporte aucune inconscience, et ppurtant on
constate l'inconscience en ce monde, c’est-a-dire l’l_gnof‘ance a
I'égard de la Réalité absolue. Le terme jada, ce qui n’est pas
conscient par soi-méme parce que dénué de la parfaite conscience
de soi, implique néanmoins une conscience relative et fl.‘agfnent:ef}-
Ce qui signifie que pour appréhender I’Essence en son 1nt?gra,ht'e’
l'esprit doit étre vide de toute impression objective, .doue d' une
fine sensibilité et infiniment souple, sinon on le qualifie de ‘jada,
insensible, émoussé, inerte, sclérosé. L’ignorant se borne a de§
aspects particuliers et 4 un temps déterminé, il croit au plaisir et a
la douleur, se sent attiré par 'un et a de la répulsion pour l'autre ;
l'univers qu’il appréhende devient pour lui un leurre douloureux,

1. M.M_, $l. 28, p. 114 el dessin de la p. 113.

2. Spandanirnaya comm, au satra 1, p. 4-5.

3. Sslon la Gesl):zluhcorie, en ce qui concerne la vision de la figure et du r.ond dans
des modéles ambigus ou les roles s'intervertissent, plus la figure 93‘-~c°""pl‘q“é°' ses
couleurs vives, inlenses et variées, mieux elle se détache sur le fond a peine ?ergu en
tant que continuité amorphe, indéfinie, sans couleur propre et qui semble Sf“‘"f‘d,’ev
invisible, sous la figure. En ceci consiste la vision multiple et compl.e.xc de llndl\.lld%l
qui, fasciné par les figures « oublie le trésor du Sois {ici p. 57). Mais que soudain il
pergoive le fond indifférencié, les formes revétiront un tout autre sens el perdront leur
relief.

4. Vaslutas lu na kimeid udeli vyagale va kevalam spandasaklir eva bhugavaty akra-
mépi lalhdthaldbhdsariipalayd sphuranly udetiva wvyayalaiva ca. Spandanirnaya de
Ksemardja, p. 5, 1. 21 (Srinagar, 1925, K.S., n° 42).

5. Htasé ca kim atiduskaram bhavisyali yaipmlfdéa'lmani akhandilatddriipye eva
prakdiamdne prakdsananisedhdvabhdasak prakasamdnah | tasmal paramesvarasyedam
lel param svilaniryam yat tathdvabhdsanam pasurapaldvabhdsanam nama grahakamsa-
samutth@panam. 1.P.v. 11.111, 4. 17, vol. 11, p. 128.
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il court aprés des ombres et la peur ne le quitte guére. Son ignorance
n’a pourtant rien de positif, elle se raméne a une connaissance
imparfaite, & une lumiére consciente limitée (8l. 11). Mais qu’il ait
I'intuition fulgurante de la Réalité par choix divin — la grace —,
a Pincitation d’'un mailtre ou i la lecture de textes révélés, aussitot
ses liens se dénouent, toute crainte s’évanouit, sa science limitée
fait place & un pur savoir ($uddhavidyd) identique au triangle
sacré (Irikona ou Irisala), les trois énergies en parfaite harmonie
constituant l'essence unique ou libre Energie. Les Tantra montrent
Bhairava étendu sur le trident de la triple énergie consciente : désir,
connaissance et activité (sl. 15).

Qui a la connaissance intégrale considére ce qui surgit et disparait
comme I’¢épanouissement de ’énergie et n’y voit que la liberté du
Seigneur. Se tenant a la source de I’énergie, en %iva, il jouit de
Bhairava et aussi du monde sous sa forme d’énergie divine.

La véritable libération (jivanmukii) de ce que I’on prenait a tort
pour des liens n’est pas connaissance seule mais pouvoir, autrement
dit ‘souveraineté’. Il n'y a de vraie souveraineté que lorsqu’a
disparu l'opposition entre souverain et ce qu’il gouverne!. Il s’ensuit
que le Soi absolu étant omniprésent réside dans la servitude comme
dans la délivrance et celles-ci font au méme titre partie du Jeu de
Siva qui s'amuse  se lier puis a se libérer. Il ne reste donc qu’a
s’absorber pour toujours en Bhairava, Essence innée de tous les
8tres et trident des énergies. Ainsi se dissipera l'illusion qui voile

la grandeur de son indifférenciation en le faisant surgir sous I’appa-
rence d’un univers différenciée.

1. P.T., p. 17.
2. Id. p. 19, 4l. 15.
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PARAMARTHACARCA

. arkendudipadyavabhasabhinnam

[nabhity ativyaptataya tatas ca |
prakasaripam tadiyat prakisya-
[prakasatakhya vyavaharaiva ||l

Jn@nad vibhinno na hi kascid arthas
[tattatkrtah samvidi nasti bhedah |

svayamprakasacchatamaikadhamni
pratisviki napi vibhedita syat || 2

ittham svasamvidghana eka eva
[$ivah sa visvasya parah prakasah |
tatrapi bhaty eva vicitrasaktau
grahyagrhitrpravibhagabhedah || 3

. bhedah sa cayam na tato vibhinnah

[svacchandasusvacchatamaikadhamnah !
prasadahastyasvapayodasindhugiryadi
(yadvan manidarpanadeh || 4

ddarsamadhye pratibimbakari sabim-
[bakam syad yadi manasiddham |

svacchandasamvinmukurantarale bha-
[vesu hetv antaram asti nanyat || 5

samvidghanas tena paras tvam eva
[tvayyeva visvani cakasati drik |

sphuranti ca tvanmahasah prabhavat
[tvam eva caisam paramesa karta || 6

ittham svasamnvedanam adisiddham
[asddhyam dtmanam aniam ifam |
svaSaktisampirpam ade$akilam ni-
[tyam vibhum bhairavanatham ide || 7

sadvrttasaptakam idam galitanyacintdh

[samyak smaranti hrdaye paramirthakamah |
te bhairaviyaparadhama muhur visanti

[J@nanti ca trijagatiparamarthacarcam || 8
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QURETE DE LA REALITE ULTIME

1. Parce qu'il pénétre! toute chose au plus haut degré, Lui dont
P’essence est lumiére consciente, il ne brille pas séparé des lumiéres
du soleil, de la lune, d’une lampe, etc.? C'est pourquoi les expres-
sions ¢ illumination ' et ‘ iluminé ’ ne valent que de facon relative.

2. En vérité rien n’est séparé de la connaissance ; et la différen-
ciation née de la variété® n’existe pas dans la Conscicnce. On ne
trouve pas non plus de distinction spécifique dans le domaine
untque et trés pur, par soi-méme lumineux.

3. Ainsi Siva, Lumiére supréme de l'univers, n’est qu’unicité,
Conscience indivise de soi ; et 1a seulement, dans ’énergie diversi-
fice, apparait la différenciation scindée en prenant et prencur.

4. En conséquence, c’est lui le différencié non distinct du posses-
seur de ce domaine unique, trés pur et autonome, tout commece
maisons, éléphants, chevaux, nuages, fleuves, montagnes etc., ne

sont pas séparés du miroir ou du cristal de roche (dans lequel ils se
refletent).

D. Si le reflet dans le miroir et I'objet réfléechi sont démontrés
réels & I’aide de critéres logiques, pour les choses pergues a I'intérieur
du miroir de la Conscience autonome, il n’y a pas (1a) 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. Tot seul est leur auteur, & Souverain !

7. Je chante ainsi la louange du Seigneur Bhairava intuitivement
senti?, source de toute certitude et qui échappe aux preuves, Soi,

Souverain qui n’a pas de souverain, plénitude d’énergies®, sans
espace ni temps, éternel, omniprésent.

1. Vyap- les termes pénétrer, remplir n’é¢chappent pus & une grossitre dualité.

2. En raison des deux sens de dbhd- apparaitre, ressembler, briller, on peut aussi
comprendre comme le swimi Laksman : il ne ressemble pas aux lumiéres du différencié.
La lumiére de la Conscience n'a rien de commun avec I'image entachée de dualité
que l'ignorant se forge d’elle : lumiére du soleil, d'une lampe possédant ua foyer d'irra-
diation el ol subsiste toujours un sujet éclairant face a un objet éclairé.

3. Text. eeci, cela.

4. Evident par soi car éprouvé par soi-méme de fagon aussi immeédiate que la faim
et la soif,

5. Text. ‘ plein de ses énergies propres’,  propres’, non pour les opposcr a celles
d'un autre mais pour signifier qu’il n'y a rien d'autre qu’elles.
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Ceux qui, aspirant & la Réalité ultime, portent! en leur cceur
comme il convient — a I'exclusion de toute autre pensée — ces sept
stances parfaites, s’absorbent constamment dans le domaine absolu
de Bhairava et ménent & bien? la quéte® de 1'ultime Réalité des trois
mondes?®.

. Smr-, évoquer, contempler sans cesse.
. Textuellement janan!i, connaissent, s'assurent de I'élucidation.
. Cared, récitation du Veda, d’ou répéler en pensée, enquéte, élucidation: )

4. Abhinavagupta n’est pas l'auteur de cetle derniére strophe, car jamms.i il ne
céitbre sa propre louange. D'ailleurs d’aprés son auteur anonyme — un admirateur
fervent d'Abhinava — cet hymne consiste en sept stances. Ceux qui 'ont enchssé
dans leur ceeur connaissent la totale activité des trois mondes en tunt que supréme
prise de conscience.

W N -
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COMMENTAIRE

Ces sept stances insistent sur la Réalité, Siva, Lumiére cons-
ciente (prakdsa) 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 pourtant en lui et en lui seul, possesseur d’énergies
variées, que se manifeste la différenciation. A 'aide de l'execmple
du miroir, Abhinavagupta cherche & montrer la possibilité d’une
conscience lumineuse dont la libre énergie suscite une multiplicité,
sans porter atteinte a son unicité fonciére!. L.a métaphore présente
certains avantages mais préte a confusion : elle n'a de portée que
si le lecteur fait un effort pour lacher la dualité. Il ne s’agit pas
d’abord d’un miroir plan & deux dimensions, mais d'un domaine
infini. En outre, 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
lexistence indépendamment du reflet qu’elle y occasionne — il n’y
a que pralibimbea, apparition, phénoméne au sens grec, ce qui vient
a I'étre ou reflet sans objet. On ne I'appelle “ reflet ' qu'en fonction
de la comparaison de la conscience 4 un miroir. L’exemple du
réveur et de ses réves ne serait pas aussi inexact a ce point de vue,
mais moins riche et moins suggestif.

Ces précautions prises, si 'on considére donc seulement le miroir
et ce qui se réfléchit en lui, on constatera que, contrairement a ce
qui se passe dans 'observation courante, les objets pergus dans son
orbe ne sont pas séparés les uns des autres et séparés du miroir.
Ils constituent un tout.indissociable?. Le mystique voit le réel de
la méme maniére, & I'intérieur de la Conscience, ne faisant qu’un
avec elle et n’ayant d'autre cause qu’elle. Que les reflets s’y dé-

L. «Si la Conscience possédc pouvoir d’agir (kriydsakti) et toule-puissance, c'esl
parce qu'elle est apte & s’associer le multiple différcncié, sans perdre son indif-
férencialion originelles I.P.v. I, p. 173, fln du comm. au $l. 19. Sur lc miroir,
ct. M.M., pp. 141, 143, 169-170. Egalement la Paramarthacareid, 8l. 4-5 el p. 64
note 1. Déja les Bouddhistes Vijhanavadin ulilisaient I métaphore du miroir ; sur
'alayavijiidna ou vérilable cceur, le Tsong King dit : « il peul renfermer en clle tous les
domaines tank absclus que relatifts. C'est comme un miroir clair qui ne se combine pas
avec I'image, mais qui contient I'image. Cette théoric est énoncée du point de vue qu'il
Y a2 combinaison du pur et du souillé. » Matériauz pour {‘élude du Systéme Vijiiaptimdtra,
par Sylvain Lévi, Paris, 1932, p. 172.

2. «Dans le bien éterncl de la nature divine ainsi que dans un miroir magique,
l'essence de toute créature est unilé +, d’aprés Maitre Eckhart (Pf. 324,28) et cite
par R. Otto, Mystique d’Orient et Mystique d'Occident, Paris, 1951, p. 55.
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ploient ou s’évanouissent, le miroir de la Conscience indifférenciée
reste identique a lui-méme, les reflets n’affectant en rien sa pureté
native.

De fagon analogue le temps et Pespace n’ont aucune prise sur
le Seigneur ; les mondes brillent en lui et par lui 4 jamais instan-
tanés et sans succession. Ainsi coexistent le miroir indifférencié et
les reflets multiples.

Abhinavagupta développe longuement ce théme dans sa glose
a 1'Isvarapratyabhijiakarika® : la grandeur de la Conscience due
& sa pureté lui permet, dit-il, d’assumer une infinité de reflets
(abhasa) tout en demeurant une : « L'expérience nous apprend
qu'un clair miroir regoit des milliers de formes comme des mon-
tagnes, des éléphants, etc. sans que sa nature propre s'en trouve
brisée, 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 unique?. Car méme 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 soulévent un
des problémes les plus ardus de la spéculation sur la vie mystique.
Peut-on voir simultanément le miroir et 'image reflétée, la Cons-
cicnce divine et Punivers différencié ou son propre moi ? o

En fait, il existe plusieurs maniéres d’appréhender miroir et
reflets selon le degré atteint. L’ignorant ne s’intéresse quaux
reflets® 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 aprés
eux. Celui qui a reconnu le Soi n'oublie plus le miroir, domaine
bhairavien et fond immuable sans lequel il n’y aurait pas de reﬂet§.
Il sait que lumiére et certitude appartiennent uniquement au miroir
et que Bhairava, évident par soi-méme et source de toute certitude,
échappe aux preuves qui prétendent établir son existence puisque
tout est pergu en lui et par luit. Deux cas principaux se présentent
chez les mystiques : certains s’adonnent a la seule contemplation
du miroir sans pouvoir s’y établir; tantét durant I'extase {iut:yq)
d’une durée limitée, dans I'oubli de tout ce qui n'est pas le Soi, ils

1. 1L1V.19, vol., 11, pp. 177-178. )

2. Allusion a la Lhéorie bien connue du vedantin Sankara.

3. Cf. Muhyi-D-Din Ibn 'Arabi, au sujet du monde qui ¢ ne parlicipe pas a Faulono-
mie de I'Etre essenticl s, il écrit : ¢ Il est & lui-méme son propre voile en sorte qu'tl ne
prut pas voir Dieu du fait méme qu'il se voit.» La Sagesse des Prophéles. Trad,
Titus Burckhardt, p. 32.

4. Al-Ilallij disait aussi de Dicu : « La preuve est a Lui, de Lui, vers Lui, en Lui, le
Témoin méme du Réel, dans une révélation se formulant (4)». Le Diwdn d' Al-Halldj.
Trad. L. Massignon, p. 29, Journal Asiatique 1931,
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voient le miroir limpide (nirvikalpasamadhi) et leur conscience
demeure sans reflet! ; tantdt les reflets variés réapparaissent et
leur cachent le miroir. Ainsi pour eux, appréhender I'un, c'est a
I'instant méme perdre 'autre de vue, selon 'exemple du taureau
et de I’éléphant?. Quelques-uns atteignent la plus haute perfection
qui consiste 4 voir simultanément le miroir et ses reflets mais avec
prédominance de 1'un ou de l'autre, le mystique pouvant 4 son gré
jouir d’'un monde surabondant d’énergie divine se déployant en
Siva sans jamais étre 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 & l’état latent. Clest la ifurydlila,
domaine unique (par-dela le quatriéme état — ’extase —) ou les
notions et impressions différenciées baignent dans I'indifférencié
et lindifférencié réside dans le différencié3. Pergus dans leur
véritable essence, les reflets deviennent enchanteurs. Paramasiva,
le Tout (nikhila), contient les abhdsa de I'univers ; le monde, en sa
totalité, est embrassé par lui dans sa présence concréte et vivante.

l. Citprakdsa cst sans reflet landis que cailanya désigne la Conscience ultime doute
de tous les reflels (abhdsa} ou Paramasiva, le Tout.

2. Sur celle image suggestive, cf. ici p. 28 et M.M., §l. 28, p. 114. Ibn'Arabi expose
une conception voisine dans un climat religieux différent. La page qui suil, longue et
assez obscure, me parait esquisser les deux possibilités qu’Abhinavagupta dégage
clairenent dans son Tontraloka {111, $i. 3 3qq., 48, 56) : ¢... le sujet recevant la réveé-
lation essentielle ne verra que sa propre ‘forme’ dans le miroir de Dieu; il ne verra
pas Dicu — 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 a fail analogue a ce qui a lieu dans
un miroir corporel : en y contemplant des formes, tu ne vois pas le miroir, tout en
sachant que tu ne vois ces formes... qu'en vertu du miroir. Ce phénoméne, Dieu 1'a
manifesté comme symbole particuliérement approprié¢ 4 Sa révélation essentielle, pour
que celui & qui 11 Se révéle sache qu'il ne Le voil pas; il n’existe pas de symbole plus
direct ct plus conforme a la contemplation et A la révélation dont il s’agit. Tache donc
toi-méme de voir le corps du miroir tout en regardant la forme qui s’y refléte ; tu ne le
verras jamais en méme temps. Cela est si vrai que certains... ont prétendu que la forme
réfléchic s’interpose entre la vue du contemplant et le miroir méme ; c’est la ce qu'ils
ont saisi de plus haut dans le domaine de la connaissance spirituelle ; mais en réalité
la chose cst telle que nous venons de le dire (3 savoir que la forme réfléchie ne cache
pas essentiellement le miroir, mais que celui-ci la manifeste)... Si tu savoures cela,
lu savoures I'extréme limite que la créature comme telle puisse atteindre (dans sa
connaissance ‘ objective’...) ». La Sagesse des Prophétes, p. 44-45.

3. Vikalpa en nirvikalpa el nirvikalpa en vikalpa, selon la formule chére 4 1'Inde.
De méme Jes Bouddhistes chinois du Mah3yina reconnaissent que le Tathagata est
capable de distinguer toules choses grace A une connaissance sans distinction. Recevoir
tous les contacts 4 la facon d’un miroir, c'est éprouver la sapience fonciére. L'absence
de pensée, c’est 'omniscience. Enireliens du Maltre de Dhyidna Chen-Houei du To-isg (668~
760) par J. Gernet, p. 32 note 4, P.E.F.E.O. vol. XXX/, Hanoi, 1949.
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ANUBHAVANIVEDANA

- antarlaksyavilinacittapavano yogi yada vartate drstya

[niscalataraya bahir asau padyann apaSyann api |
mudreyam khalu $dmbhavi bhavati sa yusmatprasadad guro $a-
nyasiinyavivarjitam bhavati yat tattvam padam sambhavam ||

. ardhodghatitalocanah sthiramana nasigradatteksanas candrar-
[kiv api linatim upagatau trispandabhavantare |
Jyotiripam asesabahyarahitam caikam pumamsam param tat-
[tvam tatpadam eti vastu paramam vacyam kim atradhikam ||

. Sabdah kascana yo mukhad udayate mantrah sa lokottarah
samsthanam sukhaduhkhajanmavapuso yat kipi mudraiva sa |
pranasya svarasena yatpravahapam yogah sa evadbhutah
saktam dhdma param mamanubhavatah kinnima na bhrajate ||

. mantrah sa pratibhati varnaracana yasmin na samlaksyate

[mudrd s samudeti yatra galita krtsnd kriya kayiki|
yogah sa prathate yatah pravahanam pranasya samksiyate tvad-
dhamadhigamotsavesu sudhiyam kim kim na namadbhutam Il



OFFRANDE DE L’EXPERIENCE INTIME

1. Lorsqu’un yogin, souflle et esprit dissouts dans (I’objet) pergu
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 grace, 6 Mattre ! Ce domaine libre de vide
et de non-vide, voila la Réalité Sivaite.

2. Yeux entr'ouverts, pensée immobile, regard fixé sur la pointe
du nez, soleil et lune! parvenus 4 se fondre dans l'intime sponta-
néité du triple mouvement, il atteint la Réalité, ce domaine essen-
tiellement lumineux, dépourvu de toute extériorité, Etre unique,
éminent, Essence supréme ; que dire ici de plus 72

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

L’existence du corps dont procédent plaisir et douleur, voila
Pattitude indicible.

Le flux spontané du souffle, voild le prodigieux yoga.

Ayant éprouvé I'absolue Splendeur de P'énergie divine, en vérité,
qu’est-ce qui pour moi ne resplendirait pas ?

4. La formule qui s’impose a I’esprit est celle ou 'on ne distingue
plus I’agencement des phonémes.

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

e yoga se révéle lorsque le flot du souffle s’arréte.

Dans les fétes éclatantes qui ménent 4 Ta Splendeur, en vérité,
qu’y a-t-il pour les étres avisés qui ne soit prodige !

1. SoufMe inspiré et expiré muis aussi la dualité ¢n son intégralité.
2. Ces deux premitres strophes sont citées dans la Hathayogapradipika de Svat-

mirima Svamin {vers 37 ¢l 41) sans qu'il donne leur source. Voir K. C. Pandey, op.
cil., p. 73.



(COMMENTAIRE

Ces quatre strophes d’'Abhinavagupta écrites en un langage
simple et succinct puisqu'il s’agit de I'expérience d’un grand maitre
qui domine les niveaux de la vie mystique, célébrent la bhairavi-
mudrd, 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 I’hymne dégage des degrés variés.

Avant de donner une explication détaillée de ces strophes avec
Paide du Tantraloka sans lequel il resterait lettre morte, il nous
faut montrer I'enchatnement des stances par rapport aux voies
qui ménent a I'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 I'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’ceil jeté sur le monde
environnant, reléve de la voie la plus haute, sambhavopdya’. La
seconde, propre 4 la voie de I’énergie parvenue a son sommet, est
une reprise de I'attitude antérieure mais associée & une discrimi-
nation plus stable du monde et de son propre corps ; elle conduit
bientdt le yogin a I'équilibre parfait des deux poles externe et
interne? qui vont permettre a sa connaissance et a son activité de
se déployer sans qu'il ait & quitter la pure intériorité. Avec la
troisiéme strophe, la bhairavimudra, cessant d’étre une pratique et
un moyen en vue d'une fin, devient spontanée. Ayant reconnu
U'unicité de la Conscience, le yogin comprend qu’il n'y a pas d’ex-
pansion et de contraction véritables ; la vibration conscmr}te ne
sort ni ne rentre mais se manifeste comme telle par sa propre llbert{a.
Jouissant alors de cette liberté, il peut utiliser les choses qu’il pergoit
dans une totale conscience de soi. La quatriéme stance décrit donc
le parfait apaisement atteint dans la voie de I'individu. Comme
cette voie fonctionne toujours & méme les activités quotidiennes,
elle s'achéve naturellement par la non-voie (anupdya) dans
laquelle, partout et sans interruption, la supréme Conscience
demeure présente.

La bhairavimudra spontanée ne doit pas étre confondue avec

1. Sur les trois voles, cf. ici Introd. p. 15. Egalement uccdra du Soi conscient, p.16.
2. 1l s'agit de la kramamudrd. Ct. M. M., p. 57, 63, 144, 158 sqq.
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celle que décrit la premiére 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 Cceur de 'uni-
vers. D’ailleurs ou irait-il puisqu’il n’y a rien d’extérieur a la
Conscience et que tout brille en elle ? Pourtant subsiste, nous le
verrons, un libre élan de jeu dont il peut a 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 états préliminaires a4 lillumination,
Abhinavagupta prend son expérience au moment de la découverte
du Sujet apaisé — le Soi {a@fman} — lorsque, en extase (furya), sa
pensée suspendue, ses sens repliés sur eux-mémes, l'énergie intério-
risée, il demeure absorbé dans sa propre félicité, dans I'oubli de
tout le créé.

Sa tache s’achéve-t-elle a I'étape turya quand il a Uintuition de
sa propre nature durant le seul samadhi? Non, elle ne fait que
commencer : il lui reste a la percevoir durant les états ordinaires
(vyulthdna}, et c’est la bhairavimudra qui lui permet justement
d’atteindre une conscience homogéne en saisissant d’abord I'univers
a intérieur de soi puis, grace a 'attitude kramamudrad, d’appréhen-
der sa propre nature en samdadhi et en vyutthana, 'un aprés 'autre,
sans brisure ; il pourra alors vaquer a ses occupations mondaines
et garder la plénitude du Je recouvré.

Le poéme traite donc de Pépanouissement des énergies qui
succéde & leur retrait. Prenant spontanément lattitude dite de
Siva?, le yogin accéde au Je plénier? et s’abime dans le Ceeur
cosmique, domaine de l'efficience et de la plus haute Réalité od
Soi et univers ne font qu’un.

Un verset célebre définit ainsi l'attitude de bhairava: «(Le
visible) externe doit étre pergu a P'intérieur, le regard (fixe) sans
ciller. Telle est 1'attitude bhairavienne que tous les traités gardent
secréte. ». Comment en effet pourrait-on en parler sans la trahir?
Essayons pourtant. Le yogin voit tout a4 coup a I'intérieur de son
propre soi un objet quelconque ou le monde environnant qu’il
appréhendait auparavant comme extérieur a lui et 1l le voit en
outre en son essence indifférenciée (nirvikalpa). En d’autres termes,
sa propre nature commence d lui apparaitre sous Vaspect d'un

1. Sambhavimudrd ou bhairavimudri.

2. Parpdhantd, Je cosmique par-deld le Je (ahanid) précédemment réveélé.

3. Anlarlaksyabahirdrstir nimesonmesavarjitah. Cite I.P.v. IV.1.11, vol. 11, p. 266.
On pourraitl traduire ce vers de bien des manitres. Ce sens nous a paru le meilleur.
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substrat actif universel (adhisthair} gouvernant le monde entier
dont elle forme la réalité sous-jacente!. Ksemaraja essaie d’expli-
quer une telle attitude dans sa glose & ce silra: « Au bout d’un
millier de renaissances, ayant reconnu sa propre essence extraordi-
naire et pleine d’une éminente félicité, il arrive que soudain le fil de
toutes ses activités se brise, et le roi des yogin atteint la bhairavi-
mudrd; les yeux fixes?, il contemple émerveillé la masse des étres
qui jaillit de I’éther de sa conscience et s’y résorbe, a la manicre
d'une multitude de reflets apparaissant et disparaissant a la surface
d’un miroir. » ]

Mais la premiére strophe ne mentionne encore qu'un premier
regard au moment ol une chose ‘ scellée ’ (mudra) au Soi d’une
maniére indicible est appréhendée en une sensation pure (mrvz-
kalpa ), exempte de pensée dualisante qui différencierait I'objet du
sujet. ..

En ce premier instant de la vision incorporé au Je et participant
a sa plénitude, le yogin ne fait que voir, il ne construit pasla chose® ;
en ce sens on peut dire qu’il ne la voit pas ; alors souffle et penseée
étant dissouts dans Pobjet, celui-ci s'impose brusquement en son
essence indifférenciée, non plus comme extérieur ala conscience
mais comme intégré 4 elle. Il n’y a plus un moi face a 'objet mais
fusion du moi et de 'objet dans le Soi.

Stance 2

Dans l'ivresse de son émerveillement, le yogin saisit le monde
sensible en lui-méme de fagon globale, fugitive et sans distinguer
les choses avec clarté puisque sa pensée ne jouc pas. Afin de les
discerner et d'étre capable d’agir sur elles, c’est-a-dire de gouverner
I'énergie lors de la connaissance et de l'activité ordinaires — en
continuant a percevoir le monde ambiant dans le Soi — le yogmn
reproduit a dessein la bhairavimudra. Avec la seconde strophe, il
va prendre conscience de cette attitude et s’y exercer en repro-
duisant une méme respiration, une méme immobilité de l.a pensee
tout en se servant de son énergie pour parvenir au domaine bl_lfal-
ravien atteint auparavant sans qu'’il sache comment et de maniére
spontanée. C'est donc dans la voie de I'énergie — celle deq}a connais-
sance discriminatrice — qu’il s’adonne a I'attitude de Siva qui va
le mener a la kramamudra ou se succéderont sans interruption

1. Spandasitra, 11, p. 23. .

2. Fixe, car il n'y u plus & diriger le regard ici et 14, d’ol lattitude de la surprise,
tout est donné dans un éterncl présent.

3. Cf. Introd. p. 13.




— 42 —

largesses et reprises : il s’enfonce dans les profondeurs du Soi et
automatiquement ses yeux se ferment & demi, puls il se lourne
vers 'extérieur et voit le monde qu’il reprend & lintéricur de sa
conscience pour le ressortir 4 nouveau, trés vite, en sorte quc le
monde s'imprégne toujours davantage de la Conscience de soi.
Au début cette perception intériorisée ne s’attache a rien de parti-
culier ; Abhinavagupta donne l'exemple de la vision d’une ville
et des milliers de choses qu’elle conticnt, appréhendécs en un seul
coup d'eeil du pic d’'une monlagne : le multiple y cst vu dans
I'unité, de fagon simultanée ct comme un tout!. Unc telle vision
globale tend a réaliser le nirvikalpa® dans les activités de 'vaivers.

Notons des différences entre la bhairavimudra, ict décrile, et celle
de la premiére strophe : deux mouvements apparaissent maintenant
en relation tandis qu’il n’y en avait pas ; si le parcours est semblablc.
la bhairavtmudra porte désormais non plus sur un objet spontané-
ment intériorisé mais sur le corps. Le yogin imprégne d’extase coe
corps auquel il a cessé de s'identifier, jusqu’a cc quc Ia fronticre
séparant intérieur ct extérieur s’évanouisse. Il s’agit moins d’un
épanouissement de lui-méme en lui-méme et en esprit, que de la
réalisation de son étre intégral et libre avec rebondissement sur Ie
corps ; exploration d’'un nouveau chamyp de vie créatrice pour qui
a I'expérience de la Réalité intéricure.

Si le premier hémistiche de la sceonde stance s"atlache a la
pratique de la bhairavimudra au moment ot Ies yeux se ferment &
demi, le second traite des fruits de cetbe pratique : spontanédité ct
supréme actualisation. Le yogin vide de toute pensée, bien affermi
dans le Soi, baigne dans lindifférenciation primordiale. Les
souffles inspiré et expiré convergent d’eux-mémes vers le centre
et viennent se dissoudre au point de jonction, ¢n pleine vibration
subtile (spanda), d’ou procéde l¢ triple mouvement : inspiration,
expiration et souffle ascendant?. Alors bien unifié, il atteint I'unique,
Iétre efficient doué de son énergic, ct devient apte & connaitre le
monde sensible avec clarté ct précision. Possédant la maitrise du
jaillissement universel ef, comume rien ¢n lui ne fait plus obstacle au
flux de la Vie une et dynamique, il jouit d’unc extraordinaire
spontanéité que la stance suivante décrit en montrant la résonance
de cctte réalisation intérieurc sur son comportement.

L. LPwv. 11419, p. 178, 1. 10 et P.Tov., p. 106-105.
2. Absgence de pensée & double pole.
3. Uddna, voir a cec sujel M. M., p. 40 squ(., 146 et 155,
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Stance 3

Parole, geste ou attitude, et respiration, ces trois formes d’expres-
sion de I'étre humain, ayant perdu leur caractére arbitraire et
artificiel, vont désormais porter témoignage de I'étre essentiel et
profond du yogin. On les nommera de ce fait manira, mudra et
yoga parce que, au sommet de la voie de I'énergie, ils se réPandqnt
de fagon spontanée en manifestant la vie cosmique, énergie crea-
trice en flux constant. T

Les activités du yogin, méme les plus humbles, se révélent
exceptionnelles du fait qu'elles le raménent sans cesse a leur source,
I'Acte de la conscience. .

Abhinavagupta dans sa Laghuvrtti (p. 10, 1. 1) définit lc sens
réel des termes manira et mudra : « 11 suffit, dit-1l, d’émettre le germe
du cceur! en s’absorbant dans 'énergie vitale pour que les manlira
et mudrd, formés respectivement des énergies cognitive et active,
deviennent & l'instant méme propices. De quelle maniere (cela se
produit-il) ? En s’absorbant dans son propre corps. En effet le corps
que pénétre I'énergie vitale du manira {du cceur) ayant assimilé
le cceur ot surabondent connaissance et activité parfaxte.s, est alors
pénétré par les manirg et mudrd, c'est-a-dire connaissance et
activité plongées dans Iessence de ce coeur » De la procédent des
pouvoirs =urnaturels. . .

Manlra. Par Pabsorption dans I'éncrgie cognitive, les mo}ndres
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 4 la
réalité et sc réalise comme telle. . .

Mudra, inexprimable activité, consiste en‘«l’ex1stepce »,me;r_le
du corps. Le terme samsthana signifie existence b}(fn et?bl'le"
achévement, belle forme, totalité ; il désigne donc I'étre realise
doué d’existence véritable et qui a trouvé son centre'de gravite é
la jonction des souffles, a savoir dans la Vie cosmique, 1?’ Soi,
position immuable ou chaque chose trouve sa ]l}ste place. Ses
gestes, son maintien méme expriment son étre 1ntegyal englobar}t
indifféremment corporel et spirituel. Quelles que soient les expé-
riences d'un tel yogin, qu'il ressente du plaisir ou de la douleur,
vive ou meure, son attitude trahit Ja méme plénitude, celle de Siva
dont elle a requ lempreinte indélébile (mudrd). Demeurant

L. Le bija SAU I grace a la montéc du souflle uddna dans le canal médian, c’esl-
a-dire ucedra du souffe. Voir ici p. 16 et sur le manira du corur, A. Padoux, op. cit,,
p. 350 snq.
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‘ stable ’, ses activités devenues des mudrd le fixent dans I'éternel,
il jouit d’'une existence sans faille, bien équilibrée ou tout se tient
(samsthana); gestes, paroles, etc., surgissent des profondeurs de
I’stre total et expriment sans cesse cette parfaite unité. Désormais
Pénergie créatrice, la divine $akti, flue pareille & elle-méme dans les
diverses situations de la vie journaliére. En d'autres termes, la Vie
coule en lul, il ne coule plus dans la vie.

Yoga. En raison de 'importance de la force vitale (prdana), le
flux et le reflux de la vie cosmique constituent I’unique yoga de ce
yogin. Il s’agit semble-t-il du retrait et de I'expansion spontanés
du souffle : quand il expire, le yogin tourné vers l’extérieur est
attentif au connu et le Soi se répand ; puis le souffle se repose a
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 luil. Son étre profond demeurant en
harmonie avec la Vie, ses activités se déploient sans effort comme
son rayonnement, a 'intérieur méme de I’énergie consciente divi-
nisée, dans la majesté de Siva qui transmet a toute chose son éclat.

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

Stance 4

La derniére strophe décrit un état supérieur encore aux deux
précédents : état ultime et apaisé de la voie de l'individu (anavo-
pdya) ou Iénergie divinisée parvient au corps et a ses organes.
Cette voie qui utilise I'activité corporelle afin d’atteindre la supréme
Réalité prend son départ dans les actes quotidiens ; elle méne donce
ici de fagon naturelle & la Réalité par-dela toute voie (anupaya)
dés que le supréme Sujet conscient a résorbé en lui-méme le monde
objectif. Le yogin redevenu semblable &4 I'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 maniére.

Lors du retour & I'indifférenciation primordiale, une autre défi-
nition de la parole, de P'attitude mystique et du souffle va nous
étre donnée. Si, au verset 3, rythmes de la respiration, parole et
geste saisis & leur source vibrante (spanda) étaient doués
d’efficience, la source indifférenciée et I'énergie qui en fluait sans
effort sous forme de manira, mudra et souffle, semblaient encore

1. 1. T.A. V.24-25, 43-49,



— 45 —

distincts. Désormais la Réalité recouvre ces diverses expressions
de la personnalité, si bien que seule demeure une indicible maniére
d’étre. Abhinavagupta montre clairement dans sa Laghuvrtti
(p- 12) les degrés d’efficience du yogin selon la profondeur et la durée
de son absorption en SAUH, germe du cceur : d’abord, correspon-
dant aux pouvoirs célébrés par la strophe précédente, « la multitude
des manira et des mudra 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 (jhaliti); passé,
présent et avenir, tout se révéle a lui conformément & la réalité »
Puis en prolongeant son absorption, il devient maitre de I’énergie
des formules et attitudes : « ensuite, s'il double la durée de cette
absorption, doué d’une ardeur ininterrompue, demeurant dans
Iétat indifférencié, il ne discerne plus rien de ses possessions, corps,
souffles, etc., il voit uniquement la Conscience indivise et sans
voile. »1. Avec ces derniers mots on rejoint la stance 4.

Le manira n’est plus que silence : toute parole s’y trouve conte-
nue mais exempte d'agencement; les phonémes auparavant
distincts tels a+h-+am sont pour ainsi dire soudés les uns aux
autres en aham, Je, manira unique. L’univers infini est plongé dans
énergie (Ha) et celle-ci en anuffara (A ), le transcendant, puis a
nouveau le transcendant s’immerge dans I'énergie divine, A etAHa
fusionnent dans le point sans dimension, bindu, d’olt le supreme
manira Je, aham, englobant tous les phonémes de I'alphabet
emboités en lui-méme ; ¢’est la vibration du Ceeur, l'énergie. de 1?
félicité et 1efficience spirituelle la plus haute (maniravirya ).
Quoi qu’il énonce, le yogin exprime une seule chose, Je, dans un
profond silence intérieur. .

Mudra. De méme quant a son activité corporelle, le yogn ne
bouge plus du Centre et pourtant il agit de fagon autonome et
spontanée, délivré des gestes arbitraires d’'un homme re_vendlquant
la possession de son corps et de ses biens, a la poursuite de buts
définis ; et si, pour lui, ne compte plus que I’Acte pur a Porigine de
tout mouvement, « ¢’est qu’il voit son propre corps comme la coupe
de I'unique Conscience et dont la différenciation a disparu ; trés
puissant, il a pour seul séjour la libre Conscience. ».

1. P.T., L. 12-16, comm. p. 12-13, de la Laghuvrtti.

2. C'est ce que Abhinavagupta explique aux §1, 201-203 du T.A. ch. IIl. Doit-on
comprendre au contraire que les phonémes dissociés S'GHgIOlltiBS\‘,l’lt 1a ou il n'y a
plus de son, d'aprés I'explication donnée ici Introd., p. 15/ Le supréme anupdya n'est
ni la formule (mantra), ni la divinité pour laquelle on récite, ni celui qui récite, T.A.
11.26.

3. T.A. 1V, 41 119.
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Yoga: pour lui un seul yoga demeure : 'immobilité du flux du
souffle vital lorsque les deux souffles inspiré et expiré s’évanouissent
dans le domaine du milieu (madhyadhamalayat). Si le contrdle du
souffle (prandyama) n’a, selon Abhinavagupta, aucune utilité, par
contre au moment ol la pensée se résorbe, les deux souffles se
perdent dans la Conscience identique & Siva quant ils atteignent,
a travers la voie médiane, le dvddasania, étape ultime de notre
propre conscience. En cela consiste la véritable libération?.

La différence entre les deux derniéres strophes tient en une
nuance perceptible au seul mystique : en langage d’école on dirait
que la kramamudra domine dans la troisiéme, et dans la quatriéme,
la bhairavimudra spontanée parvenue a4 son summum et succédant
a la kramamudrd achevée ; ce qui signifie que dans la premiére
attitude il y a encore deux mouvements de rétraction et d’expan-
sion aisés et spontanés, I'épanouissement de I’énergie se produisant
au sein méme de l'unité ; dans la bhairavimudrd, ces mouvements
ne font qu'un car le yogin réside dans le seul élan® sans étre
conscient de ce double mouvement : & l'instant précis ou il en
devient conscient, il se laisse aller vers I’intérieur ou vers I'extérieur
et retombe dans la kramamudra; s’il demeure au contraire dans la
kramamudrd sans en é&tre conscient, il parvient aussitét a la
supréme bhairavimudra. On comprend alors qu'en I’absence de
conscience différenciatrice, il n’y ait plus pour lui de phonémes
distincts, d'activités personnelles ni de souffles 4 double pole.

Voici donc le comble du paradoxe : au Centre on est partout ;
miracle plus inoui encore : le monde repose apaisé, immobile, et
pourtant il bouge infiniment. On qualifie de grand prodige impré-
visible (mahdsahasd) ce fruit de la bhairavimudra; en effet, lorsque
I'énergic précédemment cachée 4 l'intérieur se répand d’un coup,
les facultés des organes intellectuels et sensibles s’éveillent toutes
en méme temps pour rejoindre leurs objets respectifs ; mais au lieu
de se diriger vers l'extérieur, V'énergie visuelle vers les couleurs
comme 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 I’éveil cosmique —

. T.A. IV, 89-90.

2. Au sujet du Dieu vivant de Maitre Eckhart s qui déroule la vaste muitiplicité
de ses théophanies s, H, Delacroix ¢crit dans son Essai sur le Mysticisme spéculalif en
Allemagne, Paris 1900, p. 182 : « Le Mystique y sent déja P’éveil du monde et 'émoi de
la création en méme temps que I'ivresse de ’anéantissement et du retour. »
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dans 'oubli total (nirvikalpa), n’a pas méme 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 ol tout
est ravissement puisque tout est Paramasiva « Réalité absolue,
domaine du manira sans houle ainsi descendu en ce monde. »*

1. Nislarangavatirna sd aritir eka sivatmika | T.A. V.89. CI. 83-89.




BHAIRAVASTAVA

1. vydptacardcarabhavaviSesam cin-
[mayam ekam anantam anadim |
bhairavanatham anathasaranyam

[tvanmayacittatayd hrdi vande {| 1

2. tvanmayam etad asesam idanim

(bhati mama tvadanugrahasaktya |
tvam ca mahesa sadaiva mamatma

[svatmamayam mama tena samastam || 2

. svitmani visvagaye tvayi nithe
[tena na samsrtibhitikathasti |
satsv api durdharaduhkhavimoha-
[trasavidhdyisu karmaganesu |} 3

. antaka mam prati ma drsam

[enam krodhakaridlatamam vinidhehi |
$ankarasevanacintanadhiro bhisana-
(bhairavasaktimayo ’smi || 4

. ittham upodhabhavanmayasam-
[viddidhitidaritabhdritamisrah |
mrtyuyamantakakarmapisacair natha
[namo’stu na jatu bibhemi || b

. proditasatyavibodhamaricipreksita-
[visvapadarthasatattvah |
bhavaparamrtanirbharapiirne tvayy
[aham atmani nirvrtim emi || 6

7. manasagocaram eti yadaiva
(klesadasa 'tanutapavidhatri! |
natha tadaiva mama tvadabheda-
([stotraparamrtavrstir udeti || 7

1. Variante tanutim avidhaya.
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8. sankara satyam idam vrataddna-
[snanatapo bhavatapavidari |

tavakasastraparamrtacinta syan-
[dati cetasi nirvrtidhardm || 8

9. nrtyati gayati hrsyati gidham sam-
[vid iyam mama bhairavanatha |
tvam priyam dpya sudar$anam ekam dur-
[labham anyajanaih samayajiiam || 9

Vasurasapause krspadasamyam abhinava-
[guptah stavam imam akarot |

yena vibhur bhavamarusantapam
[$amayati janasya jhatiti dayaluh ||

samaptam stavam idam abhina-
[vakhyam padyanavakam |



HYMNE A LA GLOIRE DE L’ABSOLU

1. D’une pensée identique a Toi, en mon cceur je rends hommage!*
au Seigneur Bhairava, refuge de qui n’a pas de Seigneur. Fait de
Conscience, unique, infini, sans origine, il imprégne la diversité?
des étres mobiles et immobiles.

2. O grand Souverain ! Par 1’énergie de Ta gréce, cet univers
entier m’apparait désormais comme identique & Toi. Tu es éter-

nellement mon propre Soi ; ainsi la totalité des choses est pour moi
identique au Sois.

3. En Toi, Seigneur, mon propre Soi, qui pénétres tout, la peur
de la transmigration n’a plus de raison d’étre quand méme subsis-
terait réellement une multitude d’activités forgeant terreurs,
égarements et intolérables douleurs !

4. O Exterminateur, ne pose pas sur moi ce regard chargé d’un
épouvantable courroux, sur moi auquel adoration et contemplation
du Seigneur conférent une immuable fermeté, sur moi qui suis
identique a I'énergie de Bhairava-I'effroyable !

O. Ainsi les épaisses ténébres sont dispersées par les rayons de
Ta Conscience* quand Tu t’approches, Seigneur | Plus jamais je ne
craindrai les agissements démoniaques de I'exterminateur, de
Yama?®, ni de la mort, hommage a Toi !

6. {Moi) Reéalité méme de I'ensemble des objets contemplés en
tant que rayons de la vraie Conscience apparue, c’est en Toi que
j’accéde & Iapaisement, en Toi, le Soi comblé a profusion par le
supréme nectar de (toutes) les choses.

7. O Seigneur, quand I'état d’impureté dispensateur d'excessifs
tourments entre dans le champ de (ma) pensée, a l'instant méme

1. Saluer, d'aprés Abhinavagupta, c'est selon le systome Pratyabhijaa, témoigner
d’humilité ainsi que d'un abandon total (prahvata) de corps, parole et pensée au Sei-
gneur, en ayant pleine conscience (pardmarsa) de la supériorité de celui devant lequel
on s’incline. Cet abandon dépend de 'intuition mystique fsvapralibhd) que i"on a de
la gloire divine et ne peut donc s'accompagner d’indifférence. 1.P.v. [.1.1. p. 8.

2. Videsa, existence différenciée ou I'objectivité qui sera mentlionnée au sl. 6.
- Svdtma, le Soi universel qui est aussi mon Soi et surtout, dans le présent contexte,

4. Text. identique 4 Toi.
5. Divinité de la mort.
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surgit! de moi la pluie du supréme nectar qui célébre lalouange de
Ton uniciteé.

8. Si, & Siva, ascése, bains, veeux, dons, brisent le tourment de
Pexistence, ’heureux souci? de Ta révélation répand dans le cceur
un flot de félicité.

9. O Seigneur Bhairava, cette Conscience mienne danse, chante,
se réjouit grandement, car dés qu'elle a pris possession de Toi, l’e
Bien-aimé, I'accomplissement du sacrifice unique, celui de I'égalité,
st ardu pour d’autres, lui est aisé.

Durant la quinzaine lunaire sombre, le. dixi¢éme jour du mois
pausa®, en I'année 68, Abhinavagupta composa cette louange selon
laquelle omniprésent par compassion apaise instantanément chez
'stre humain la douloureuse brilure (inhérente) au désert du
devenir.

1. Udeti, 8¢léve parce que dans la voie médiane il ne peul y avoir quc montée.
Cf. kundalini, M.M., p. 49.

2. Cintd au sens de soin mais donl toute préoccupation est exc
discrimination.

3. Qui a lieu quand la lune se trouve dans la constellation pusya, décembre

lue. Egalement

-janvier.
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COMMENTAIRE

Cette louange encore appelée padyanavaka, en raison de ses neuf
stances, chante l'unicité divine, Bhairava. Cette désignation de
Siva revét ici son sens strict d’indifférenciation absolue, car en
bhairavavakira il n’existe aucune distinction entre Siva et son
énergie tandis qu’en rudravakira, elle tend i s’esquisser et qu’elle
se pose clairement en Sivavakiral.

Se montre digne de saluer le Seigneur celui-la seul qui se recon-
nait comme identique a lui. Pour qui posséde un Seigneur, du fait
qu’il vit encore dans la dualité;, un refuge dans 'unique Bhairava
devient impossible2.

Au cours de cet hymne Abhinavagupta affirme & plusieurs
reprises son identité a Bhairava, a I'énergie divine, & 'univers, ces
trois ne faisant qu’un. Mais en dépit de ses efforts, asservi a des
mots, il ne peut échapper aux piéges de la dualité® ; qu'importe, il
le proclamera plus fort encore.

- Parmi la quintuple activité du Seigneur?, il ne mentionne ici que
la grace (enugrahasakli) parce que selon sa glose a la Paratrisika :
« Le Seigneur supréme ou la Grice méme est éternellement impreé-
gné® d’énergie en sa forme éminente de grace, et I'énergie n’a pas
conscience d’étre distincte de Siva®; elle consiste en la prise de
conscience de la libéralité en faveur de I’humanité... »”. Et plus
loin, il précise : ¢« L’énergie de grice veille perpétuellement dans
tous les sujets conscients sans jamais se coucher. »

Cette grace qui jaillit toujours et partout (sadodilaia) le fait
selon une gradation® : d’abord indifférenciée, elle devient prise de

1. Sur les trois vakira ou bouches du systéeme Trika, voir Introd. au V.B., p. 12.

2. Rami exprimait lui aussi une idée analogue lorsqu'il chantait : ¢ je suis de cette
ville qui est la ville de ceux gui sont sans ville ». Ghazal 271, extrait du Diwin trad.
Eva Meyerovitch, .

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

4. Siva crée, protége et résorbe le monde ; il cache son essence par l'énergie obscur-
cissante (tirodhdnasakii) et la révéle par sa grice.

5. dkrdnta, en proie 4, saisi, chargé, pénétré de; cn vain avons-nous essayé de
rendre cette idée sans introduire objectivité et dualite.

6. Cf. Bodhapaiicadasdika, str. 3 et ici p. 25,

7. Comm.audl. 1,p.3;p.12,1.5et p. 13,1. 5.

8. La gradation de la grace consiste en vingt-sept types de faveur divine.
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conscience d’une simple tendance a se différencier, et enfin elle
revét la forme différenciée sous laquelle nous appréhendons le moi
et l'univers L. :

C’est elle qui révéle de fagon soudaine Siva comme le Soi que
'on prenait précédemment pour un je limité, impuissant, et mieux
encore elle dévoile Siva comme identique & tout, 4 savoir Bhairava
partout répandu, en nous, hors de nous, toujours égal & lui-méme,
que ce soit dans les liens ou dans la douleur. D’aprés un verset de
Soménanda : ¢ Moi, supréme Siva, je demeure dans la joie, dans la
douleur, dans 1'oubli’, »2,

En ces circonstances, comment craindrait-on la vie en ce monde
alors méme 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 devant le
meurtre d’un rivald ? .

A la strophe 4, Abhinavagupta s’adresse non sans humour a
Siva qui, de son troisiéme eeil, consuma le dieu de I’amour charnel,
Kama, au moment ou il s’avangait vers lui pour le percer dq ses
fleches : puisque je posséde, dit-il, I'énergie de Bhairav.a-le-Termblt.a,
mon audace prévaut contre Ton regard terrifiant, moi que I'.empht
d'un inébranlable courage 1’absorption ininterrompue €n Toi.

Evanouie également la peur des autres aspects destructeurs de
Siva : anlaka, V'exterminateur qui sépare I’ame du corps, mriyu,
la mort et yama, sa divinité dont le rdle est plus étendu puisque,
selon le systéme Krama*, Yama agit sous forme de ‘ restricteur
dans les activités de la vie qu’il ronge et mine sans arrét en tant que
doute et alternative. (vikalpa).

Dés que la hantise du samsdra ne vous tenaille plus et que la peur
a fui, la félicité intérieure peut s’épanouir. Abhinavagupta reprenld
3 la strophe 6, sous 'angle de la béatitude cosmique, le théme de la
premiére strophe : I'identité reconnue entre le Soi, slva ou la
Conscience universelle, et le imonde formé des énergies qul en
émanent. Plusieurs idées fondamentales s’y trouvefnt condensées :
la Conscience déja toute surgie, au sens de perpétuellement sur-
gissante®, a pour rayons les choses que je contemple. Mieux encore,
je suis, moi, la Réalité de ces choses. Ma tache sera donc de faire

pénétrer les rayons de la lumiére consciente qui les illumine ef

1. P.T.v., p. 13, 1. 5.

2. P.T.v.,, p. 41 et Sivadrsti, V11, §l. 105, p. 219.

3. P.T., p. 42, 1. 7.

4. Dans son hymne aux douze kalf, le Kramastotra, $l. 18, le lerme gama a lc scns
de vikalpa.

5. Cf. ici p. 15.




— 54 —

dont je suis la source, jusque dans le monde que j'appréhendais
comme objectif et extérieur a moi. Alors et alors seulement, je
m’identifierai & la Conscience et a son irradiation, celle-ci étant
moins une connaissance qu'une extension de mes pouvoirs et de
ma feélicité. Il s’ensuit d’une part que la Conscience, bien que surgie
de toute éternité, se léve 4 nouveau quand on se sert de ses rayons
pour éclairer le monde ; et d’autre part, que le mystique devient
le centre ou confluent et fusionnent toutes les félicités, non seule-
ment celle de la Conscience (ciddnanda), intime, apaisée, procé-
dant du S¢i reconnu comme identique & Siva, mais aussi le nectar
qui s’écoule avec surabondance des choses de ce monde!. Il jouit
ainsi en Siva méme de'la béatitude cosmique (jagaddnanda) ;
plus rien n’étant séparé du Tout, la pluic de nectar se déverse sur
lui lorsqu’il s’y attend le moins, au moment ot I'impureté approche
menagante de sa pensée. Mais en quoi consiste ici une telle impu-
reté ? Doit-on comprendre qu’a l'instant ou 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 profond
qui supprime I'agitation mentale ? D’aprés Abhinavagupta?,
klesa désigne l'ensemble des choses susceptibles d'engendrer un
penchant a I'ignorance, de réveiller le sentiment du moi ou le couple
attachement-aversion. Il s’agirait donc d’ume véritable impureté
intérieure, retour offensif de 'ego ou de quelque autre forme de la
dualité. Pourtant, que celle-ci pénétre dans le champ de sa cons-
cience, et le yogin vigilant, aussitot alerté, plonge dans les profon-
deurs du Soi d’o1 s'¢léve 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 visible dans I'impureté
elle-méme, cette derniére se dissipe immédiatement pour faire
place au seul Paramasiva.

Si les pratiques religieuses et rituelles, dons, veeux, bains, etc. ont
un effet négatif en dissipant la peur de la pérégrination (samsara)
et en apaisant 'inquiétude morale, seule la connaissance intuitive
des textes sacrés assure positivement de la félicité, en toutes cir-
constances, d'ou la grandeur de la Révélation?.

L’unique culte ou sacrifice dont on ne puisse se dispenser, celui
de I'égalité, se raméne ¢ a contempler I'énergie souveraine (la
khecart) toujours identique a elle-méme ; sans elle, il n’y auraii
pas de sujet conscient (alman), de pensée, d’organes de connais-

1. Voir I'hymne en I'honnenr de la Roue des énergies, ici p- 97.

2. Tathdhi vedyardsivasad evidsyavidyasmitaragadvegdbhinivesadayah kleidh | 1.P.v.
I11.2.3. vol. 11, p. 220.

3. Cf. M.M., p. 86-87 et &l. 5.
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sance internes ou externes, ni de monde sensible différencié,
puisque les énergies dont procédent les quatre mouvements de la
manifestation, n’étant plus en contact mutuel, ne se révéleraient
pas. C’est elle, khecari, que I'on découvre dans l'aspérité du désir, de
la colére, etc. On jouit de son équilibre ou uniformité (samaid)
quand on la sent partout immuable, & savoir dans les quatre mou-
vements qui couvrent toute 'expansion de Punivers, du fait qu’elle
a pour essence Bhairava, parfaite plénitude. Mais que fasse défaut
sI peu que ce soit, la reconnaissance intégrale de sa propre nature
de complet unullara, et I'on (sera soumis) a 'inégalité des fluctua-
tions mentales, ce qui précisément constitue le samsdra. ».

Pour qui parvient a Bhairava, le culte d’une conscience homo-
«éne, lisse el sans scission apparait aisé, tandis qu'il ne peut étre
accompli par celui qui vit séparé du Tout, dans la rocailleuse
dualité, en pleine dissonance. S'épanouissant dans I'équilibre,
'barmonie ¢t la douceur, la Conscience légére et allégre chante,
ilanse et e réjouit spontanément, aussitot le Bien-aimé obtenu.

isayasya vyavasthdpanam
a khecari kdmukro-
airava-

1. Na hy dbnano manaseh indrigandm bahydandm ca bhedav
ryavasthd cu yujyale abhisamdhinddy ayogal aprakdsatval cu saiv
dhadirapatugd  vaisamyena laksyale lasydh samatd  sarvatraiva paripﬁ"{labh
sveahh@edl apamdatram apy avikalanuilurasvarapdparijidnum eva cittavritinam uaigamya'}n
saint ca sumsdrah | PT.a., p. 10, 1. 5. Sur les quatre mouvements ou flots de ’énergie
(Iihecart, dilicuri, gocari el bhacari}, ¢f. M.M., p. 125. lei p. 96 sur khecari et p. 71
SO yocnrt.



ANUTTARASTIKA

1. samkrdmo ’'tra na bhavana na ca kathayuktir na carca na ca
[dhyanam va na ca dharana na ca jJapabhyasaprayaso na ca |

tat kim nama suniScitam vada param satyam ca tacchriyatam
[na tyagi na parigrahi bhaja sukham sarvam yathavasthitah || 1

2. samsaro ’'sti na tattvatas tanubhrtam bandhasya vartaiva ka
[bandho yasya na jatu tasya vitatha muktasya muktikriya |
mithyamohakrd esa rajjubhujagacchiyapisacabhramo ma kim-
[cit tyaja ma grhdna vihara svastho yathavasthitah || 2

—- = =

(kila kasya kena vidadhe ko va praveSakramah |
mayeyam na cidadvayat parataya bhinndpy aho vartate sarvam
[svanubhavasvabhavavimalam cintdm vrtha ma krthah || 3

4. a@nando 'tra na vittamadhyamadavan naivanganasangavat dipar-
{kendukrtaprabhaprakaravan naiva prakasodayah |

harsah sambhrtabhedamuktisukhabhar bharavataropamah sar-

[vadvaitapadasya vismrtanidheh praptih prakdsodayah || 4

5. ragadvesasukhasukhodayalayihankaradainyadayo ye bhavah
[pravibhanti vi$vavapuso bhinnasvabhavd na te|

vyaktim padyasi yasya yasya sahasd tattattadekdtmatasam-
[vidripam aveksya kim na ramase tadbhavananirbharah |]

6. purvabhavabhavakriyd hi sahasd bhavah sada ’smin bhave
[madhyakaravikarasamkaravatam tesam kutah satyata |
nihsatye capale prapaficanicaye svapnabhrame pesale San-
[katankakalankayuktikalanatitah prabuddho bhava || 6

7. bhavanam na samudbhavo ’sti sahajas tvadbhavitd bhanty ami
[nihsatya api satyatim anubhavabhrantya bhajanti ksanam |
tvatsankalpaja esa viSvamahima nasty asya janmanyatah tas-
[mét tvam vibhavena bhasi bhuvanesv ekopy anekdtmakah || 7

8. yatsatyam yadasatyam alpabahulam nityam na nityam ca yat
[yanmayamalinam yadatmavimalam ciddarpane rajate |
tatsarvam  svavimarsasamvidudayad  ripaprakasdtmakam
[ifatva svanubhavadhiridhamahima visvesvaratvam bhaja || 8
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HUIT STANCES SUR L’INCOMPARABLE?

1. Ici nul besoin de progrés spirituel ni de contemplation, m
d’habileté de discours, ni d’enquétes, (nul besoin) de méditer, ni de
se concentrer, ni de s’exercer aux priéres marmonnées. Quelle egt,
dis-moi, la Réalité ultime absolument certaine ? Ecoute cecl :
ne prends ni ne laisse, tel que tu es, jouis heureusement de tout.

2. Du point de vue de la Réalité absolue, il n’y a pas de tr:ans—
migration. Comment alors est-il question d’entrave pour les étres
vivants? ? Puisque P'étre libre n’a jamais eu d'entrave, entreprendre
de le libérer est vain. Il n’y a 1a que I'illusion de I'ombre 1maginaire
d’un démon, corde prise pour un serpent qui produit une cgnfusno_n
sans fondement. Ne laisse rien, ne prends rien, bien établi cn bo1-
méme, tel que tu es, passe le temps agréablement®.

3. Dans I'Inexprimable?, quel discours peut-il y avoir et quelle
voie différencierait adoré, adorant et adoration ? En \'e}‘lt(} PE‘“‘
qui et comment un progrés se produirait-il, ou encore qu! penetre-
rait par étapes (dans le Soi) ? Oh Merveille ! cette illusion, ble]“tq“i
différenciée, n’est autre que la Conscience—sans—.seqond. Ahl tou
est essence trés pure éprouvée par soi-méme. Ainsi ne te fais pas
de soucis inutiles.

4. (Cette) félicité n'est pas comme P'ivresse du vin ou c]el,l.e df:
richesses, ni méme semblable a I'union avec la bien-aimee. L appd
rition de la Lumiére consciente n’est pas comme un fals(zlcaun si
lumiére que répand une lampe, lc soleil ou la lune. Quan to n,
libére des différenciations accumuléest, 'état de bonheur cs 'tlf ;
allégresse comparable a la misc & terre d'un fardeau. LaPP?: ‘32
de la Lumigre est, I'acquisition d’un trésor oublié : le domaine de
Puniverselle non-dualité.

5. Attirance et répulsion, plaisir ct doule'nr, lever cf, coucher,
infatuation et abattement, etc., tous ces étabs. Ral‘hupant anx
formes de I'univers se manifestent comme diversifies mais en leu’l‘
nature ils ne sont pas distincts. Chaque fqis“l"fi tu sasis lfi parti-
cularité d’un de ces états, attentif aussitot a la naturc de la

. Anutlara, Insurpassable et in¢ffable. Sur ce lerme AUN SCNS multiples, ef. tci p. 50,
Vers cité par Javaralha, T.A. IV, comm. aux &1, 92-95, p. 99,

Vihr- s’amuser, Naner.

. Cultivées depuis un tres Jointain passé.

e WD
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Conscience comme identique a lui, pourquoi, plein de cette contem-
plation, ne te réjouis-tu pas ?

6. L’efficacité de ce qui existe actuellement n’existait pas
auparavant ; de fagon soudaine, en eflfet, surgisscnt toujours les
choses en ce monde!. A quelle réalité peuvent-elles prétendre, ainsi
troublées? par la confusion déformante de I'état intermédiaired ?
(Quelle réalité) y a-t-il dans lirréel, Vinstable, le falsifiét, dans un
amonccllement d’apparences, dans I’erreur d’un réve ? Reste par-
deld Fimperfection propre aux angoisses du doute et éveille-toi.

7. L'Inné ne (peut étre sujet) au flot des cxistences objectives ;
celles-ci ne se manifestent qu’éprouvées par toi. Bien que privées
par naturc de réalité, en un instant, par la faute d’une erreur de
perception, elles prennent part au réel. Ainsi jaillit de ton imagina-
tion la grandcur de cet univers puisqu’il n’existe pas d’autre cause
a son apparition. C’est pourquoi, par ta propre gloire, tu resplendis
dans tous les mondes ct, bien qu’unique, tu es 'essence du multiple.

8. Lorsque surgit la Conscience en tant que contact immédiat
avec soi-mémed (alors) le réel et lirréel, le peu et l'abondant,
Péternel ct le transitoire, ce qui est pollué par l'illusion et ce qui est
la pureté du Soi apparaissent radieux dans le miroir de la Cons-
cience. Ayant reconnu tout cela a la lumiére de Pessence, (toi) dont

la grandeur est fondée® sur ton expérience intime, jouis de ton
pouvoir universel.

L. Inopinément ¢t i chaque inslant.

2. Sumbkara, racélangé, ce qui devient impur au contact d'une chose impure.

3. A ce sujet voir Pexplicalion donnée ici p. 63.

4. Pesalua, Taclice, arlificiel et frauduleux.

H. Seavimarsa, prise de conscience dir 30i, reconnaissance himédiate comme par
le Loucher.

G. .Adhiriutha, an sens de certilude, forlernent altachd el ¢leve® i 1o ferme possession

de¢ su propre grandenr puisée dans son intnilion immaediate, celie de Soi, devenue
readite tangible.,
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COMMENTAIRE

Les huit stances de cet hymne ont pour théme essentiel 'insur-
passable Réalité que chante également la Paratrimsika. Aussitot
reconnu, 'anullara confére la liberté en cette vie méme.

Le terme anulfara est si riche que Abhinavagupta a scnti le
besoin, dans sa glose a ce tantral d’en expliciter les significations
variées ¢n se jouant de Pétymologie. J'en choisirai certaines qu'’il
avait probablement présentes & l'esprit quand il écrivait cette
louange :

1. Anutlara: incomparable ct transcendant, rien n’étant supé-
rieur & la Conscience éminente et pléniére du supréme Bhairava
qui existe éternellement et se répand de fagon spontanée, en toute
liberte.

2. «La ou il n’existe ni question du disciple ni réponse (uiia.rja)
du maitre » ; le disciple étant le réceptacle éternel de I'illumination,
autrement dit une question jaillissant du grand océan de la
Conscience. A quoi servirait une réponse du maitre puisque la
Réalité lui apparait sans discontinuer.

3. Ul-tr- «1a ou point n’est besoin de traverser (utlarpa) jusqu'a
I'autre rive afin d’atteindre la libération ». Celle-ci selon l'image
que s'en font les partisans de la différenciation n’échappe n.ullement
aux limites car elle comporte des degrés : corps, soullle, thueCt’
vibration, vie, puis vide de toute objectivité, disparition des: impu-
retés et, a la fin de cette ascension, atteinte de la cime, l'état de
Siva correspondant a la délivrance. Une semblable progression se
montre superfluc puisque, en anullara, il n’y a aucun lien, on peut
g’identifier a Siva en ce corps méme. Ou cncore si wlara apparzg'lt
comme une montée i travers les centres : nombril, gorge, palais,
fente du brahman ete., anultara est ce qui la transcende.

4. Ullara a aussi pour sens ¢ ce dont on sort’, a savoir l'esclavage ;
et la libération sera I'anullara.

5. Si ultara est pris au sens de spécifications verbales distinguant
de toutes les maniéres ‘ceci et cela’, anullara deviendra 1'inex-
primable qui ne comporte aucune distinction et ne tranche pas.
«Tant que le sujet conscient, sous l'empire de Vlillusion, désire
pénétrer dans Vanutlara, il est limité, fait de pensée dualisante

1. P.F.v, p. 19 4 25 en libre traduction.
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(vikalpa); mais s'il recouvre l'indifférenciation (avikalpa) quand
'artificiel s’évanouit, voila en vérité I'anullara. Alors, comment a
I’aide de la contemplation et de la pratique des organes, etc. (attein-
drait-on) Siva qui a surgi de toute éternité » et qui réside également
dans les activités courantes ? En vue de montrer que Siva, supréme
Sujet ne devient jamais objet pour un autre et ne tombe donc pas
dans le domaine de l'expérience consciente, méme durant le
samadhi, Abhinavagupta donne l'exemple d’une 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, etcl. La véritable Conscience ne peut étre
qu’humiliée lorsque, I'associant au temps, au lieu et autres déter-
minations, on la prend pour l'expérience de Bhairava.

6. Ullara peut signifier une gradation de moyens et. de buts :
ainsi la voie inférieure de I'individu permet d’accéder a4 la voie de
I'énergie et celle-ci 4 la voie supérieure de Siva® Ou encore la veille
mene au réve, le réve au quatri¢me état et ce dernier a ce qui le

transcende (luryatita); que cette gradation disparaisse et seul
demeurera 'anutlara.

7. Anullara désigne aussi le domaine ou inférieur et supérieur
n’ont plus cours.

8. Nud-tara, nud- au sens d’inciter ; le maitre lors d’initiations
successives pénétre dans la conscience du disciple afin de Finciter
et le disciple obtient la libération (fara)s. Mais comment la cons-
cience de soi, lumineuse par elle-méme, omnipénétrante, non
limitée par les particularités de lieu, de temps et de forme, se
plierait-elle & de semblables parodies ? Qu’il n’y ait plus outrepasse-

ment ni incitation, 'anutlara, 'absolu, demeure, le maitre n’a rien
& faire puisque Bhairava ne cesse de se révéler.

9. A-nut-tara. Le phonéme A connote I’énergie supréme qui réside
au début et 4 la fin du Je plénier?, universelle prise de conscience
correspondant a I'énergie jaillissante, au ravissement du Soi, océan
sans houle, qui est pacification de la grande lumiére, libre du flux
de l'illusion. Nuf désigne le terme de son expansion (wvisarga) et
tara, le flot méme qui vous emporte par-deld tout.

Ainsi anullara, Inexprimable, que ricn ne surpasse, échappe aux
moyens. Inutile donc de méditer, de réciter des manira, de dis-
courir a son sujet, d'étre initi¢ par un guru, de rechercher la vérité

. Cf. La Bhatli, Inirod. p. 18.

. Cf.ici p. 11, 14.

< A cesujet, T.AL XXIN.237 4 250.

. Sur A = anuttara, cf. V.Bh., p. 68 ct 128, §l. 90,

S o 00—
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ou de tendre & la libération, car rien ne permet de 'approcher, Lui
en qui nous résidons, notre vie, notre conscience éternellement
présente. Que reste-t-il 4 faire ? Demeurer 1a ot1 I'on 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 (samsdra), que décéle-t-on ?
un désir qui ne cesse de s’emparer d’une chose et d’en rejeter une
autre. Selon les Spandasiitra (46) le libre Sujet se trouve privé de
sa gloire native dés qu’il perd la saveur du supréme nectar d’immor-
talité ; les réactions de sa conscience & chacune de ses impressions —
sous forme de saisie et de rejet — font de lui un objet dépendant de
ces impressions et notions, et 'csclave de ses propres énergies. Le
mystique lui-méme n’échappe pas a ces réactions; il prcnfl et
repousse lui aussi quand il s’affaire en exergant souffle, pensee et
organes en vuc de rompre ses entraves. Mais ce lien consiste Juste-
ment 4 sc tenir pour asservi : « Trompé par I'illusion (maya), le
sujet se croit lié par des actes, limité par le temps et il transmigre.
On nomme ‘ libéré * celui & qui le Soi se révéle en son essence et qui
considére le corps et le monde comme non différents de la Conscience;
libre en effet du lien des renaissances, a la mort il ne ‘fera quun
avec Siva. Comment peut-on en ce cas parler de libération s'il 'y
a ni lien ni délivrance ? C’est par contraste avec son étab antérieur
ou par comparaison avec d’autres sujets qu'on le dit mondaine-
ment libéré (mukia). »

En fait, il n’y a ni tyrannie du devenir, ni fuite hors du mqnde :
il suffit de prendre pour assises inébranlables le Soi sans s¢ faire de
souci, sans s’agiter ni s’évertuer a s’emparer dc ce que l'on .possyede
éternellement, ni s’acharner a briser des attaches qui jamais 1 ont
entravé I'étre libre par essence. . .

Si, objecte-t-on, Uillusion existe et doit disparaitre, Ab’blnaya-
gupta soumet, I'adversaire au dilemme suivant : ou bien llllu,sum
existe séparée de la Conscience et se réduit alors a l’ombre d'unc
ombre ; ou bien elle se confond avec la Conscience et nest autre
qu’elle. Tl le déclare dans sa glose a la Paratrisika®: «... Le pouvorr
procédant du flux de I’énergie pénétre jusqu'a la multiplicite des
choses externes bien épanouies ou se manifeste la différenciation,
Mais celle-ci ne différe pas elle non plus de Vanuilara, 5‘"“““6
lumiére, le flux universel n’étant que conscience intériorisée. La
grandeur de P'anullara consiste & épanouir le diﬂ'éx"encié de par sa
transcendance méme ct de par la puissance de la prise de conscience
émerveillée cb souveraine dont la liberté excelle au plus haut point.

1. LP.v. HIT.2.2-3, vol. 11, p. 219-220.
2. p. 38,
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En effet, la cause qui éclaire I'épanouissement des choses ne (peut)
étre privée de lumiére ; mais si elle est lumineuse, elle s'identifie
“alors a I'illustre Seigneur Bhairava.»

En conséquence il n’y a rien d’'impur, tout est parfait, y compris
lillusion et la différenciation qu’elle engendre. L’illusion a pour
unique caractéristique la perte d’une conscience globale, autrement
dit notre impression d’étre privés de plénitude, de liberté et d'infi-
nité, lesquelles ne cessent pourtant jamais de briller en nous.

Si un homme a foi en son mattre, pour peu qu’il I'entende affirmer
(comme Abhinavagupta le fait ici) que lillusion se rameéne a la
Conscience-sans-second, ct, immédiatement, il le vit de maniérc
active, non théorique, il se 'approprie par le cceur, et il s'en trouve
aussitdt tout entier transformé. Mais que l'on n'imagine surtout
pas de fagon dualitaire l'inexprimable félicité quil éprouve ; elle
n’a rien de l'ivresse ni des plaisirs qui combleraicnt un manque :
possession de biens malériels ou spirituels, ou union de deux
personnes séparées complétant un bonheur jusque-la imparfait.

Non, sa béatitude réside uniquement dans le Soi auquel rien ne
peut étre ajouté ; bien au contraire unc charge accablante tombe
soudain de lui; il demeure tel qu’il est en lui-méme, léger, plein
d’allégresse, apte a vivre enfin et a déployer n’importe quelle
activité. L’illumination ne ressemble pas non plus au rayonnement
d’une lumiére nouvelle qui procédant d’un « second » serait dirigée
sur un homme terré dans 'obscurité ; ¢’est le retour a I'Un dont Ia
multiplicité factice surajoutée fond comme la neige au printemps ;
ou la découverte du trésor intime — le¢ Soi — toujours présent et
dont on n’avait plus souvenance par la faute d’unc monstrueuse
aberration. « Rien de nouveau n’est accompli, écrit Abhinavagupta,
seule s’efface I'idée que l'on se faisait d’un étre lumineux comme ne
brillant pas’. » Le mendiant couvert de haillons prend brusquement
conscience de sa qualité de fils de roi et rejettc en riant ses oripeaux.
On reconnait donc ce que 'on a toujours su : le domaine tnné et
spontané (sahaja) subsistant inaltérable a la disparition de ce qui
le recouvrait.

Si un instant suffit & I'Insurpassable (anulfara) pour coniérer la
liberté en cette vie?, 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 I'alternative et du doute ; mais ces existences,

1. Kevalam ili na tu kimcid aptirvam kriyale ndpi lalivato *prakdsamanam prokdsyate

prakdsamana eva yal ‘na prakdsate’ ity abhimananam tadapasdirgate | [.P.v. ILTELT,
vol. 171, fin de 1a p. 129.

2. P.T. 8L 1, p. 3. Comnm. p. 34-35.
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ne Youblions pas, ne seraient rien sans le fond de I'Essence unique
et indifférenciée dont elles surgissent et ou elles retombent, ondes
iégeéres a la surface de I'océan.

Prenons Y'exemple classique du Trika : sur I'immmuable Soi, paroi
lumineuse et incolore, notre imagination projette ses fantasmes
discontinus ¢t impermanents!; les images passées ne sont déja
plus, les futures ne sont pas encore, seule I'image actuelle, celle de
P’instant présent se montre réelle puisque efficiente. En cet instant
on se lie, en cet instant on se libére. Il suffit donc de rester conscient
de Pinstant jaillissant pour percer 4 jour lillusion déformatrice :
simple erreur de perception due & la confusion propre au désir qui
se penche vers le passé lors du regret, qui tend vers I'avenir pour
le susciter, engendrant ainsi sans arrét la durée par sa tenston
méme. Le refus de se tenir a I'éternel présent forme donc la zone
dite intermédiaire de I'illusion {mdayad). Cette zone n’a de sens que
par rapport aux Lrois moments successifs que ’'on décele dans toute
activité, mouvement ou perception : l¢ premier instant ou pomte
initiale (prathamalkoli) véside dans la conscience du Je ou repos
¢n soi-méme. Il consiste par exemple en désir de voir®. Mais aussitot
I'état intermédiaire le recouvre en troublant et brouillant de ses
remous instant lucide de la conscience de soi. La pensée Sous
impulsion du désir fait défiler d’innombrables images. Puis
I'instant final (eparakofi) forme le retour de cette activité au Je
indéterminé. Mais celui-ci échappe a lignorant qui. cuptive par
la zone intermédiaire, ne voit qu’elle. L

Ainsi les choses en leur spécificité ne constituen® pas I'cxistenco
innée, elles n’ont d’cxistence que manifestées dans la Consclence
ct par clle. Par contre I’Inné, le Soi, telle la glace pure_d’}m miroir,
regoit les images sans cn garder la moindre trace, sans en gtre altéré.
Apparemment plein de choses, en fait, il ne contient ren.

Désir et alternative nous asservissent en nrous hallotte}nt de
Iattachement & la répulsion, de Pexaltation la dépression, CT’
nous cachent l'univers réel. Pour leur échapper, il faut s’en te{m' a
Iessence et, cn toute chose spécifique, rester 3tt,e“tlf, a I
Conscience qui constitue son étre véritable®. Alors celul qui puise

1. Théerie de Iuniverselle impermanence ot de Yinstantanéité emprunléu. par
Abhinavagupla aux Bouddhisles Vijiiinavadin, a la différence que pour i les
imnges el reflets (@bhdse) ont un fondement stable, fe Qqi, leur véritable vssence,
Sur l'inslantanéité des Bouddhistes, cf. Instanl el cause, le discontinu duans la pensée
philosophigue de I'Inde, par Lilian Silburn, Paris (Vrin) 1955, p. 277 & 400.

2. Inlention ou pure vigilance de la Censcience. Cf. La Bhakti, p. 37.

3. Dans son Tantradloka 111, 3. 8-9, Abhinavagupla compare la purelé de I'élre
extrémement lumineux @ celle du miraic qui refiele fes choses comme distinctes de
Lui {tant elles ¥ sonl represendées svee clarté) bien qgue ces reflels ne paissent en dtre
Sépar6s.
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sa joie en une semblable contemplation s’apaise nécessairement,
la conscience de soi se réveille en absorbant la houle de I'imagina-
tion ; réel et irréel, éternel et transitoire, impureté, illusion, et ce
qui est pur dans le Soi : l'univers entier qui revétait ces formes
diverses apparait glorieux dans le miroir de la Conscience des qu'il
se confond avec sa lumiére. Cette gloire universelle qui irradie des
-énergies infiniment variées se rattache a la gloire du Soi car, tant
gu’elle ne s’enracine pas dans la certitude de I’expérience intime,
elle ne donne pas souveraineté sur l'univers.
Mais pour que la conscience devienne le clair miroir de I'univers,
il importe qu’elle soit calme, pure, c’est-a-dire lisse et unie comine
lui et que sa rugosité acquise fasse place a I'état 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 a 'univers total dans lequel la diversité s’unifie ;

il jouit alors d’omniscience et de souveraineté! 3 l'instar du Seci-
gneur.

[. LP.w, Sl 15, vol. 11, p. 269, (el aspect de I'onmniscicnce se Lrouve aussi dans la
‘ connaissance de miroir’ (adursafitdna) des Vijainavadin; elle consiste, écrit Paul
Demiévilie, en ce que toul le connaissable s¢ mire perpétucllement dans I'esprit des
Buddhas, sans limilation de temps ou d’espace, sans erreur possible et sans que les
Buddhas en puissent jamais rien oublier, mais aussi sans que le connaissable leur soit
présent par un processus perceplif et sans (u’en soit affeclée en rien leur nature propre
élernellement pure. C'est dans ce miroir que tous les étres vivants voient appuratitre,
comme des reflets, lcs objets dc leur connaissance, en particulicr les objets de nalure
bonne ¢t salvifique ». Le Miroir Spiriluel. Sinologica, Bdle, vol. 1, 1948, p. 126-127.
Cr. ici p. 74.
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PARAMARTHADVADASIKA

- fantim sambhaja nityam alpavacanair jalpakramam samhara

[tatsamharagamena kim katham idam ko ’siti maciklpah |
bhavabhavavibhagabhasanataya yad bhaty abhagnakramam
tacchiinyam $ivadhama vastu paramam brahmatra ko 'rtha-

[grahah || 1

vady atativaparibarapirvakam tattvam esi tadatattvam eva
[hi |

yady ataltvam atha tattvam eva va tattvam eva nanu tat tvam
[idrsam || 2

. Yad yud bhati na bhanatah prthag idam bhedo’pi bhatiti cet

{bhadne 50 'pi na bhati kim jahi tatas tadbhangibhangagraham |
svapne svapnataya pralham gatavati kridaiva no bhitakrechas-
.traghatujalavapatahutabhunnirghatabandhadikam || 3

- jndnakriydkalanapicrvakam adhyavasyed yad yad bhavan

[kathaya ko ’sya jadad ‘{iéeSGl;l[
sphiirjaj jado 'pi na kim advayabodhadhama nihsimanityanir-
[avagrahasatyardpam [| 4

5. bhdvanam avabhasako 'si yadi tair mohah kim atanyate kim te

(tad yadi bhanti hanta bhavatas tatrapy akha‘r_ld:.am mahah-l
no cen nasti tad evam apy ubhayatha nirvyajaniryantrana-

[trutyadvibhramanityatrptamahima nityam prabuddho ’si
[bhoh || 5

drstim bahih prahinu laksyapathatiriktam syad bhairavanuka-
[ranam vata vaficaneyam |

nirdvandvabodhagaganasya na bihyam asti nabhyantaram
[niravakasavikdsadhamnah || 6

. vasanaprasaravibhramodaye yad yad ullasati tat tad iksya-

[tam |
adimadhyanidhanesu tatra cet bhasi bhasi tava liyate jagat I} 7




10.

i1.

moho duhkhavitarkatarkanaghano hetuprathanantarapro-
[dyadvibhramasrikhalatibahulo gandharvapuhsannibhah |
dvaitadvaitavikalpanasrayapade cidvyomni nabhati cet ku-
[tranyatra cakastu kas tu parama nisthapy anekatmana || 8

svapne tavad asatyam eva saranam sausuptadh@mni pratha
[naivasyasti taduttare nirupadhau cidvyomni ko 'sya grahah |
jagraty eva dhardvad arthanicayah sydc cet ksane kutracit
[jhdnenatha tadatyaye 'prthag idam tatrapi ka khandana || 9

ve ye ke 'pi prakasa mayi sati paramavyomni labdhavakasah

Tkasa hy etesu nitye mahimani mayi te nirvibhagam vibhanti|
s0 'ham nirvyajanityapratihatakalananantasatyasvatantradh-
‘vastadvaita 'dvayaridvayamayatimiraparabodhaprakasah||10

kalah samkalayan kalah kalayatu srasta srjatv ddarad ajnayah
~ [paratantratim upagato mathndtu v& manmathah |
kridaidambaram ambarasrayam iva svollekharckhikramam

rdehady asrayam astu vaikrtamahdmohe na pasyami kim || 11

2. kah ko ’tra bhor yam kavaltkaromi kah ko ’tra bhor yam

[sahasd nihanmi |
kuh ko "tra bhor yuin parabodhadhimasancarvanonmattatanuh
Tpivami || 12

bhavotthubhayabhangadamn gadasrgalavidravanam prabodha-
(dhuri dhimatam api sakrd yaduddipanam® |
svadhﬁmazgahanﬁLa\'iviharanﬁtitrphy udgamat kubheddkari-
[brmhitam vyadhita ramyadevo harih ||

1. Variante uddipayan.

2. D'aprés des manuscrils je corrige sudhama en sradhdamo.

3. Variante abheda. Celle derniére strophe sembih- corrompue.
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DOUZE STANCES SUR LA REALITE SUPREME

1. Goate toujours la paix ct abstiens-toi du perpétucl ‘bavar-
dage aux vains propos! en évitant les {expressions) qui es-tu3
pourquoi, comment, qu’est cela ’ qui encombrent le chemin. Ce qui
se réveéle (alors) comme la lumiére (éclairant) les distinctions entre
existence et non-existence, ¢’est la maniére d’étre sans fissure, le
Vide, le domaine de Siva, la Réalité, le supréme brahman. Quelle
appréhension objective y (décélerait-on) ?

2. Une fois écarté I'irréel, le réel auquel tu accedes est lui-méme

irréel®. Irréel ou réel, n’est-ce pas a cc Réel méme que Lu es iden-
tique ?

3. « Toute manifestation est indépendante et non pas d}le a "ln
Lumiére (de la conscicnce) », dis-tu, mais alors, si cette dnﬁercincm'-
tion elle-méme se manifeste, ne se manifeste-t-elle pas, g,lle aussi,
dans la lumiére ? Abandonne donc ta tendance & briscr cette
brisure3. Si, au cours d’un réve, on sait que I'on réve,on n eprou:/'e
point de peur quand on regoit un coup d’épée, qu'on est noye,
bralé ou emprisonné, car ce n’est 1a qu’un jeu.

4-5. Quelles que soient les choses que 'on pose sous lmc‘,mtc;?n
de la connaissance et de I'activité?, dis-moi en quot cl_les sb 1s:
tinguent de l'inconscient ? Et si Iinconscicnt vibre lui a[:j.“'l’li:ét
(fait-il pas partie) du domaine de la Conscience sans | ua risé
illimité, éternel ct qui, éminemient réel, échappe a tou i]l’:’i””'
intellectuelle ? Si ¢’cst toi qui manifestes les ¢choses, commen mani-
sion se répandrait-elle par leur intermédiﬂi‘:c ? '?t‘ St C(Z!ICS‘CI t ‘ ici
festent cette (illusion) n’est-ce pas grace a to ?, 1 ”.],]poq e
cncore®, ton éclat demeure indivis. Sinon (si tu n'es pas ({C"Ullqm’
manifeste les choses), clles n'ont pas d’gxistcpc?. Dan‘s fh r.enx
cas (on ne peut poser d'existence Objc.ct,]\’v dlSLlnC'tC de ’a .t.OTIS)
cicnee). (Toi) grandeur toujours satisfaite, spontance, que rien ne

I. Phrases creuses ot insignifiantes. . calite 1. lnsur

2. 0n peul comprendre aussi : le réel augnet fuoaceedes esb I réalité AL Plnsue-
passable fanullara) et done lon Soi. R hris

3. Bhangibhangagraha. jeu de mots on AM“"“"”H”P“{ ”‘5i5|("5l_lr le |"N“t ”}bf r..

4. Doit-on comprendre falana comme une aclivile sublile ot Arigd comme artivite
ordinaire ¢

3. En eelte objectiviia.
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restreint, qui pulvérisc ’erreur, oh ! merveille, tu es perpétuelle-
ment illuminé !

6. Tourne ton regard vers U'extérieur tout en passant au-dela
du sentier du visible {dis-tu) ! Allons donc ! Il s’agit de cette trom-
perie a la ressemblance de la bhairavimudra*: le ciel de la Conscience
libre de dualité n’est ni & l'extérieur ni & lintérieur, le domaine
de I’épanouissement ne leur laissant pas de place.

7. Tout ce qui se révéle lorsque le flot d’impressions s’épanche
avec véhémence?, c’est cela méme qu’il te faut observer avec
intensité : si tu y apparais et apparais encore et encore au début,
au milieu et a la fin, Oh ! 'univers (différencié) se dissoudra.

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

9. Ce flot (d'impressions), vraiment irréel pendant le réve, dans
I’état de sommeil profond ne se manifeste pas ; comment le saisirait-
on dans le firmament de la Conscience sans limite et par-dela ces
(etats)? ?

Si tu dis que dans la veille méme, 'ensemble des objets telle la
terre existe, 13 encore, il arrive que grice a la Connaissance, si ce
(flot) prend fin, en un instant et en quelque lieu que ce soit, 'en-
semble n’apparatt plus scindé (de la Conscience), (ainsi) comment
(dans la veille, la Conscience) pourrait-elle étre brisée ?

10. Quelles que soient les apparences manifestées a la Conscience,
on les atteint en moi, supréme firmament ; car ces rayons qui sont
en elles (en leur spécificité), c’est en moi qu’ils brillent indifférenciés
dans la Splendeur éternellet. Et cette Lumiére consciente illimitée,
autonome, véritable, infinie, sans imperfection, éternelle, spontanée,
qui disperse les ténébres faites de deux ennemis irréconciliables :
dualisme et non-dualisme, {cette Lumiére) ¢’est moi !

l. Bhairavimudrd en tanl que pratigne prépuaratoire ; ou plulot une parodir
celie attitude 7 Cf. Anubhavanivedana, ici p- 40.
2. Impressions comme ta terreur, la surprise, la colere. lei p. 15, 21.

3. A savoir turya, qualtricme élat gui irunscende les trois aulres.

4. On pourrait tradunire anlrement @ car les rayons brillent en elles dans leur splen-
deur éternelle et, en moi, cen leur) indivision, ¢’est-i-dire indifférenci¢s. Kase a aussi
e sens de brin d’herbe, et done insignifiant et qui ne pise nulterment sur 1a Conscicence.
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11. Que le temps suscite les parcelles temporelles en les accumu-
lant!, que le créateur crée avec ardeur, ou que le dieu de P'amour
secoue intensément {le cceur humain) selon les prescriptions (de
Siva) dont il dépend, que ce tintamarre du jeu divin ayant pour
seul asile le ciel* constitue les phases successives (menant) & 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 pergois ?

12. Hola, quelqu’un ! que je le dévore ; hola quelqu'un ! que je
le tue séance tenante ; hold, quelqu'un ! que je le boive, mo1 qut Su1s
ivre d’avoir miché la vigueur de la supréme Conscience !

Siva-le-lion, Dieu charmant, ayant accédé a la plus grande des
satisfactions en se promenant dans les foréts impénétrables de son
propre domaine?, a fait barrir I'éléphant de cette vile différen-
ciation®. Son apparition fulgure pour les étres sagaces (parvenus)
aux cimes de I'Eveil en méme temps qu'elle met en fuite les maux
-— ces chacals — et qu’elle dissipe la peur inhérente a l'existence.

1. L'allitération sur la racine kal- produit un effet poétique certain mais jntraduisible
cn frangais.

2. Etheéré et léger, car le poids du corps et la contrainte du souffle ont,'dispar"-

3. Le Soi. K. C. Pandey a choisi la variante sudhama, de son beau domaine.

4. D’aprés le swami Laksman il faudrait comprendre: Siva a mis en pices I'elgphant
barrissant de cette vile différenciation, sens auguel on s'attend ici. Le swiml g“rd.a”'
en mémoire une autre version probablement perdue ct qu'il ne m’a pas soumist.
Celte derniére 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, parait & premieére lecture
mangquer de cohérence.

Abhinavagupta cherche a désargonner l'interlocuteur en l'atta-
quant sur tous les fronts 4 la fois, d’ou les brusques changements
de perspective qui exigent quelques explications. Il pose, sous une
forme condensée, le probléme essentiel de la continuité de la
Conscience et de la réalité a laquelle peut prétendre le flot d’'impres-
sions discontinues constituant pour chacun de nous l'univers. 1l
traite d’'un théme analogue dans sa glose a la Pratyabhijfiakarika?
d’'Utpaladeva : « Le Seigneur manifeste un monde diversifié mais
dont la réalité consiste en lumiére consciente (prakasa); le monde
ayant le Soi pour essence est réel par nature (salyaripa); son
ultime réalité réside dans son identité a la Conscience, identité qui
demeure infrangible. »

Essayons de dégager les articulations de 'hymne ; et d’abord
I'axiome fondamental du systéme Pratyabhijiia : 'identité de la
conscience et de I'cxistence ; existe seul ce qui se manifeste a la
conscience, le reste n'est pas. Tout, jusqu’a nos représentations
imaginaires comme la corne de liévre et la fleur atmosphérique, se
rameéne a une impression vivante, & une vibration consciente et, en
tant que telle, existe?. Ainsi la Conscience indifférenciée (nirvikal-
pa) — existence absolue — éclaire ce qui se manifeste en clle sous
la forme de remous réels et irréels?, a savoir les notions dualisantes
(vikalpa) composant le monde objectif et son agitation, ou samsara
qualifié de jada. Ce terme signifie conscience émoussée et fragmentée
parce que le voile qui la recouvre ne laisse passer que de pales
reflets de la Lumiére divine. Sont considérés comme jada® la
conscience de P'état de veille aussi bien que linsensibilité du
sommeil profond. Mais ces aspects d’unc conscience imparfaite ne
subsistent qu’a 'intérieur de la Conscience ultime et indifférenciée.
On compare donc cette Conscience au firmament vide qui contient
néanmoins une multiplicité infinie de choses sans étre marqué par
elles. Le Vide a pour énergie ovyomaodmesvari, ‘ souveraine- du
firmament,’, au niveau de la parole suprémne ct indivise (pardvak ),

11.1V.20 vol. II, p. 1&1.

. CI. MM, p. 117 sqq.

. Autre expression de la lumiére infiniec enveloppant téncbres et clartés. Ieip. 27.
. Cf. Bodhapafcadasika, §l. 1.

- 9 -
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source du signifiant et du signifié. Lorsque cette énergie descend
dans la sphére de la pensée ct de I'ego que caractérise la parole
sous forme de bavardage!, allant de notion en notion, de mot cn
mot, la vibrante énergie devenue gocari? se dégrade & mesure qu’elle
se différencie et se sclérose. Si ces énergies de la parole (gocart)
s’empressent toujours & dissimuler 'essence véritable, c’est en
raison du bavardage ininterrompu, car le flot des notions ne
s'écoulerait pas en Pabsence des mots auxquels iLse trouve néces-
sairement associéd. )

Pour vibrer au contuct du spandat, la conscience ralentie (cr!la)
doit recouvrer son dynamisme, rester a l'écoute, réceptive, et d
cette fin il lui faut se vider et se libérer dcs connaissances-co-
relation ot du discours intérieur ou extérieur qui, sans répit, les
accompagne. Alors souple, vive, alerte, au diapason du seul présent,
sans choix ni alternative — ct donc dans la paix — la conscience
pourra répondre instantanément & la grace qui est pure gratuite.
Le spunda sera pergu cn son unité originelle et non dans le rpult,lplc
comme il I'est & Pordinaire sous l'influence des notions (vikalpa)-

Ainsi, sous le tumulte des idées ot des sons s'étend le ,ca‘lmc
parfait pour qui accepte I'apaisement radical du Vide; d'ou le
conseil de retrancher les vains propos qui s'obstinent a meubler
ce vide.

Les phrases creuses supprimées, toujours vigilant a l’(?gal‘d du
ilux insécable, la vibration saisie a l'intéricur de la plénitude, on
appréhendera la Conscience comme le domainc immense etl\’ldc
qui fait tout resplendir parce que indifférencié. Ce domainc n f)fffe
en effet aucune prise ni 4 une signification quelconque, nt & U

. Sumjalpe.

2. Guu auw sens de pavole. Spandanirnaya 20. ) o ¢ quobi-

3. Id., 4. 47 qui reproduil la thése du grammairien Bartrhaci. (Zcm‘cfo‘l”" % ‘1". i’
dicineté innuthenlique de Pélee en chute qui s'abandonne a Pexpérience el,alu.:. ¢
publique du “on ', déerite par M. Heidegger pour qui le “on dit " de lu Cf)nvorsrf 'lon
wuotidicnne se confond avec la non-vérilé et coupe le eontact avee le riel, .bns‘m;t
toute relalivn enlre ce qui est dit el Ja chose dont on pacle. On ne cherche pas l““{ a
comprendre la chose que ce que 'on dit au sujet de a chose. Le mot devient la C.l,m.bc'
Perdunt contact avee 'dtre, I'homme se borne J assimiler des appiarences. Cetln scission
initiale de la parole ot de son objet constitue le bavardage B
I.es ravages du discours s'étendent. d Loute lu vie, dans la tolalité de ses manifestalions,
L curiosite — a laquelle rien n'est cach¢ — le fail sauler d‘m.u- :1pp:1}'cu<:0 i;A I'antre
d'oi Péquivoque qui, avee te bavardage cl o curiosite, consutnunt“leu'a deéchu de
Jui-méme, enlitrement absorbe par le ‘on'. AMarlin Heidegger. L'élre el le temps,
traduction K. Bochm et A. de Waclhens. Gallimard, 1984, pp. 159163 sur le “on’,
p. 207-209 sur le bavardage dissimulateur ; p. 211-212 sur la curiosilé el son agilulion
incessanle; p. 213 sur équivoque {cf. moha) qui s'ensuit. Souci et preoccupation
jouent un role fondamental pour Heidegger (p. 222-234) et pour Abhinavagupta.

4. Acte primordial qui est vibralion de haute frequence. Iei p. 13, 95,
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objet signifié ; car tant qu’il y a prise il ne peut y avoir de véritable
vide. Le seul Sens véritable par-deld les particularités reléve donc
du domaine infini de Siva 4 jamais apaisé (strophe 1).
Le couple existence-inexistence ne concerne que l'objet ; seul
existe vraiment le sujet qui les percgoit, & savoir la Conscience (st. 2).
A celui qui croit en I'existence des choses indépendamment de Ia
conscience qu’on en a et qui s’efforce de mettre un terme a leur
différenciation, Abhinavagupta objecte que cette différenciation ne
se montre que dans la conscience indifférenciée et par elle. En ces
conditions s’obstiner & ‘ briser la brisure ’, n’est-ce pas cortinuer a
engendrer le différencié en y ajoutant une brisure de plus ? L.’essen-
tiel consiste a reconnaitre 1’éclat indivis de la Conscience éternelle-
ment sous-jacente et que rien n’affecte ; en conséquence, étre
conscient du différencié!, c’est étre quand méme conscient. Ne
I’éprouve-t-on pas dans le réve ? il suffit d’avoir conscicnce de réver
et ’on ne souffre plus des événements du réve qui apparaissent. pour
ce qu'ils sont, un jeu de I'imagination du réveur (strophe 3).
Quand on examine les états objectifs relevant de la connaissance
et de I'activité ordinaires, on se rend compte qu'il n'y a 13 encore
que jada, ignorance et manque de lucidité; si, faisant ensuite
abstraction de la connaissance ct de l'activité, on approfondit
l'ignorance, on s’apercoit qu’elle releve du domaine de Siva puis-
qu’elle fait vibrer la conscience. Si I'on s’enfonce davantage et que,
par-deld l'ignorance, on parvienne au sujct conscient souree de Ia
lumiére, on se saisit sol-méme comme le Soi. Quand enfin on
considére I'ignorance, elle aussi, comme identique au Soi, on atteint.
la réalité du Soi cosmique, et c’est 1a Villumination, la gloire, la
liberté (4-5). Ainsi I'adepte du Trika ne repousse jamais noms et
formes & la maniére d’un Sankara, il les assimile en lui-méme.
Abhinavagupta précise a ce sujet : « On s’assure de la liberté
partout évidente de I'étre conscient (cefana} du fait que le conscicnt
identifie a soi les choses inconscientes (il les révéle par la conscience
qu’il en a); Pinconscient par contre n’a pas la capacité de mani-
fester autrc chose. »®
Si I'on est spontanément illuminé, & quoi bon procédés et atti-
tudes mystiques ? Le yogin lors de 'attitude dite de Siva pose son
regard sur le monde extérieur sans but défini, sans s’intéresser au
visible, ceci implique pourtant un reste d’opposition entre interne et
externe?, alors que le ciel de la Conscience n’a que faire de la dualité.

1. Jada, partiellement inconscient en lant que privé de la parfaite conscience de soi.

2. LP.v. T1.IV.9 vol, II, p. 150, L. 4,

3. Ou deux coniraires (dvandva). Sur la bhairavamudrd, ci. Anubhavanivedana,
ici p. 38-42, 46
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Plutot que d’ouvrir les yeux avec timidité sans oser franchement
regarder, mieux vaut scruter sa propre réaction durant les mouve-
ments instinctifs de la conscience?, explosions de colére, de terreur,
de désir, en vue de constater si, méme 13, du début a 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, a la fin et au milieu, et ce qui ne se
manjfeste pas ainsi (mais seulement 4 un moment donné) n’a certes
d’existence réelle que dans cette mesure méme »?%

Abhinavagupta exprime ailleurs® une idée analogue : ¢ Il faut
de toutes les maniéres possibles éprouver par le ceeur I$vara comme
I'agent ; si je me reconnais identique 4 Lui, d’agent limité je rede-
viens ce que je suis essentiellement : Agent universel. » En tombant,
les objets entrainent dans leur chute leurs limitations et seul lc
sujet 1llimité demeure® (6-7). Alors, se demandc-t-on, d’ou 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 trés grande
variété dépend des nombreuses entraves que provoquent les
erreurs, elles-mémes causées par illusion. Mais celle-ci n'a guére
plus de consistance qu’une forteresse de musiciens célestes surgls
des nuages. Sous son apparence multiple et différenciée, elle a pour
réceptacle la conscience et se confond avee elle (8). .

Abhinavagupta montre ensuite que -les états de veille, sommeil
¢t extase ne peuvent briser la continuité de la Conscience : le ﬂqt
des impressions ordinaires ne se manifeste pas dans le sommeil
profond ; reconnu comme irréel dans le réve, on ne I’appréhende
pas dans le quatriéme état (furya), ce firmament vide de la
Conscience par-dela veille et sommeil. Pourtant, durant la ve.llle.
la Conscience n’est-elle pas soumise a de constantes interru_ptlons
et fragmentée par des choses «réelles» douées d’une ex}stencc
propre ? A cette objection Abhinava répond que, 14 encore, {l Sl_'mb
que la Connaissance jaillisse pour que le flot prenne fin et, a I'ins-
tant méme, plus rien n’apparait séparé de la Conscience. Réel est
donc le monde pris dans sa substance-Bhairava; mensongere, par
contre, la vision de la dualité qu'on lui surimpose en Uimaginant
comme séparé du Tout (Bhairava ou de Soi) et extérieur a lui (9).

1. Méme conseil donné au §1. 20 du Mahopadesavimsatika et au SL.5 de UAnulta-
rastika.
2. A ce moment-la. Yadddau ca yadanie ca yanmadhye tasya satyald |
na yadabhasate lasya safyalvam tdvad eva hi || Spandanirnaya, §1.5, p. 18.
3. LP.v. ILIV, §1. 9 vol. 11, p. 149. fin.
4. LP.v. 111V, 4.9, vol. 11, p. 149.

-2
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Dans son Vivarana! Abhinavagupta déclare & ¢c sujet : « L’inexis-
tence ne peut devenir quelque chose. » Ainsi Punivers existe reelle-
ment ¢n tant qu’éncrgie divine, a la fois une en sa liberté et multiple
¢n la variété infinie de son jeu. Bien qu’unique, le monde apparait
difféerencié dans le miroir du Soi dont il ne pcut étrc scindé :
« L’homime libéré saisit les choses comme ses propres constituants,
son propre corps. Parce qu’il leur transmet Ia Réalité -— son
essence — les Traités le nomment berger et souverain (pafi). Mais
s'il les voit séparées de lui, telles que 'énergie d'illusion les diffé-
rencie, alors, 1ié par elles, il fait partie du troupeau asservi (pasu ) »2.

Tout prend place dans le Je et 1a seulement. Sans ces explications,
on ne comprendrait pas I'obscur verset 10, en apparcnce contra-
dictoire, puisque les choses sc manifestent indivisibles ¢t insépa-
rables de la Conscience et pourtant avec leurs caractéres spéci-
fiques, I montagne sous forme de montagne, 'arbre sous forme
d’arbre, comme des reflets se déployant dans l'orbc du miroird.
« Ces choses, méme percues distinctes ¢t changeantes, ¢’ecst dans
I'Bomogénéité (samald) qu’elles se montrent ainsi », 4 savoir dans
I'égalité d’une conscience impassible et pure parce que soustraite a
tous les contrastes.

Le Je réalisé en sa divinité comme la lumiere conscicnte dénuéce
du factice, infinie et libre, disperse par sa splendeur U'obscurité des
spéculations eentrées autour de la dualité ct de la non-dualité, ces

deux opposés étant ainsi exclus de la Vie par Abhinavagupta.

Dans ces conditions, qu’importent les trois facteurs prépondé-
rants du monde : Brahman, le dieu créateur, Kama, le dieu dc
Pamour charnel et mahakala, le temps qui sans répit amasse ses

atomes en ajoutant instant 3 instant. Que le jeu divin dont dépen-
dent le temps, Brahman ou Kama consiste en unc progression vers
des états mystiques supérieurs ou se rapporte au domaine inférieur
du corps, il n’y a la qu’illusion de¢ changement ($l. 3). Plus encore,
du point de vue ultime et par-deld I'éveil, réaliser la Réalité est
une illusion, ne pas la réaliser en est une autre (§1. 11).

S’inspirant du drame, Abhinavagupta change tout & coup de ton
mais non de théme : 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-méme, me voici
devenu le thédlre ou, unique acteur, je me joue la comédie : quel
autre que moi puis-jc cn effet dévorer, quel autre que moi puis-je

L. P.T.v. §1. 24-25, p. 23R, Et dei p. 70, citatlion de I'I.P.v. vol. 11, p. 181.
2. LP.v. HILIL3, vol. TI, p. 220.

3. A cesujet, ef.ici p. 8 ¢t p. 35.

4, CI. P.Tov,, p. I8, 41 a 44,
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assaillir et ubattre, quel autre puis-je boire ? Ainsi suis-je le dévo-
rant et le dévoré, le meurtrier et la victime?... Ceci rappelle I'atti-
tude de bhairava? : tout ce qui surgit soudain sur le théatre de
I'univers identique au Soi, est absorbé aussitdét par _le yogin gf,,
quoique demcurant visible, fait sans répit retour a l'indifférencié.

Et Abhinavagupta conclut : que le jour se lévg ‘et. aussitot les
sombres angoisses de la nuit se dissipent comme les chacals
s'enfuient au rugissement du lion, Siva, errant dans les profonds
fourrés?® dv son propre Soi. L'éléphant qui barrit de terreur sym-
bolise un monde lourd et bruyant.

1. Notons (it s’agit ici d'acles fondamentaux tels la mort, I"assouvissement de lu

faim et de ko soit, non plus d'idées el de sentences creuses relatives au Reel. Cf. ici
. 67

2. Cf. Anubhavanivedana, et la bhairavimudrd, ici p. 11, 46.

3. Impénétrables 4 I'ignorant ¥




10.

11.

12.

13.
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MAHOPADESAVIMSATIKA

. prapaicottirnariipdya namas te viSvamirtaye |

sadanandaprakasiya svatmane 'nantasaktaye || 1

. tvam tvam evaham evaham tvam evasi na casmy aham |

aham tvam ity ubhau na sto yatra tasmai namo namah || 2

. antardehe maya nityam tvam atma ca gavesitah |

na drstas tvam na caivatmi yac ca drstam tvam eva tat || 3

. bhavadbhaktasya samjatabhavadripasya me 'dhuna |

tvam atmarupam sampreksya tubhyam mahyam namonamah ||

. etadvacananaipunyam yatkartavyeti malaya |

bhavanmayatmanas tasya kena kasmin kuto layah || 5

. aham tvam tvam aham ceti bhinnatd navayoh kvacit |

samadhigrahanecchaya bhedasyavasthitir hy asau || 6

. tvam aham so’yam ity adi niinam tani sada tvayi |

na labhante cavakdsam vacanani kuto jagat || 7

. alam bhedanukathaya tvadbhaktirasacarvanat |

sarvam ekam idam $antam iti vaktum ca lajjate || 8

. tvatsvarlipe jrmbhamane tvam cdham cakhilam jagat |

jate tasya tirodhdine na tvam naham na vai jagat || 9

jagratsvapnasusuptyidya dharayams$ ca nijah kaldh |
svecchaya bhasi natavan niskalo 'si ca tattvatah || 10

tvatprabodhat prabodho ’sya tvannidrato layo 'sya yat |
atas tvadatmakam sarvam viévam sadasadatmakam || 11

jibva érintd bhavan namni manah érintam bhavatsmrtau |
ariipasya kuto dhyinam nirgunasya ca nama kim || 12

pirpasyavihanam kutra sarvadharasya casanam |
svacchasya padyam arghyai ca suddhasyacamanam kutah || 13



14.

15.

16.

17.

18.

19.
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nirmalasya kutah sninam vastram vi§vodarasya ca |
nirlepasya kulo gandho ramyasyabharanam kutah || 14

niralambasyopavitam puspam nirvasanasya ca |
apranasya kuto dhipa$ caksur hinasya dipakah [| 15

nityatrptasya naivedyam tambilam ca kuto vi})hohl
pradaksinam anantasya ’'dvitiyasya kuto natih || 16

svayam prakasamanasya kuto nirajanam vibhoh |
vedaviacim avedyasya kutah stotram vidhiyate || 17

antarbahi$ ca puirnasya katham udvisanam bhavet |
bhedahinasya visvatra katham ca havanam bhavet || 18

pirnasya daksind kutra nityatrptasya tarpanam |
visarjanam vyapakasyapratyaksasya ksamapagam || 19

evameva pard piija sarviavasthasu sarvada |
aikyabuddhya tu sarvese mano deve niyojayet || 20
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LA VINGTAINE RELATIVE AU GRAND ENSEIGNEMENT

1. Hommage & Toi, mon propre Soi aux énergies infinies, lumiére
consciente et félicité éternelles ; (hommage a Toi) sous ta forme
concréte d'univers dont lessence transcende le déploiement des
phénoménes.

2. En qui! 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 ni moi, a Celui-1a je rends
hommage !

3. Toujours j'ai ardemment cherché et Toi et Soi? & I'intérieur
du corps. Lorsque ni Toi ni Soi n’y sommes pergus, Toi seul es pergu.

4. T’ayant contemplé sous la forme de Soi, maintenant que je

suis devenu identique a4 Toi, de moi, Ton adorateur, va le salut a
Toi, 4 moi.

5. Dire : ‘il faut faire ceci ' n’est que tournure de style, car pour
qui est identique a Toi, d’ou viendrait 'absorption, en qui et de
quelle maniére (serait-elle possible)® ?

6. Dire : ‘ je suis Toi et Tu es moi’, jamais, nulle part® n’existe
une telle distinction entre nous deux. Un semblable état de diffé-
renciation trahit en vérité le désir de s’emparer du samadhi®.

7. Dire : * Toi, moi, ¢’est lui, etc.’, ces expressions certes toujours
en Toi ne trouvent jamais place en Toi®; & plus forte raison un
univers (distinct de Toi).

8. Dés qu’on a goaté la saveur de Ton Amour, plus n'est besoin
dé discourir au sujet du différencié. On devrait méme avoir honte
de dire : ce tout est un et apaisé.

1. Textucllement yalfra, la o0, ce qui rappelle le dhdman réceptacte neutre de U'ab-
solu indifférencié. Cf. ici p. 6 et p. 32.

2. Dire ‘ le’ Soi pour traduire dlman c’est I'objectiver, le projeter hors de soi.

3. Celte strophe est corrompue, la construction grammalicale, impossible. Malaya,
‘ par principe’ ou : si I'on approfondit celte expression il faul faire ceci’, s'absorber

en Siva, en allant jusqu’a sa racine ? Nous lisons aussi bhavanmaydtmanas ct non miyd. ..
4, Selon les deux sens de na..kvacit.

5. Extase 0 fond loute dualite.

6. En tant qu’existence s¢parée, Cf. P.T.v, « Les limitations de forme, de causalité,
de temps el «i‘eépacc, ceci, ainsi, ici, maintenant, clc., nc peuvenl exister en ce supréme
anullara.» p. 3. Yoir ici p. 37.
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9. A I'épanouvissement dc Ton essence (surgissent) Toi, moiet
P'univers entier. A son retrait!, il n'y a plus ni Toi, ni moi, ni univers.

10. Tu te réveles & Ton gré comme un acteur assumant les rdles®
qui lui sont propres : veille, réve, sommeil profond, etc. ; mais en
réalité Tu ne joues aucun role?,

11. L’univers s’éveille quand Tu T'éveilles et il se couche quand
Tu T’assoupis. Ainsi donc ce tout, existant et inexistant, est iden-
tique a Toi

12. La langue s’épuise (en vain) & réciter Ton nom ; la pensee
s'épuise 4 T’évoquer. Comment donc contempler le sans-forme et
comment nommer le sans-attribut ?

13. A quoi bon I’invitation rituelle® pour le Parfait et un Piédestal
pour le support universel ? Pourquoi eau lustrale et ablution pour
le limpide et ringage de bouche® pour le trés pur ?

14. A quoi bon le bain rituel pour I'Immaculé, un vétement pour
qui renferme 'univers en son corps 1* A quoi bon l'huile odo'rante
pour qui ne peut étre oint et unc parure pour le Charmant !

i \ .
15. A quoi bon un cordon sacré pour qui ne dépend de r_1en,":
- : , L
une fleur pour qui n’a nul besoin de parfum, 'encens pour qui n
pas de souffle?, une lampe pour qui n’a pas d’yeux ?

16. A quoi bon une offrande de nourriture pour l’éte.rncllemer:‘t;
rassasié ou le bétel pour '’Omniprésent ? A quoi bon faire le tou
de I'Infini et saluer le Sans-Second ?

17. A quoi bon Poffrande de lumiéres a l’OmniI,Jrésent qui ll‘jz‘
plendit de son propre éclat ? A quoi bon, pour llnconn‘;'llssa s
composer un hymne de louange fait des paroles du Veda ?

1. Tirodhdna, se dissimuler, se cacher el disparaitre. \ .

2. Kala fonction subtile s'oppose & niskala, indivis, sans paruie, nﬂ}ﬂn"t_d"?z‘.lc
aucune fonctjon. Comme la fonction d'un acteur, dans la perspective de son activite,
c'est un réle, je traduis ici kald par rdle.

3. Cf. pour le sens la Spanduakarikd I. .

4. On reprend ici le théme du rite et de ses diverses parties. do eau dans I

5. Acamana, rile préliminaire, obligaloirc : on boit par trois fois -e eau ;ms ¢
creux de la main en récitant des formules. Cf. H. Brunner-Lachaux, p. 8, 42 sqq.
Voir note 2 p. 84, . L

6. Il ne peut étre enveloppé d'un vétement, lui qui C(l]ltl(:l!]'- tout cn son g.:lro‘n .

7. On porte le cordon sacré en guisc de protection et Siva .n rn a que faive, il n'est
suspendu & rien, lui le protecteur qui échappe a toute prolection,

8. L’encens a pour but de purifier le soullle.

9. Rite de la circumambulation.



— 80 —

18. Comment y aurait-il a I'intérieur et a I'extérieur libération?
pour le Parfait ? Et comment ferait-on une oblation pour qui
réside partout indifférencié ?

19. D’ou viendrait un salaire sacrificiel pour qui posséde tout,
une libation pour satisfaire '’éternellement satisfait, ou le congé®
pour I’Omnipénétrant, le rite expiatoire pour I'Imperceptible ?

20. D’une pensée bien unifiée, qu'on fixe !’esprit sur Dieu,
maittre universel. De cette maniére seulement (s’accomplit) en tous
temps et en toutes circonstances la supréme adoration.

1. Udvasana, on libére 1¢ dieu resté présenl dans son support, statuette ou image,
durant la cérémonie. Expulsion.
2. Visarjana, rite final de renvoi.
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COMMENTAIRE

Abhinavagupta se situe au vif de 'anupdya, par dela toute voie,
en Paramasiva, pour transmettre son plus haut message : dés que
I'on a reconnu son identité a Siva, il n'y a plus rien a faire, pas
méme a s’absorber en lui.

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

2. Abhinavagupba examine toutes les relations possible§ en.tl‘e
Dieu et ’homme du point de vue de la philosophie et de la dévotion
religieuse?! : la dualité du Toi et du moi que pergoivent 1’1gnoye{nP
ou encore le dévot a la recherche de Dieu ; la non-dualité ou'um'clte
divine : Siva existe seul et je suis,moi, perdu en lui?; leur “eg?_t“?“’
dualisme et monisme étant renvoyés dos a dos en tant qu idées
forgées a I'égard du Réel ; enfin leur double acceptatlon,, car si ces
points de vue sur la Réalité sont erronés quand on s attache a
Fun d’eux, ils ont place en I'indicible Tout qui les contient simulta-
nément, Paramasiva n’excluant rien. En lui, le Toi et le mo1 e'XISE,ent
séparés, en lui le Toi régne souverainement, en lui encore iln’y a
ni Toi ni moi. En conséquence, pour le partisan du Trlka}, adora.tlon
et hommage peuvent s’intégrer de fagon naturelle a la vie my stique
sous forme de jeux d’amour entre le Toi et le moi mais & l'intérieur
de Vabsolu.

Ces divers aspects vont traverser vertigineusemgnt le C}ﬁ};r
d’Abhinavagupta au cours des stances suivantes, tantot accueills,
tantot repoussés selon les subtilités de 'expérience mystique.

I. Les mystiques de Lous Lemps et de Lous lieux se rejoignent dans Ije"pé"enceb‘{écuet'l
mais selon le moment ils mettent I’accent sur la séparation d'avec 'Dleu ot li; . !stent
comme une douleur, ou font d’elle le tremplin d’un immense élan d’amour. b st
4 d'autres moments sur la transcendance divine, a d'autres sur llmexpﬂm-ab](,c lmh;lsmn
d'amour par-dela toul aspect ; mais toujours, ils le savent, que1§ quf scuenD‘ef1 aanx:s
d'amour et les cris de la séparation, cette Vie se déploie dans la divinité, car 1ev, ame
el univers résident en Paramagiva d'unc indicible maniére. L'illustration de l.l".‘a.ge
vue dans le miroir pourrait mettre les mystiques d'accord : le monde et 5 n,l-lllhphclté
existent ; en un sens ils sont réels puisque pergus comme tels ;.mfus ils n emst.en't pas
comme séparés de Dieu et exlérieurs a lui, Dieu étant le nlll:OlI‘ dans.lcquef ils se
déploient. Ou donc le mystique percevrait-il et I'univers et lui-m@me si ce n'est en
Dieu 7 A ce sujet, cf. ici p. 32-35. .

2. Cr. Al-Hallaj, Diwan, p. 31 de la trad. L. Massignon, Qasida IX: « 1. Je m’étonne,
et de Toi et de moi, 6 vasu de mon désir ! 2. Tu m'avais rapproché de Toi, au point que
Jj'al eru que ton «c’est Moi» était le mien. 3. Puis Tu t'es éclipsé dans I'extase, tant
qu’en Toi tu m’as dispensé de moi-méme... .



3. Puis Abhinavagupta semble revenir & son expéricnce au
moment de la quéte ardente du Toi et du Soi encorc sépareés et qui
s'achéve par leur fusion totale. Alors les idées erronées (‘lu toi et du
moi telles qu’il les imaginait font place, en s'effagant, a une seule
Réalité, Siva, Toi.

4. Découverte du Soi intérieur puis identité a Siva, voici les
deux étapes de la voie ; autrement dit on reconnait d’abord Siva
comme le Soi, puis comme l'univers entier en tous ses aspects.
Le mystique commence par se désintéresser du monde des phéno-
ménes afin de mieux savourer la béatitude intime de Soi; plus
tard, I'absorption devenue constante, il vit perpétuellement cn
Siva, servitude et douleurs lui apparaissant désormais comme un
jeu divin. Cette identification, qui correspond a I'étape d’égalisa-
tion! o le Soi est pergu dans 'univers et 'univers dans le Soi, étant
de nature mystique, échappe a la logique et i ses modes d’expres-
sion : le pur sujet excelle a saluer Siva et a se saluer lui-méme en
maniére de jeu ; jeu spontané a l'intérieur de l'identité. Ainsi le

supréme Amour ne se trouve pas exclu ; ineffable échange entre
I’ame et Dieu ou les notions différenciées (vikalpa) subsistent dans
Vindifférencié (nirvikalpa) et lindifférencié dans le différencié.
Abhinavagupta s’attaque ensuite aux idées fallacieuses que se
font les mystiques non encore parvenus a cette ‘ reconnaissance ’ :

5. A ceux qui préconisent une tache a accomplir, il riposte que
du point de vue ultime (anupdya), la plus haute des taches,

I'absorption méme, perd tout sens puisqu’il n’y a plus personne en
qui s’absorber.

6. Comment pourrait-on, d’autre part, affirmer ‘ je suis Toi ou
Tu es moi’ ? Toute prise de conscience de l'identité fait déchoir
d’un degré, a savoir, de la supréme bhairavimudra a la kramamudra?
qui pose encore une distinction entre lc Toi et le moi afin de les
identifier. Une telle prise de conscience revient a * saisir’ le samadhi
(extase), et ne peut avoir lieu au sein de la parfaite identiteé.

7. Le verset suivant développe ce thé¢me en se placant & 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 ¢t lui seul, ni nos idées ni le monde ne
résident en lui comme un contenu en un contenant : existences
séparées qui pourraient étre détachées de Iui, mais plutot, nous

1. Kramamudrd, ef. ici p. 40-42. M.)M., p. 50, 57 sqq., 137, 158, 174 sqq.

2. Voir & ce sujet 'Anubbavanivedana, & la fin de mon commentaive ot je nc
fais qu'efficurer la cjuestion, mais peut-on faire plns 7 On se demanle s'il s'agit. d’'une
expérience aussi élevée ou plus simplement du moment od 'on essaie dr comprendre

et d'exprimer ce que l'on vient d’éprouver d'indicible. faisant ainsi une distinction
entre soi-méme el Siva.
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l'avons vu, comme des images dans un miroir n’ayant d’autre
existence qu’en lui.

8. Lorsque fusionnent en un supréme Amour, Siva, le Soi et
le monde?! et que le différencié s'évanouit, mettre en parole cette
expérience mystique en affirmant Punicité du monde et sa paix
totale, n'est-ce pas ici encore le projeter hors du Soi®. Honte donc
a qui parle ainsi. L’Un est plongé de telle sorte dans I'Unité que
PUn méme n’est plus ; et 'Unité ne peut étre extraite des choses.
A la fin Paramasiva seul demeure.

9. Et voici maintenant la révélation concernant Siva, le n’{oi et
l'univers : leur apparition et disparition constituent la marée dg
Paramasiva, océan sans limite ; en avangant, il déploie T.OI, .mOI
et univers ; en se retirant, il les résorbe et les cache en lul-méme.
Ce rythme éternel forme la pulsation de la vie divine. ’ ’

10. Ou selon une autre image, Siva peut 4 son gré assumer des
fonctions variées de veille, sommeil, etc.; déployant tO}lteS ses
énergies, il danse glorieusement et resplendit sur le théatre de
I'univers dont il -est I'unique acteur® ; mais s’il revét tous.!es- r.ﬁle.s
4 la fois, il ne s'identifie 4 aucun en particulier parce que indivis, il
est sans fonction spécifique.

11. Le monde a done Siva pour essence et dépend de lui pour se
manifester et se résorber, selon le rythme de P'astre divin qul se
leve et se couche a I’horizon.

12. Dans ces conditions, comment pourrait-on rendre ex?,erleull‘:;
ment hommage au Seigneur ? Abhinavagupta prend l'md’a u!(l}u[te
éléments du rituel et montre, non sans ironie, la .Va‘mt‘?l unntem-
externe qui réduit la divinité adorée a I'état d’objet*. Si l’a' cocat,ion
plation en esprit de Siva, la récitation du nom divin, l'évoc

5 - ien 'Btre indifférencié, infini, sans
par la pensée ne concernent en rien re in neie, o
attribut, a plus forte raison les pratiques cérémoniales®

13-19. L’adorateur commence par vénérer le trone et invoque la
présence du dieu invité ainsi & s’asseoir en ce lieu partl'c.uhe& 11 lui
offre I'eau lustrale (arghya) comme & un hote respe‘cte ; ce“ e éau
préparée selon des rites en récitant des fm:mples et A laqdue e on ]a
ajouté du sésame, du riz et d’autres 1ng1:edlents, répandue sur la
téte de l'idole, servira en plusieurs 0cCasions ; offrande également

1. Loka a souvent le sens d’humain, 'ensemble des hommes-

2. On peut aussi interpréter différemment cetle strophe : ‘1e_mo‘nde perd tout
charme comparé & l'amour pour Siva; méme purifié el apaisé, il n’a plus aucune
saveur lorsque surgit la supréme bhakli.

3. Sivasatra L1, 9 sqq.

4. Tei p. 60.

5. T.A. 11.25 : Du point de vue ultime, Abhinava déclare : « Sans adorateur, pas
d’adoré, et sans adoré, pas d'adorateur. ¢
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d’eau sur ses pieds (pddya) et dans sa bouche (acamana). Puis
I'adorateur baigne le Dieu, l'oint d’huile parfumée, de produits
variés, poudres de santal, safran, musc, etc. ; il revét la statue de
Siva de vétements, de fleurs odorantes, d’ornements : ceinture,
cordon sacré, boucles d’oreilles ; il 'encense en bralant des parfums
devant son nez. Ensuite, tenant & deux mains une lampe de métal,
il décrit trois cercles a la hauteur de la téte, du cceeur et des pieds
de Vidole. Aprés 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 a partir de la droite et effectue la grande prosternation
des huit membres. La purification qui succéde se fait avec des
lampes de formes variées, agitées sous les yeux de l'idole ; aprés
les chants de louange en son honneur, la cérémonie s’achéve sur les
rites de conclusion ou de libération!. Puis on verse 'oblation dans
le feu sacrificiel et on distribue aux célébrants les honoraires rituels.
Le fidéle procéde alors au rite appelé larpana, laissant tomber de
ses doigts des libations d’eau consacrée afin de * satisfaire ’ totale-
ment le dieu invoqué. Enfin, il donne congé a Siva en vue de le
renvoyer et lui demande pardon de I’avoir importuné si longtemps?2.

A quoi bon toutes ces pratiques, demande Abhinavagupta3, la
seule adoration digne de ce nom consiste a fixer 'esprit sur le souve-
rain de 'univers, a sentir partout sa présence, au cceur de tout étre
et méme de toute chose. ~

Deux passages d’Abhinavagupta éclairent cette derniére stance :
« lln’y a d’utile que ’absence de doute, car le doute en tant qu’incer-
titude fait obstacle a I'absorption qui est prise de conscience et
unité d’esprit. »

« La plénitude de I'adoration, disait-il encore, a lieu dans 1’état
de parfaite conscience ol 'on adore partout cette énergie (kali) et

ou se produit la vibration intérieure spontanée (dhvani) qui meut
Punivers entier, le Cceur supréme. »

1. Udvdsana, on immerge souvent les images des divinilés dans I’eau sacrée d’un
fleuve ou d’un étang pour qu’elles s’y dissolvent.

2. Je m’inspire des claires descriptions de cérémonies $ivaites données par Hélene
Brunner-Lachaux dans les deux volumes de sa traduclion du « Somasambhupaddhati ».
Institut francais d'Indologie, n° 25, 1963, 1968. Cf. Introduction p. Xxvi-xxx et
notes qui abondent tout au long des deux ouvrages concernant le rituel dans la tra-
dition Sivaite de 1'Inde du Sud.

3. Al-Hallaj disait de méme : « J'ai reni¢ le culle du 4 Dieu, et ce reniement m'était
un devoir, alors qu'il est pour les musulmans un péché. » Et encore : « J'ai laissé aux
autres leur s ici-bas s et leurs dévotions pour ne m'adonner qu'a Toi, ma dévotion et
mon s ici-bas »», op. cii., p. 107 et p. 39, versel 4.

4. Na v atra vidyavratddi kimeit sahakdribhdvenopayogi kevalam pariksinasankdlan-
kalvam atra upayogi S$ankdydh sandehavipralipallisdratayad ekarasatadvimarsatmaka-
saménesavighnabhitatvad iti sphutthriyale ]| Laghuvrtti p. 14, comm. au §l. 18.

5. T.A. V.i80.
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10.

11.

DEHASTHADEVATACAKRASTOTRA

. asurasuravrndavanditam abhimatavaravitarane niratam |

darsanasatagryapiijyam pranatanum ganapatim vande ||

varavirayoginiganasiddhavalipdjitanghriyugalam |
apahrtavinayijanartim vatukam apanabhidham vande ||

. atmiyavisayabhogair indriyadevyah sada hrdambhoje |

abhipQjayanti yam tam cinmayam anandabhairavam vande ||

yaddhibalena viévam bhaktanam sivapatham bhati|
tam aham avadhanaripam sadgurum amalam sada vande ||

udayavabhasacarvanalilam viévasya yd karoty anisam |
anandabhairavim tam vimaréaripam aham vande ||

arcayati bhairavam ya niscayakusumaih sureéapatrastha |
pranamami buddhiripam brahminim tam aham satatam [l

kurute bhairavap@jam analadalastha ’bhime‘inakusurflair ya|
nityam ahamkrtiripam vande tam $dmbhavim ambam ||

vidadhati bhairavarcam daksinadalaga vikalpakusumair ya |
nityam manahsvaripam kaumarim tam aham vande

. nairrtadalagd bhairavam arcayate sabdakusumair ya |

pranamami $abdaripam nityam tam vaisnavim Saktim ||

pascimadigdalasamstha hrdayaharail sparéal_ms‘un-la_ir‘_yé |
tosayati bhairavam tam tvagripadharam namami varahim ||

varatarartpavisesair mérutadigdalanisar}r)adeha va |
pljayati bhairavam tam indranim drktanum vande ||

. dhanapatikisalayanilaya ya nityam vividhasadrasaharaih |

pajayati bhairavam tam jihvabhikhydm namami camundam ||
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13. 15adalastha bhairavam arcayate parimalair vicitrair ya |
pranamami sarvada tam ghranabhikhyam mahalaksmim ||

14. saddar$anesu piijyam sadtrimsattattvasamvalitam |
atmabhikhyam satatam ksetrapatim siddhidam vande ||

. samsphurad anubhavasiaram sarvintah satatasannihitam |
naumi sadoditam ittham nijadehagadevaticakram ||
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HYMNE A LA LOUANGE DE LA ROUE DES DIVINITES
SITUEES DANS LE CORPS .

1. Je rends hommage 4 Ganapaii* qui s'incarne dans le soqfﬂe
inspiré ; vénéré au début de centaines de traités, il se plait & accorder
tes graces désirées, lui que I'on honore par une multitude de bonnes
et de mauvaises dispositions d’esprit.

2. Je rends hommage 4 Vafuka? appelé souflle expiré qui sup-
prime l'affliction de ses dévots et dont les pieds de IPt}IS sor_lt
vénérés par la lignée des siddha®, 'assemblée des yogint et les
nteilleurs des héros.

3. Je rends hommage 4 Bhairava-félicité, plein d.e‘(];qnsc1ence,
qui réside dans le lotus du cceur. C'est lui que les divirités des sens
vénérent perpétuellement par l'offrande des jouissances de leurs
propres objets.

4. Je rends hommage sans relache a ce pur et véntable'mai_u.e
(sadguru ) dont la nature est vigilance puisque, par son pouvoir BS['):Ir;
tuel, Punivers entier se réveéle aux amarits comme le chemin de Siva.

0. Je rends hommage a cette Bhairavi-félicité qui, sous.ffor;ne i‘i
prise de conscience, s’amuse sans répit a susciter, manileste
engloutir I'univers.

6. Je m’incline encore ot encore devant cette Brahmdtt%}clioi?;::
nature est intelligence. Sise sur le pétale de I'est, elle adore Bha
avec les fleurs de ia certitude.

7. Je rends toujours hommage a cette mére S'dmbhat{z th}l:,i:z?s:
la forme du moi, dressée sur le pétale du sud-est, offre a Bha
les fleurs de 1'égoisme.

8. Je rends hommage perpétuellement  la jeune lﬁll((ai (If'ugmrill)
dont la nature est pensée. Demeurant sur le pétale du sud, elle
offre pour culte 4 Bhairava les fleurs du doute.

L. Ganesa, fils de Sivy ol de Parvali, écarte les obstacles ; on _|'i‘“"°‘IU[3 done toujours
an début de toutes les entreprises et en (8le des ouvrages religicux.

2. Jeune brahmacarin, autye lils de Siva. A .

3. Lrs &tres accomplis on véritubles mystiques doucs de ponvoirs spirituels et
ayanl oblenu L lihération.




88 —

9. Je m'incline perpétuellement devant cette émergie Vaisnavi
qui a pour nature le son. Demeurant sur le pétale du sud-ouest,
elle adore Bhairava avec les fleurs du son.

10. Je salue cette Varahi qui revét 'apparence de la peau. Se
dressant sur le pétale de l'ouest, elle réjouit Bhairava avec les
fleurs du toucher qui ravissent le cceur.

11. Je rends hommage & cette Indrani, vision incarnée ;
allongée sur le pétale du nord-ouest elle vénére Bhairava avec (les
fleurs) aux couleurs les plus belles.

12. Je salue cette Camunda qu’on appelle ‘ langue ’, étendue sur
le bourgeon du nord, qui toujours rend un culte 4 Bhairava avec
les différentes nourritures aux six saveurs.

13. Je m’incline en tout temps devant Mahalaksmi qu’on appelle

nez, sise sur le pétale nord-est et qui adore Bhairava avec des
parfums variés.

14. Je rends hommage countinuellement a (I'Esprit), maitre du
corps appelé Soi, dispensateur de pouvoirs surnaturels. Honoré dans
les six darsana?, il s'allie aux trente-six modalités? du réel.

15. Moi qui réside en tout, jeé chante ainsi la Roue perpétuclle-
ment jaillissante des divinités de mon corps, {Roue) vibrante, suc
de I’Expérience, toujours proche.

1. Systtmes classiques de la philesophie indienne.
2. Les 36 laliva ou catégories du Trika,



COMMENTAIRE

Au centre de la vivante éternité, Pimmense Rouc & mille rayons
dont la circonférence constitue I'univers et le moyeu, le Ceeur divin.
Mais ce Ceeur est aussi le ceeur de Phomme qui, ayant su concentrer,
canaliser et dominer ses énergies en s'identifiant a leur source,
Siva, pergoit leur ronde comme celle de pouvoirs divins dont rien
n’est exclu, pas méme les actes les plus blamables.

_La premiére stance des Spandasiitra concerne Bhairava souve-
rain de la Roue cosmique : « A cc Siva, source du gloricux déploie-
ment de la roue des énergies, 4 Lui qui en ouvrant et en fermant les
yeux fait disparaitre et apparaitre I'univers, nous offrons nos
lquanges. »! Et Ksemardja, disciple de Abhinavagupta, commente
ainsi cette strophe : le Seigneur est la cause primordiale de la gloire
de 'univers, ce grand jeu de Pactivité créatrice et résorbatrice,
lO_I‘Squ.’i] unit et sépare librement ses propres énergies dont procéde
Vinfinie variété des choses. Dans son Spandasandoha? cet auteur
donne plusieurs interprétations de 'expression $akticakravibhava’
‘ gloire de la roue des énergies ' qui toutes conviennent au présent
hymne.

Cette roue, dit-il, désigne ’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’énergxe des
organes, sa glorieuse majesté portant sur son pouvoir de manifester
ou de résorber leurs objets respectifs, formes, sons, ebc.

La rouc des énergies symbolise encorc I'efficacité des formules
et attitudes mystiques (manira et mudrad); par sa puissance le
sadhaka atteint I'efficacité surnaturelle quand il se réfugie en son
propre Soi, & savoir le Seigneur, licu de repos de toutes les formules
et attitudes. On peut aussi interpréter cette roue comme la puis-
sance du samadhi obtenue par la grace et l'initiation, sa gloire sc¢
manifestant par la venue du maitre dont la source est le Seigneur.

Si les énergies représentent les déesses Brahmi, ete. et les dieux
Brahma, etc., dont le cercle forme cet univers différencié tenant
captive I'ame individuclle, la gloire de cette dernigre, puisée dans

L. Yusyonmesanimegivhyim Jjugaluh pralayodeyou |
lam $akticakravibhavaprabhavap sankeram stumah || 1. Sur celle roug, of. MM,
p. 18, 50 sqq.
3. Court traité qui glose celte seule stance. K.S 1.8, XV Je résume les p. 15 4 23,

7
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le Seigneur, sera de quitter ces états dégradants ¢t de s’élever
toujours davantage. ) )

On peut encore considérer le cercle des (?nergles comme celuil des
multiples yogini® et des siddha. Il devient glorieux dés qu’on
acquiert les pouvoirs de yoga ou siddhi, telle la connaissance du pas-
sé et de avenir, sa cause étant le Seigneur qui les confére.

Ou encore Sakiicakra désigne I'ensemble des énergies, ces rayons
qui permettent au sddhaka de pénétrer dans la lumiére de la
Conscience, libre et sans dualité ; vibhava aura alors pour signifi-
cation I'épanouissement de la félicité, la lumiére ainsi découverte
donnant pleine satisfaction au cceur.

Enfin voici une interprétation plus précieuse : chez un yogin
incomplet qui aborde la pratique du cercle des énergies, la lumiére
consciente ne resplendit pas de fagon totale, en d'autres termes,
la Conscience indifférenciée et sa prise de conscience pleine de libre

puissance (prakasa et vimarsa) ne se révélent pas avec clarté.
Pour les rendre efficaces, il faut les évoquer sans répit, ce 4 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’états ou Siva ne soit manifeste®. Ainsi en atteignant la supréme
vibration (spanda), on reconnait que 'univers dont la nature est
lumiére consciente, forme la roue des énergies et n'a d’autre exis-
tence que la lumiére intérieure du supréme Siva.

Glosant les versets 6 et 7 des Spandasiitra, Ksemaraja enseigne
que I'on peut restituer la conscience aux treize organes de la pensée
et des sens devenus inconscients sous V'effet de I'illusion. Un yogin
toujours vigilant a l'égard de cette roue dont il voit les rayons
innés comme ceux de sa propre gloire, doit examiner avec zéle et
révérence la vibrante Réalité (spanda), sa véritable nature iden-.
tique & Siva’ « Dés que la différenciation s’évanouit, toutes les:
divinités savourent un nectar merveilleux et universel ; et quand
ils goutent la félicité, les orgunes accédent a une parfaite Con§~
cience. »° ;

Le yogin possédant partout, en ses diverses activités, la liberté
innée et spontanée de Soi peut jouir sans obstacle des choses
désirées. De méme que le fer sous Paction du feu devient feu a/son
tour, les organes inconscients empruntent énergie ¢t conscience

1. Energies divines persomnifices ou femmes praliquanl l¢ yoga; de méme les
siddha sont a la fois les organes intellectuels et sensoricls, mais aussi des vire, hommaes
liéroiques et accomplis doués de pouvuirs extraordinaires. CE. M. M., p. 54-69 ¢l 127-138.

2. Soni encore asiddha.

. Spandasandoha, p. 24, {in.
. Spundanirpaya, p. 20-21.
5. T.A. 1D, 81 263.

-
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au spanda lorsqu’ils entrent en contact avec lui et baignent dans
la Lumiére conscientel.

Retour au Centre, au Cceur vibrant et en repos, lieu de la grice
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 étre comparé a une spirale que
d’un doigt on enroule et déroule : enrouléc vers le Centre, la multi-
plicité disparait, déroulée 3 nouveau, la variété réapparatt ;
Vignorant auquel fait défaut une claire conscience du Centre, r.este
prisonnier du déroulement automatique de la spirale, le mygtxque
cherche d V'enrouler ; seul le mystique accompli, dont le doigt ne
quitte jamais le Centre, gouverne en toute liberté enroulement et
déroulementz.

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 lf‘a
mouvement ne s’arréte jamais. Inattentif au centre et obéissant a
une incessante évasion, il se répand i la surface de son étre. Ainsi
que I'énonce Abhinavagupta® : « Les énergies rendent esclave des
liens du samsdra celui qui ne reconnait pas son essence réelle, swa.
Elles obscurcissent sa prise de conscience au moyen des phonémes
et de la trés redoutable alternativet a laquelle il parvient durant
les tourments du doute. D’aprés un Tantra : ‘ Les maitresses dfes
centres®, effroyables, (le) trompent encore et encore !’ ,El: aussi :
* Elles précipitent toujours plus bas les dtres bornés qui s ;}’c.tacher‘lt
aux choses (de ce monde) . Mais ces mémes énergies libérent dés
cette vie celui qui les reconnalt comme sa propre essence. Les
Spandasiitra le déclarent : Lorsqu'il prend de fermes assises en
un seul lieu (Acte pur ou Je absolu), il gouverne l’appantlon et la
disparition (de I'univers?) et accéde a I'état de (supréme) asgent qu
jouit. Il devient en conséquence le souverain de la Boue. " .

L’étre éveillé qui découvre le Centre et s’y étab}}t, manifestan
sa liberté par la ronde glorieuse des énergies, & V'image de Siva,

1. Résumé des commentaires aux Spandasdtra 6-7, Nirpaya de Ksemardja et
Spandapradipikia de Utpalavaisnava.

2. N'est-ce pas la se¢ tenir dans 1'8lan ? Cf. ici p. 46.

3. P.T.wv., p. 43. ) ) ;

4. El pourtant, précise I'auteur, jusque dans le différencié cette_ prisc de ‘50“5"“3"95
reste unique et indifférenciée. On peul se libérer puisque I'alternative ou pensée duali-
sante (vikalpa} est elle aussi de nature divine.

5. Pilha, sitges de l’énergie.

6. Citation du Milinivijayatantra 111, §l. 31, p. 171. )

7. Sous sa forme subltile de puryastaka que mentionne Je précédent sitra.

8. Yadd tv ekatra samradhas ladd lasya layodayau |

niyacchan bhokirtdm eli latas cakresvaro bhavel || 51. 11 n’est plus alors objet
d’expérience mais sujet qui expérimente et qui jouit.
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éprouve une surprise toujours renouvelée a les Yoir se. reployer et
g’épanouir. On le nomme ‘ mattre du champ’, & savoir du corps,
des organes et de leurs objets. o

En quoi consistent la contemplation de la roue des divinités, le
culte qui lui est rendu et la maltrise qui en procéde ? ‘

L’hommage aux facultés divinisées de 'homme remonte a une
lointaine origine ; des tantra perdus, comme le Kramasadbhava, le
mentionnent mais se gardent d’en traiter ouvertement, les noms
des divinités devant rester secrets!. Par contre Abhinavagupta ne
s’embarrasse pas de tant de scrupules et en donne ici un exposé
semble-t-il complet. I1 y référe aussi dans d’autres de ses ouvrages,
ce qui nous permettra de fournir quelques précisions 4 ce sujet?.

En son essence ce culte se raméne a contempler la roue des divi-
nités lors de toutes mos activités en restant conscients de notre
ceeur comme du calice d’un lotus a huit pétales. Chacune de nos
facultés apparait comme le siége (pitha) d'une énergie divine
particuliére reposant sur un pétale assigné 4 l'une des divinités
protectrices des points cardinaux (lokapala), porteuses de leurs
armes, instruments de la délivrance. Les organes cognitifs et
sensoriels rayonnent ainsi du cceur, allant et venant sans répit du
centre a la périphérie.

Dans le cceur, au milteu du lotus, trone la Conscience absolue,
Siva doué de sa parfaite énergie que désignent les termes dnanda-
bhairava et anandabhairavi, le Dieu et la Déesse faits de Conscience
et de félicité suprémes. Il g’agit de Siva ardhandri$a, mi-homme,
mi-femme, sa moitié gauche étant celle de la déesse Parvatid.
Il a pour gestes (mudrad) le don et I'apaisement. Le Dieu est pure
conscience indifférenciée (prakasa) et la Déesse, prise de conscience
de soi (vimaria). Elle s’amuse sans arrét a fairc surgir des mondes
variés puis a les résorber en elle-méme.

Commentant le second verset de la Paratrisika (p.-61), Abhina-
vagupta s’explique plus clairement : dans le Cceur ou Conscience
ultime, fondement de tout ce qui existe : corps, souffle, pensée, etc.,
se trouve l'énergie de la roue des divinités, qui n'est autre que
’énergie interstitielle, au centre de la roue des organes sensoriels ct

1. Atirahasya. CI. Mahdrlhamanjari, édition Trivandrum Sanskrit Serics, p. 8S.

2. T.A. ch. V, 8. 26-41. Un culte analogue mais plus grossicr semble encorc eélébre
dans I'Inde du Sud : I'adorateur contemple une série de cercles concentriques a partir
du garbhavarana au centre. Les divinilés placées aux points cardinaux et intermé-
diaires v ont des formes humaines et portent leurs armes et emblémes. Voir le tablean,
appendice VIII, de la seconde partic de [a traduction de Somaesambhupaddhali par
Héléne Brunner-Lachaux.

3. Fpousec de Siva.
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des canaux subtils ; ou encore le linga et la karnika® du lieu de
naissance : I’énergie a la fois male et femelle.

Au sommet du front, dans le triangle inscrit 4 I'intérieur du lotus
a mille pétales, siége le maitre véritable (sadguru) ou vigilance
incessante ; magicien de la nomn-voie (anupaya), il se montre
puissant & I'égard de ses disciples puisqu'il leur confére Iéveil sans
avoir recours a d’inutiles moyens de Iibération. 11 suffit d’étre
vigilant pour que I'univers en tous ses aspects, loin’de §ormer un
obstacle invincible, serve de voie menant a la reconnassance de
Siva.

Les narines, ces portes du corps — temple de Siva —, ont pour
gardiens les souffles expiré et inspiré (prana et apdna) livrant :gccés
au domaine bhairavien ; ils représentent les deux fils de Siva :
Ganesa, dieu de la sagesse et de la science, a téte d’éléphant avec
une seule défense, maitre de la troupe des demi-dieux, et Vatuka,
jeune brahmacdrin i six tétes et aux longs cheveux. ]

Sur les pétales du lotus, formant une rosace autour du calice
dans lequel régne la Conscience Bhairava-Bhairavi, résident huit
déesses ou énergies des organes divinisés, tendues vers Bhairava
afin de lui offrir les fleurs cueillies dans 'univers :

1. Sur le pétale du dieu Indra, & l'est, imaginé le foudre'(vajtra?
a la main, la déesse Brahmani en tant qu’int,elll_gence: preser:i deh?
Bhairava la certitude relative aux choses, fonction de la buddni.

2. Sur le pétale du sud-est, celui d’Agni avec sa lance, Sambtgzlz;t
artisane du moi, se dresse avec pour offrandes égoisme et orguell’,
abhimana étant relié a I'ahamkara.

3. Sur le pétale de Yama, sombre et effroyable -divinité de }a
mort ayant un baton a la main, se tient la jeune fille Kuma;il, pe'l:;fi:
vive el capricieuse comme une adolescente. Elle occupe "¢ pfte 3
du sud d’ou procéde la pensée universelle. Elle rend _soln Ccll" .
'aide de pensées fluctuantes, indécises, pleines de multiples desirs,
le vikalpa étant associé au manas.

4. Sur le pétale du sud-ouest ol régne la divinité de la disﬁruc-
tion démoniaque (Nirrti) dont linsigne est un glaive, seB;;opve
’énergie Vaisnavi® en tant que voix ou son qui récolte pour Bhaira-

va les sons les plus mélodieux.

1. Symboles des organes masculin et teminin ; karnikd, péricarpe du lctus, repré-
senét-a i‘:ls-g:;:s:: ?(:Ein];ergues par les sens, désirées par la ;-Jensée (manas), appropriées
en tant que ‘ cela ' par le sentiment du preneur (ahamkdra), fondées avec certitude
par lintellect (buddhi). . . .

3. Vaisnavi, puissance personnifice de Visnu, I'omniprésent, associé au son quij,
lui aussi, s’étend au loin.
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5. Sur le pétale de Vouest, celui de Varuna porteur du lacet,
séjourne Vdrahi', la peau, dont l'offrande de fleurs douces au
toucher et de sensations agréables ensorcelle le cceur du Dieu.

6. Sur le pétale nord-ouest du dieu du vent ou de' Pair, Vayu-
Marut, avec pour embléme P'aiguillon, demeure la déesse de l'ceil
ou de la vision, Indrant®, en quéte de trés 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 Kubera?, dieu des trésors porteur de la massue, réside
la déesse Camundd, aspect terrifiant de Durga, représentée la
langue pendante et qui.symbolise le godt. Elle offre a Bhairava
les substances les plus savoureuses douées des six goits fondamen-
taux : acide, sur, doux, salé, amer et astringent.

8. Sur le pétale nord-est du Seigneur ayant le trident pour
insigne, la grande Laksmi, 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
I'univers.

Enfin le Soi, propriétaire du champ (kgelrapaii), maitre du corps
qu’il protége, unifie les diverses énergies, les gouverne et, lorsque
la roue s’épanouit, en tire pleine satisfaction. En contact avec les
aspects variés de la Réalité sous forme des trente-six catégoriest,
il accorde les pouvoirs surnaturels qui en dépendent.

Pour devenir le souverain de la Roue des énergies (cakravariin),
selon 1'enseignement imparti par Siva 4 la Déesse dans la Paratri-
gikas, il faut d'abord s’identifier 4 Dénergie située dans l'espace
du Ceceur divin ou anutfara®, car les divinités étant des énergies
omniscientes, il suffit de connaitre I'Insurpassable pour posséder
toutes leurs connaissances. En ce but, grace a l'efficience de la
formule supréme ‘ Je’ (aham), on doit mettre en branle le cercle
des énergies et des organes puis Pépanouir & partir de la jonction,
saturant d’efficience simultanément (akrama) extase et conscience
ordinaire’? ; interne et externe se trouvent ainsi égalisés par le

. Femelle du sanglier, a le sens également. de peau de sanglier.

. Avec pour autre signification pupille droite.

. Il a d’apres la tradition un homme pour monture.

Sur ces niveaux du réel s’étendant de saddsiva 4 la terre, cf. P.S., p. 26 sqq.
. S1. 14 et 19, p. 254 du vivarana.

. SL. 4. Cf. ici p. 59.

. Samddhi et vyutth@na. Spandasitra 11, S1, 6-7 comm. p. 20, 24 fin. et 25,

NSO W
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nivellement des rugosités et vicissitudes, ces grands obstacles a la
vivacité de la vibration.

Alors le maitre du champ, ayant le Ceeur pour assise inébran-
lable, chaque fois qu'il se dirige vers la périphérie imprégne ses
sensations de la félicité et de la puissance de son ccsur. Aussitdt les
organes identifiés au Cceur, celui-¢i se répand partout ou vort les
organes : « C’est par la voie des organes que le yogin aPP"‘?hePde
les jouissances du monde sensible, et par cette mémg vole il a
coutume de déverser son ceeur, remplissant (ainsi) le triple monde
d’une pulsation consciente. % ,

Les rayons de sa conscience cessent d'étre les barreaux de sa
prison et lui livrent accés au monde environnant : il ne se disperse
Pas en eux et par eux; au contraire, plus il se diversifie et plus
fortement il sc centre. e

Finalement, il n'y a plus ui seul orgare qui n'ait «réalisé» :
'homme est pénétré d'énergie des pieds a la téte, ce que le Trika
désigne par le terme " dehavydpli’; dés que la vibration envahit
le Soi (almavydpti), le yogin devient le souverain de la Roue
{cakravariin )?. _ i |

Abhinavagupta déclare dans son Paramarthasara : « Ainsi le
Dieu qui, pour se divertir, met en mouvement l'engin de la roue
des énergies, est le Je, essence immaculée, siégeant comme conduc-
teur de la grande Roue des énergies. » ) 1

Le cercle des énergies tourne sans arrét chez tous les étres .'ll)eur
expérience n’est faite que de son frémissement ; sars Cett‘f,w e
tion il n’y aurait que Finertie du roc. A partir du ceeur lel?e}'gle
rayonne jusqu'au monde extérieur en ondes vibrantes. Mahesva-
rananda en dénombre neuf successives : adyaspanda, w,b rathrz
initiale du sujet conscient ; puis tendance de I'énergie vers 1 eﬁ_pant
sion de l'univers; parispanda, vibration encore universe .ée e-
subtile liée & Pébranlement de la connaissance & l'étape de pr pcll‘
ception ; sphurait@, fulguration au niveau des organes _Sf;)ns?.le S
qui cherchent a stabiliser cette préperception. Aces vi ra.uﬁns
internes succéde le quintuple déploiement des activités sensorie ei
variées a I'égard des sons, des contacts, des formes, des saveurs e
des odeurs?, . .

Le Ceeur cosmique apparait ainsi comme la source de la vibration

1. M.M., €1, 63, trad. p. 175. - 4

2. Plus profondément cncore, en Sivavydpli, la supréme vibralion rempll!, tou}, y
compris servitude et illusion. Cf. Bodhapaficadadiki, $1. 14, p. 26 Sur les trois vydpti,
V.B., p. 101-102. ) _ .

3. Iti saklicakrayaniram kriddyogena vdhayan devah | eham eva suddharipah $akii
mahdcakrandyakapadasthah || 47.

4. MM, p. 124 comm. du $1. 86-37. C{. ici Introd. p. 13 sqq.
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qui flue perpétuellement  travers nous, mais nous nous acharnons
a cristalliser cette vie frémissante en des naeuds (granihi) dont le
principal est I'ego, limitant de la sorte sa force et sa jubilation.
Nous n’adorons nul autre que le Soi! 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 nceuds, la vibration spon-
tanée de trés haute fréquence se répand du coeur a tout son étre et
par deld ; elle le remplit alors d’émerveillement puisque c’est la
pulsation divine qu’il découvre en lui comme au Ceceur de 'univers.

En derniére analyse le culte de la Roue des divinités revient a
prendre conscience de cette vibration (parispanda), celle de I’éner-
gie dite ‘ glorieuse ’ du fait qu’elle repose au plus haut degré dans
le Cceur?, II suffit de la reconnaitre telle pour saisir sa nature de
vibration transcendante3. Abhinavagupta donne le conseil suivant :
« Qu'on se concentre sur la grande Roue tourbillonnante en tant
que vibration révélatrice du Soi. »*

En eflet, les actes figés devenus inconscients ainsi que les fluctua-
tions mentales conscientes se dissolvent lorsque 1a roue tourne
trés rapidement? ; le yogin se tenant au Centre, & la source de
Pénergie vibrante, ne voit plus ni jante ni rayons — le monde
différencié — et le Soi se révéle a lui, répandu partout, a 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 lumiére ; voici la vibration qui permet d’obtenir la
liberté ultime partout imprégnée de cette Essence. »®

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 grace a la pratique
de la roue des divinités, les méres, Brahmi et autres, les maitresses
du yoga... lui apparaissent. Les gloires et pouvoirs qui procédent
de cette absorption sont associés a la grande puissance de Bhairava.
Cette troupe liée aux énergies khecari, etc., empruntant sa puissance
a celle de Bhairava, accorde la réalisation supréme, & savoir la
liberté dans tous les domaines... et a 'aide du corps lui-méme. »?

. Atman. Cf. Brhadaranyakopanisad, IV.V.6,
. Anayaiva hrdayangamalayd@ yasasyini -iti prasiddham. P.T. Laghuvetii, p. 8, 1. 18.
. Jdem, haut de 1a p. 9.
. T.A. V.33. Cl. M.M., p. 53-54.
. Ce que j'ai étudi¢ dans la Mahdrthamaiijari, Introd., p. 53-34.
. Yadd fu vedyataydh kramena pracchddanam samouidriipasya ca prathanam tatra
taval dhrlih tedriipasyaiva dpyayanam talprakdasayogah | talraiva paramasvatantryald-
bhatmakam spandanam sarvatra lenaiva rapena vydptam | Laghuvrtti, p. 7, L. 15.

7. Ele sarve paramam siddhim dharanyddisivantadhvavisayam anenaiva dehena
svatanlraidm dadati | Id., p. 13, 1. 11 comm. au §l. 14-16.

D Ol b= W
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T’elle est l.a délivrance en cette vie méme (jivanmukti) ; si le corps
n'y prenait part, la liberté serait incompléte. Il n’y a donc de vraie
hbérat',lox? que dans les activités mondaines et par rapport i elles.
Que signifierait ‘ se libérer’ indépendamment d’elles et pour qui
l‘es fu13'a1t ? Intellect et sens, loin de disparaitre, demeurent mais
a leur juste place ; les sens adhérent au cceur, leurs énergies s'élévent
Vers Slv.a .dans I'amour et s’y établissent dans la liberté.

Les divinités et seigneurs de la Roue dont la vie réside en Bhai-
rava, devenus Bhairava méme, s’emploient a servir le yogin auquel
ils octroient, outre la liberté, tout ce qu’il peut désirer dans l'ordre
du connaitre et du jouir! : ¢La supréme Connaissance, celle du
ceeur, est conférée au yogin par les divinités de Bhairava résidant
a Pintérieur du Ceeur et adonnées a la vibration subtile; cctte
vibration dévoile I’Essence en la libérant de la vibration (grossiére)
qui, déployant le monde, I'obscurcit. »?

_«Elles procurent aussi des pouvoirs estimés comme inférieurs
hien que glorieux (vibhati) et dus a la puissance de la saisie fulgu-
rante et globale de Ia vibration conscicnte. »

Dans les passages cités, Abhinavagupta insiste sur la vibration
de la Conscience, ce frémissement qu'il chante a la fin de son hymne
en honneur de la roue des énergies. Celui qui contrdle son propre
corps ne subit plus l'esclavage de scs énergies et peut vraiment
jouir de chaque chose, ce dont I'ignorant se montre incapable
puisque ces mémes plaisirs se transforment pour lui cn tourments.

La satisfaction des désirs demeurc légitime d’un hout a l'autre
de la voie menant & Siva : avant I'éveil, elle permet de renoncer
plus aisément aux plaisirs de ce mondec dont on est rassasié. Ensuite
jouissance et libération s'obtiennent simultanément quand, au lieu
de faire obstacle, la jouissance devient 'occasion de la délnvrzl’r.lce,
car 11 n'y a rien qui ne puisse servir d’accés 2 Siva. Enfin D'étre
désintéressé, détaché des joies mystiques, intellectuclles el’i Senso-
rielles, qui a reconnu son identité a Siva, Sot de I'univers, eprouve
sans interruption la félicité cosmique lorsque toutes ses facultés
retournent constamment vers Lui, porteuses de leurs plus subtiles
jouissances. De cette béatitude a laquelle tout prend part, rien
n’est exclu, pas méme les pensées capricicuses et le sentiment du
moi.

1. Jd., p. 13.
2. 4d., plo 10,110 comm. au 4L 5.
3.

Samuitparispandaparamarsabalidt,.. fd.. p. t0 fin, Comne an 250,
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uisava, téte, licsse, 37.

updya, moyen de libération,
délivrance, 13-18 39.

kama, désir, 31 93, dicu de
charnel, 66 74.

kald, énergic subtile, 23 26 n' 66 76
79 n* kal- 69.

kdlu, temps, 66 74.

kati, cnergie diving, 53 n¢ 84,

koti, pointe iniliale, intermédiaire ou
finale, 16 63.

krama, succession temporelle, 65-66
omudrd, attitude mystique d’égalisa-
tion 39-44 46 82.

krigd, activité  ordinaire, 867, esakli,
gnergic utilisant Pactivild des nrganes,
13 22 34 n.

maitre du

voie de la

I'amour

kselrapatli, champ, Ir Soi
86 94.

Lhecari, tnergic souveraine, 54-55 96.

gandharva,  musiciens  célestes,
diving, 66 68,

?

demi-
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gocari, un des cinq courants de 1'énergie,
inférieur & khecari, 71.

guru, maltre spirituel, 80 85 87, gsad °
véritable mattre, 87 93.

cakra, roue des énergies, 85-87, cvarlin,
maltre de la roue des énergies, 91 94-95.

cared, élucidation, quéte, 31-33 et n? 56.

cil, Conscience absolue, 36 48 56 66 85,
ciddnanda, lélicité de la Conscience, 54
56.

citta, conscience empirique, 71.

jada, inconscient, ignorant, borné, 23
26 n* 29 65 70.

jagad, monde, 23 65 76 89 ni.

jagadananda, 1élicilé cosmique, univer-
selle, 54 97.

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

jAdna, Connaissance, 13-156 31 65, °sakii,
énergic cognitive, divine, 13-14 23.

tanira, livres sacrés, 2 sqq 11 30.

Irika, systéme sivaite, Lrialisme :
énergie et nara, homme, 2 4
27.

Irikona, Irisale, triangle mystique de ce
systéme, 24 30.

deha, corps humain, 95, adoration ct
culte des énergles dans le ¢ 85 sqq.

dvddasdnla, fin de douze largeurs de
doigls au-dessus du crane, 46.

dvaila, dualité, 66.

dhaman, domaine Sivaite, réceptacle uni-
versel, 1’absolu, 6 17 31-32 37 65.
Du milieu, 46 65 sqq 78 n.

dhvani, résonance, vibration univcrselle,
84.

nikhila, le Tout, sans faille, 35.

nirvikalpa, essence indifférenciée, 7 9
36 n* 40 sqq 70 82, °samddhi, 13 36.

pati, maitre, 74.

paramasiva, absolu, 27 8I.

paramdriha, réalité ultime, 31 5.

pardmarsa, prise de conscience intuitive
et globale, 15.

parispanda, vibration subtile, 95-96 97 n>.

pasu, esclave des énergies, (8le de lrou-
peau, 74.

pliha, trone, piédestal, siége de 'éncrgie,
91 n% 92.

paja, vénération, 56 77 85 92.

parndhantd, parfaile intériorité du Je,
i5 40 n.

$iva,
11-14

prakata, Lumiére de la Conscience, 23
31 34 56 82 n® 66 70 77 90 92.
pratibimba, reflet sans objet, 15 23
31 34.

prathamakoti, ébranlement de l'acte de
conscieénce, 16, premier instant, 63.

pramalr, sujet connaissant, 14.

pramdna, connaissance, 14 sqq.

prameya, objet connu, cercle de I'objec-
tivite, 14 16.

prdna, Vie, 44, souflle de vie, 37 85 93.

bimba, chose reflétée dans un miroir,
34.

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

buddhi, intelligence, pensée, 45 77 85
93 et n.

brahman, absolu selon le vedanta, 7-9.
Le créateur, 74 89. Equivalent 4
dhdman, 65.

brahmacarin, qui méne une vie chaste,
87 93, jeune brahman célibataire, 87.

bhakli, dévotion, 76 83 m, bhakta, dévaot,
adorateur, 76 85,

bhava, devenir, équivalenl au samsara
23 26 n! 49. ’

bheda, diflérenciation, 23 56 76-77,

bhairava, Siva indifférencié, absolu, 23-26
28-30 33 48 73 85, apaise, 15, Svakitra
52. '

bhairavimudrd, attitude mystique avec
le regard fixe, 21 39 sqq 68 et n: 82.

manas, pensée 76-77, instable, 85 g3
et ni.

manira, formule mystique, 15-16 37
43 sqq 89. ovirga, son eflicience, 45.

mahakala, Temps destructeur, 74

mahdprakasa, grande Lumiére,

madya, illusion, 8 56 61 63. vdakii, énergie
qui engendre I’illusion, 9 74,

mudrd, sceau, altitlude mystique, 16
37 sqq 41 sqq 89 92.

moha, illusion, confusion, 9-10 56 g5-
66, inconscience, 27.

yama, dieu de la mort, 48, restricteur,
équivaut a vikalpa, 53.

ydga, yajria, sacrifice, ses divers rites,
54 76-79, °© de 1'é¢galité, 49.

yoga, union, discipline, 18-19 37 44 46,

gogini, femme initiée pratiquant le yoga
4 85 87, énergie divinisée, 90.

lokapila, divinité protectrice des points
cardinaux, 92.

»



vikalpa, alternative, notion 4 double
pole, le différencié¢, 7 9 15 19 36 n?
53 66 70 sqq 82 85 93.

vidyd, savoir, connaissance, 9-10 84 nt.

vibhava, gloire, efficience, puissance, 56
89-90.

vibhati, gloire, 97.

vimarsa, prise de conscience, 28 56
58 n* 84 92, libre énergie de la cons-
cience, 90.

vira, héros, 85 90 n'.

virya, eflicience’ mystique, 45 94.

vydpli, triple pénétration, 95 et n'.
Vydp- pénétrer, 32 nt 48 77 96 n°.

vyeman, firmament infini de la Conscien-
ce, 7 13 66.

vyomavamesvari, énergie souveraine au
niveau de la parole supréme, 70.

vyulthana, étal de conscience de la
veille, 40 94 n’.

$akti, énergie divine, puissance, 7-23
26-29 48 85, triple: 22 icchde, 13 24,
jiana® 13-14 24, kriyae 13-14; anu-
grahae, gréce, 19 48 52, °cakravibhava,
gloire de la roue de I'énergie, 89 et
n! 95 n3., ’

saktopaya, voie de l'énergic, 15-16 22
41.

sambhavopdya, voie de Siva, 15 22 39.

suddhavidyd, pure science ou savoir, 10
30.

sadodila, toujours en acte, éternellement
surgissant, 15 n! 52 86. o

samald, égalité d’esprit, homogeénéité,

" harmopie, 3 55 84 74.

samadhi, extase, 21 36 40 60 76 78 82
89 94 n’.

samsdra, courant impétueux du monde,
23 26 n* 53 sqq 56 9. .

samsthdna, existence bien établie, 37
43-44.

sahaja, inn¢, spontané, 6 17 56 82:

siddha, 8tres doués de certains pouvoirs,
4 85 87 90 et n'.

siddhi, pouvoir surnaturel, 86 80 96 nd.

stotra, hymne, louange, 1 5 et n® 48 77.

spanda, vibration, 7 37 42 44 71 90

95 96 n*. -
svaprakadsa, Jumineux par soi-meme,
évident, 7.
svalanirya, liberté, svataniratva, 23 66
©?
togm. o 31 85 96 n'.

hrdaya, cceur, 17 n‘ 19 n?




RECTIFICATIF

P. 2, note 2. Ajouter :
Ouvrage ultéricurement paru sous le titre : Hymnes aux Kali,
la roue des énergies divines. Public. 1.C.I. N° 40, Paris, 1975.

P. 4, note 2. Lire :
L’Energie de la Parole.

P. 14, 5° ligne :
(vikalpa).

P. 19, note 4. Ajouter :

Article repris dans le numéro 3 de la nouvelle série d’HERMfES:
Le Maitre spirituel selon les traditions d’Occident et d’Orient. Editions
des Deux Océans, Paris, 1983, pp. 122-138.

P. 36, note 3. Lire :
du Ho-1s6.

p. 78, verset 3. Lire :
Lorsque ni Toi ni Soi ne sont pergus, ce qui est pergu, c’est
uniquement Toi.
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