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dit-on, se trouve dans tous les corps, elle, la cause de la Mais celle 
dont elle a surgi et en qui cette déesse à nouveau se dissout, sache, puissant 
Seigneur, Dieu souverain des dieux, qu'elle est l'énergie de !'Existence. » 

Yamakiill, énergie du doute mortel, concerne l'état indicible relatif à la 
du monde sensible : aniikhya du prameya. Deux phases caractérisent 

relatif à l'activité, le vide dans lequel les doutes se cristallisent et 
1 md1c1ble d?ns lequel ils fondent : 

151. Puis, quand la saveur de la 1ésorption [atteint] sa plénitude, spon­
tanément, à l'égard d'une portion engendrée, la [Conscience] pose .à 
nouveau un obstacle: le doute dont l'essence est dualité,yama 65

, mais 
elle le résorbe aussi. 

La saveur est celle du sujet limité quand la résorption parvient à son 
Au moment de pénétrer en sa propre essence, ce sujet, sa 

hberte, s'y refuse et dresse un obstacle sous forme de doute ou d optwn 
(vikalpa): dois-je faire ceci ou cela? D'où le sens de sm?1khyiina, dénombre­

évaluation, dans lequel on peut alors prendre KAL, le 
revelant par la plus extrême des différenciations et en toute sa part1culante. 
Le doute se produit dans la portion extériorisée qui va disparaître entière­
ment et que l'énergie consciente ressuscite pour mieux la dissoudre. 

Le Paficafatika s'exprime ainsi : . 
, « Se tenant dans l'essence qui a pour forme [le doute] mortel, attemt 

1.essencc par-delà [cette] forme. Celle en qui cci.te artisane se dissout, on 
1 appelle l'énergie qui [suscite et élimine] le doute (yama). » 

Et le Kramastotra · 
« Le restricteur l'option restrictive dont la restriction consiste à 

pressurer toutes les choses pour en extraire [la Conscience] en de 
restreindre l'univers ; Celle qui, dans sa passion [pour le jeu de l'appantwn 
et] PC::tir le grand engloutissement, extrait et tire à soi l'essence de ce 
(restncteur), Kiitï -l'extrayeuse, c'est elle que je salue 66• » 

Les quatre kiilï suivantes qui cherchent à détruire l'aspect let 
t · · d ' d 1 d mame de a ex eneur es instruments du connaître, se situent ans e 0 __ d' 

connaissance,j12üna, où volonté et activité sont résorbées. Sarrlziiraka!1
• 

la résorbante, se révèle donc sous l'aspect du pramii!Ja, en pramal}a · 

152. Ayant résorbé le doute dans le cercle de toutes les choses à 
de ce qui est objet de doute, c'est elle qui effectue (kalayatz) 

t la résorption grâce à la dissolution dans le feu de son propre 
Soi. 

On donne ici à KAL le sens de j11éina. . . 
A la manière d'un feu qui consume son combustible, la suprême energie 

consciente essentiellement résorbatrice fait sienne l'objectivité qu'elle per­
çoit comme identique à Siva. C'est ce que souligne le Paficasatika: 

65. yamo l'ikalpalz, écrit Jarayatha (p. 164). Les règles relevant de la dualité 
et pre.scrivant parfois des choses opposées engendrent le doute. vikalpa est optwn, donc 
occasion de douter. 

66. Jeu de mot sur yam-, restreindre et gouverner, qui revient à quatre reprises. 



234 LA LUMIÈRE SUR LES TANTRAS 

«L'impétueuse énergie au teint éclatant, ardente à dévorer l'ambroisie, 
libre du devenir et du non-devenir, ayant pour forme la résorption univer­
selle, celle où elle parvient à se dissoudre, c'est l'énergie résorbatrice. » 

Quant au Kramastotra : 
« Sans pensée, infinie, matrice universelle, elle ferme les yeux en résorbant 

les choses afin de surgir à nouveau pleinement existante, elle, !'éternellement 
surgissante. Je salue Ka/ï-la-Résorbatrice toute vide et toute joyeuse ! » 

Lorsque le pramiirJa surgit, l'objet est vu et disparaît. On objecte : com-
ment peut-on voir en l'absence du prameya? Abhinavagupta répond : 

153. Quand [la Déesse] prend réellement conscience de cette résorption 
des choses en elle-même comme d'une complète annihilation, brille 
alors [en elle la pensée]« Je les ai englouties». 

Lorsque les choses vues sous l'angle externe disparaissent et que s'établit 
la connaissance, on reconnaît : « Cet ensemble de choses se manifeste en 
moi, par moi et comme non différent de moi. Ce n'est donc que ma 
connaissance. » 

Energie résorbatrice de la mort, M~·tyukiilï abolit le temps destructeur, 
dissout la mort, à savoir tout ce qui est de l'ordre de la temporalité, et 
se rattache, de ce fait, à la connaissance et à sa permanence : stlziti en 
pramii.1.za. 

154. Le conditionnement 67 [des choses différenciées] à résorber, ayant 
pour nature propre et spécifique cette conscience [dite de mort], s'éva­
nouit dans la très pure essence consciente libre de toute condition. 

L'activité de Mt;tyukalï relève ici du sens de jFiâna donné à KAL (si. 152, 
173). Si l'agent du moi est dissous en tant qu'objet, la connaissance de ce 
moi demeure. En mettant un terme à cette connaissance, Mrtyukalï absorbe 
l'agent arrogant du moi qui s'approprie l'expérience, et elle opère un retour 
à l'indifférencié ; les organes deviennent de pures énergies, l'énergie du corps 
étant totalement unifiée par la montée de la kufJcfalinï, comme le suggère le 
Paficafatika : 

«Appelée OAf, cette maîtresse du Corps 68 frappe jusqu'à l'extermina­
tion la mort et le temps destructeur. Sa fonction de temps et de mort s'insère 
dans le corps individuel. 11 faut alors la connaître comme l'énergie qui 
détruit la mort, ô Siva, époux de la fille des montagnes ! » 

Pour le Kramastotra, Mrtyukâllest celle qui dévore l'orgueil démiurgique 
qui s'exalte en contemplant ses possessions: 

« Conscience dévorante par laquelle est engloutie la Mort, orgueil déme­
suré qui provient de l'heureuse excitation s'étendant à toutes les activités du 
moi quand il se dit: 'c'est à moi' ! Energie destructrice de [cette] Mort et qui 
surgit intemporelle, c'est elle que je salue ! » 

67. upiidhi : ce qui conditionne la conscience, ce sont les impressions, les résidus 
inconscients. Cf. chapitre 3, .fi. 117. 

68. Kule.Mni: probablement l'énergie totale et unifiée du corps à l'issue de la montée de 
la kw.ujalinf suggérée par OA:f, syllabe mystique. Cf. VBh., Introduction, pp. 48-51 et 
pp. 168-169. 
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M~·tyukâlï dissout l'orgueil du moi et la mort qu'il engendre et, grâce à 
cette résorbatrice de la mort, s'établit la connaissance mystique qui se 
substitue à celle du moi limité. 

Rudrakiilï, énergie qui coagule et qui dissout, appelée aussi Bhadrakalï, a 
pour fonction une résorption relative au cercle de la connaissance: sarrhiira 
en pramiù.za. 

155-156. Bien que le flot des choses ait été annihilé, il arrive pourtant 
que cette même [énergie éminente] coagule alors quelque modalité 
particulière qui demeure encore sous forme de traces résiduelles 
[d'actes passés], de doute [à leur sujet], et, selon que ces traces sont 
bonnes ou mauvaises, elle engendrera un résultat agréable ou non 69

• 

Et ce doute se situe au début ou à la fin de l'expérience. 

157. Même si 'l'autre' [ce qui n'est pas la parfaite conscience] a été 
coagulé, cette [énergie] néanmoins le fait fondre [à nouveau], tout 
comme par des actes expiatoires [on annule] des actes [coupables] tels 
que celui de tuer un brahmane. 

Le commentaire cite une stance du Kramasadbhava : «Lorsque, la 
résorption touchant à sa fin, ce tout et ce non-tout disparaissent engloutis à 
l'intérieur de la [kwp:falin"f] aux sourcils froncés, c'est alors que la Cons~ience 
vibrante, remplie du nectar de l'illumination et que rien ne trouble, deyerse 
ce millier de rayons, puis les boit énergiquement. Celle en qui cette artisane 
repose, c'est elle que l'on connaît sous le nom de Rudrakalf. » 

Selon le Paficafatika : 
« Paisiblement établie dans le va-et-vient, contemplatrice du suprême 

Eveil, libre de l'impureté de l'illusion, elle se complaît à l'ambroisie de l~ 
connaissance suprême. Bénéfique à l'égard du monde entier, elle est Ru~ra 
qui confère le bonheur de Rudra. Celle-là même où cette artisane s'ap~1se, 
on la connaît comme Rudrakalï, la Bénéfique (blzadra), car elle fait obtemr le 
bonheur en dissolvant (dra) le différencié (blzeda=blza). » 

Comme le Kramasadbhava, le Kramastotra chante la puissance résorb~­
trice universelle de SartzhiirakufJcfalinï qui, d'un froncement de sourctl, 
détruit le devenir rétracté en elle-même : 

« Par la flamme de son infinie puissance, elle avale l'univers en roulant l~s 
yeux avec un furieux froncement de sourcils qui met un terme a:i devenir 
comme au moment de l'extermination à la fin du grand cycle cosmique. Je la 
salue, cette pure Bhadrakalï-la-Bénéfique ! » 

158. Ainsi la conscience dynamique agit (KAL) en coagulant et en 
faisant fondre : tout comme elle fait fondre, de même coagule-t-elle. 

KAL doit s'entendre ici, selon l'interprétation traditionnelle, comme 
ayant le sens de jnana, connaissance, car la conscience résorbe les choses 
variées en extrayant du différencié l'essence indifférenciée. A travers les 

69. Cf. Hymnes aux Kiilf, p. 172, note l. 



236 LA LUMIÈRE SUR LES TANTRAS 

activités de coagulation et de fonte, le pur sujet perçoit uniquement le jeu des 
divines énergies qui, leur tâche achevée, font apparaître et disparaître à leur 
gré le multiple devenir. 

Miirta1Jcfakâlï, énergie résorbatrice du soleil 70, ou des organes cognitifs et 
de leur saveur, se caractérise par l'indicible relatif à la connaissance : 
anâkhya en pramâr;a. 

159. De cette manière, bien qu'elle ait joui parfaitement de l'objet même 
de l'expérience, elle résorbe également les instruments de cette [expé­
rience] et, [sous sa forme d'agent du moi], elle opère (kalayate) en 
elle-même l'absorption de ces douze [organes]. 

KAL prend donc ici le sens de niida qui remplace désormaisjfiiina, activité 
consciente qui s'achève dans la résonance indifférenciée, niida, subsistant à 
la disparition du différencié; l'impression d'avoir accompli une tâche se 
dissout dans l'indifférenciation, par-delà vikulpa et nirvikalpa. 

160. Cet ensemble fait de douze organes d'action et de connaissance, 
dont l'intelligence est le dernier, consiste en soleil, puisqu'il est la 
Jurnière qui se manifeste en objets différenciés. 

Mais il existerait un treizième organe, l' alzan:zkiira : « celui qui fait 'je' », 
c'est-à-dire ce qui fait que l'être limité se pose en sujet individuel. Abhina­
vagupta explique donc : 

161. L'agent du moi (ahan:zkâra) est un organe productif du seul senti­
ment du moi, sa manière d'appréhender n'est pas circonscrite; cet 
[ensemble d'organes] peut d'Jnc s'y résorber. 

I 62. Il en est dans ce cas comme pour les instruments séparés [de notre 
corps]: épée, lien et autres, qui se fondent ou se ramènent [en dernière 
analyse] aux [organes] non séparés [de nous que sont] les mains, etc., 
[qui les utilisent]. 

Tout comme la main reste la même, en vérité, quelles que soient ses 
différentes activités, manier le glaive, lier etc., ainsi en est-il pour l'opération 
de l'agent du moi à l'égard de ses instruments variés qui reposent en lui. 

163. Il s'ensuit que la Déesse-Conscience, de par sa propre autonomie, 
fait spontanément disparaître, dans l'agent du moi limité (aharrkrta) 
qui est kalpita, le cercle solaire de l'ensemble des organes [d'action et 
de connaissance]. 

70. Le soleil est considéré comme ayant douze kalii .. D'où le nom de Miirtandakii/f. 
Miirtm;qa étant un nom du soleil appliqué à l'énergie qui résorbe les douze instrun~ènts de 
connaissance : cinq organes d'action, cinq de perception, auxquels s'ajoutent la pensée 
discursive, manas, et l'intelligence discriminatrice, buddhi. Ces modalités du connaître 
appartiennent au sujet limité. 
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L'agent du moi, récepteur et organisateur de tous les organes, échappe à 
leur limitation. Ne dit-il pas : 'je vois, j'entends', simultanément, alors que 
chaque organe saisit uniquement son objet propre et d'une façon limitée. 
Comme la main par rapport à ses diverses activités, l'agent du moi possède 
des activités variées, saisit tout objet à quelque organe qu'il appartienne. 
Intelligence et sens reposent donc en lui. 

Selon le Kramastotra : 
«Pour consumer l'activité temporelle, elle absorbe la roue puissante de 

l'oiseau-soleil comme [la flamme] boit un papillon de nuit. Elle met un terme 
à toutes les saveurs. Je m'incline constamment devant cette Miirla!Jtfakiili, 
énergie résorbatrice du soleil ! » 

Comment les organes actifs, sensoriels, et cognitifs se perdent-ils dans 
l' ahan:zkiira? 

Le Paficasatika suggère la réponse : 
«Dépassant le domaine du brahman-son et transcendant les trente-six 

[catégories], aussi bien que la nonuple [division des phonèmes] 71 jaillie du 
morcellement de l'œuf cosmique de Brahma, immuable Beauté d'essell:ce 
solaire, celle en qui cette artisane se dissout, on l'appe11e [l'Energie] solalfe 
(miirtar:cfï). » 

Avec Paramarkakiilï, énergie résorbatrice de l'agent du moi, se révèle à 
nouveau l'énergie créatrice, mais relative au Sujet connaissant : st;~{i en 
pramiit~· n. 

164. Et lui-même, très haut soleil proche de sa plénitude, ce treizième 
[instrument de connaissance], du fait qu'il est un organe par nature, se 
résorbe clairement, lui aussi, dans le sujet agissant (kartf). 

Si ce soleil, l' ahan_zkiira, est presque plein (pür1Jakalpa), c'est qu'il a 
assimilé les douze instruments de connaissance et qu'il tend à l'état de pur 
Sujet. 

165-167. On déclare que cet agent (kartii) est double selon qu'il est 
déterminé ou non déterminé. Déterminé, il est limité par le corps, 
l'intelligence et d'autres causes. Les traités le désignent par le terme 
kâlâgnirudra : kala, Temps, car le temps détermine et limite; agni, feu, 
qui s'y associe, d'où son nom de sujet qui expérimente (bhoktp ; et 
rudra, maître, car en coagulant et en liquéfiant il compose et deco~­
pose le devenir. Il n'échappe [pourtant] pas à la servitude. [En lm] 
l'agent du moi limité se dissout complètement. 

D'après Jayaratha, il s'agit ici du sujet connaissant limité (pram~tr), ~~i 
au corps et aux organes, soumis au temps et devenu un sujet qm expen-

71. Il Y a une nonuple division en neuf varga si on ajoute K~A aux voyelles, consonnes, 
semi-voyelles et siffiantes. Cf. chapitre 3. 

72. Comme la cinquième kiilï au seuil de la connaissance, elle unifie e~. elle-mên~e_ les 
moyens de connaissance, mais définitivement cette fois. Comme la prem1ere d~s ~ait, la 
créatrice, elle est feu (paramiirka) et flamme (bhargasikhâ) apaisés et si, elle aussi, emet et 
résorbe, ce n'est plus le connaissable, mais ce sont les rayons de la connaissance. 
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mente; KAL a le sens de nada, ultime résonance indifférenciée. Le Krama­
stotra chante cette kalï en ces termes : 

« Bhargasikhâ 73, flamme aiguë de Siva, telle une flamme qui s'éteint dans 
la Splendeur apaisée où les douze soleils se sont couchés et levés ; Celle en 
qui son éclat disparaît, je la célèbre, !'Energie infinie qui absorbe le suprême 
rayon de lumière ! » 

Et le Pafica5atika : 
«Seule et absolument unique, Héroïne solitaire, très subtile, dépourvue 

de subtilité, Essence du supérieur et de l'inférieur, elle a ses assises dans le 
domaine du Soi suprême. Celle en qui cette artisane, sous sa forme la plus 
élevée, se dissout complètement, qu'on connaisse cette énergie comme [la 
résorbatrice] du très haut rayon solaire, ô Siva, qui de cendres ornes Ton 
corps ! » 

Grâce à Kalagnirudrakâlï, énergie qui résorbe le sujet limité, ce dernier va 
reconnaître son essence permanente de suprême Sujet illimité nommé Bhai­
rava: sthiti en prama!Ja. 

168. Mais cet [agent lui-même], en raison de son activité limitée, [doit] se 
dissoudre dans [le suprême Sujet appelé] Mahakala [Siva ou le Temps 
indivis], qui consiste en [la conscience] de 'Je' et de 'ceci' (alzamidam) 
bien épanouis, et [qu'on célèbre parce qu'il] fait de l'univers entier une 
unité indifférenciée. 

C'est ici la disparition complète du différencié dans la résonance pre­
mière (niida). L'énergie dite kiiliignirudra qui engloutit le sujet limité est 
prise de conscience du 'Je' (pün;iihamvimarfa) quand l'extériorité s'apaise 
dans l'intériorité. 'Je' et 'ceci' sont dits 'bien épanouis' car selon un ver­
set: 

« Le temps, sous forme de Bhairava, émet le monde, de la cause primor­
diale jusqu'au vermisseau. » 

Une touche de pure connaissance (pramitl) est à signaler puisque le Sujet 
universel, ayant réalisé son identité au tout, est apte à se détourner de 
l'univers. 

D'après le Panca5atika: 
«Dispensatrice des faveurs, omniformc, par-delà les qualités, suprême 

artisane, silencieuse, elle est à la fois dépourvue de sonorité et bruissante de 
cris, toujours ardente à dévorer le feu du temps, sans maux, sans modalité. 
Celle en qui elle repose en toute évidence, il faut la connaître, ô adoré des 
dieux, comme l'énergie qui résorbe l'effroyable feu du temps destructeur, 
Kiilëignirudrakiilï ! » 

Quant au Kramastotra : 
« L'effroyable feu du temps destructeur a embrasé et dévoré le carquois de 

flèches ignées 74 [sous forme] de roue solaire en surmontant la succession 
temporelle ; Celle en qui il se dissout, je la célèbre comme l'énergie résorba­
trice du feu temporel ! » 

73. Bharga étant un nom de Siva et siklzii désignant la pointe de la flamme. 
74. Il s'agit du sujet encore limité, mais par-delà les organes et le moi, et que dévore la 

présente kiilf. 
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Grâce à un processus d'intensification, dit de maturation hâtive 
(Jza{lzapakakrama), Ma/zakülakiilï, énergie qui engloutit le Sujet universel, se 
caractérise par la résorption relative au sujet : smrzhâra en pramâtJ;. 

169. En cette conscience de son propre Soi [qui a englouti le sujet limité], 
le Seigneur omniprésent déclare: 'tout ceci, je le suis', et la Conscience 
se manifeste comme un épanouissement. 

170. Et bien que sa plénitude soit parfaite, car elle est éprise [et impré­
gnée] de la jouissance [suprême] de toutes les choses résidant en 
elle-même et pénétrées d'une même réalité, elle se dissout dans le 
domaine (dhaman) indifférencié (akula) 1s. 

La glose cite à ce propos une stance célèbre d'Utpaladeva: 
« Parce qu'il a parfaitement reconnu: 'toute cette glorieuse efficie.ncc est 

mienne' et puisque le Soi est identique au Tout, il jouit d'une pmssance 
souveraine même si continuent à déferler les pensées dualisantes. ~> 76

. • , 

Telle est l'omniprésence de cette énergie experte à savourer le sujet hm1te. 
Le monde, unifié par elle, s'identifie au suprême Sujet à l'intérieur de cette 
pleine conscience de Soi, la résorption du sujet ne pouvant avoir lieu à ce 
stade qu'en akula, domaine indifférencié du 'Je' absolu, libre de toute 
objectivité, d'où la strophe extraite d'un Kâlïstotra, sans doute perdu, que 
cite Jayaratha : 

«Victoire au domaine éminent de Kâlï que glorifie au plus haut point la 
Lumière consciente ! Immuable, indifférencié, illimité, c'est en lui que ces­
sent tous les remous de la discrimination entre le bien et le mal». 

Notons une touche de pure connaissance (prarniti) quand il est constat~ 
que tout ce qui revêtait l'aspect d'un univers objectif n'est autre que le 'Je 
(alwrn), le 'ceci' étant totalement assimilé par lui. En conséquence, Jayara­
tha précise à propos de cette kâlï: « Elle repose en la prise de conscience du 
'Je', ce ravissement du repos en soi-même». __ 

De son côté, le Kramastotra se réfère en ces termes à la Mahtikiilakalz: 
« Au champ de crémation où de nuit se dissolvent les grands éléments, elle 

engloutit le Temps puissant ainsi que l'assemblée formant la ronde des 
énergies qui volent dans le ciel, dans l'espace. Je rends hommage à l'incon­
cevable Kâlï semblable au feu attisé par le vent ! » 

Quant au Paficasatika : 
« Flamboyante de vérité, puissamment irradiante, pareille à des millions 

de soleils, non contaminée par [quelque] fonction, toute prête à exercer son 
activité [destructrice] du temps, celle en qui elle parvient à se dissoudre, on 
l'appelle l'énergie résorbatrice du Temps indivis, Kiilakiilï. 

Maluïbhairavaca1Jefograglzorakiilï, Conscience absolue, «établit toute 
l'objectivité différenciée en sa propre essence indifférenciée». KAL pr~nd 
donc ici le sens de gati. Dans le domaine du 'Je' absolu (akula), su~et, obJe,t, 
la connaissance et ses moyens sont identiques à la pure Conscience, s Y 

75. Cf. ch. 3, si. 67. 
76. Cf. ÏPK 4. 12. 
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révélant en tant que saveur unique et d'une manière inexprimable ; il s'agit 
de l'indicible relatif au cercle du sujet : anakhya en pramat~: 

171. L'ensemble des sujets connaissants, le flot des moyens de connais­
sance et la connaissance [elle-même] qui se manifestent d'innombra­
bles façons, enfin le flot des objets connus, tout cela n'est plus ici [en 
akula] que Conscience. 

172.-173a. C'est elle la suprême souveraine, l'autonomie inconditionnée 
de la conscience de soi, support d'une telle variété d'aspects, les 
opérations (ka/ana) qui viennent d'être énumérées étant considérées 
comme son déploiement. 

Afin d'éclairer son autonomie, Jayaratha cite une stance : « La prise de 
conscience de ce Dieu qui transcende les dieux et a pour essence la plus 
élevée des illuminations, la voilà cette éminente énergie douée de connais­
sance omnisciente. » 

Jayaratha cite ici un extrait du Kramasadbhava : 
«Cette grande Roue tout à fait effroyable des trois temps ou de la triple 

temporalité, qui prend la forme du temps, origine des rayons, propre au 
divin charpentier, et qui parvient à mettre un terme à la destruction univer­
selle, c'est en elle qu'il faut s'adonner, à l'aide d'une intelligence habile, à la 
grande cérémonie ou pratique [sexuelle]. La très effroyable et terrible fonc­
tion de celle [qui est la grande Énergie], c'est elle la bénéfique lorsqu'elle 
accède au Quatrième état, elle, la grande Énergie de l'essence, mahabhaira­
vaghoraca1Jcja, elle qui dévore de toutes parts, la destructrice du temps à seize 
[fonctions], connais-la comme la dix-septième énergie qui réalise tous les 
objets de désir. » 

L'omniprésence de cette kafi ressort clairement puisque les onze kiilï 
apparaissent comme ses manifestations, ainsi qu'en témoignent ses noms 
chargés de la terreur croissante qu'elle inspire : Car.içlâ, la Féroce, Ghora, 
!'Effroyable, Ugra, la Terrible et Mahabhairavâ, la Redoutable. 

Ces quatre énergies mettent successivement un terme au quadruple cercle 
du connu, des instruments de la connaissance, de la pure connaissance 
(pramiti) et du sujet conscient. 

Le Paficasatika et le Kramastotra recourent aux mêmes termes : 
«Se tenant dans le flot émetteur à dix-sept [courants], terrifiant le grand 

Bhairava-le-Redoutable, elle reprend en elle-même l'univers entier ainsi que 
tous les bhairava, ô Toi que les divinités adorent ! Celle en qui elle s'apaise 
intérieurement, c'est la Bhairavï surabondante, la suprême kiïlï, la Féroce, 
l'Effroyable, la Terrible et ]a Redoutable. » 

Et le Kramastotra : 
«Réalité même du Quatrième état, fort habile à mettre en branle la roue 

des rayons lumin~ux de celui qui charpente la triple succession, je rends 
hommage à cette Energie [dite] la Féroce, la Terrifiante, la Très-Redoutable, 
Splendeur lunaire dans l'éther de l'absolu ! » 
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LA QUINTUPLE FONCTION DE KAL 

Les énergies manifestées dans le monde sont nommées kâ/f. Afin d'expli­
quer la façon dont celles-ci opèrent (kâlayante), Abhinavagupta indique les 
cinq sens ou interprétations qu'il donne, avec les lexicographes tradition­
nels, à la racine verbale KAL et que nous avons déjà vus: 

173b-l 75. [KAL peut s'entendre comme] projection, k~epa, connais­
sance,jiïana, dénombrement, san:zkhyiina, mouvement, gati, résonance 
ou son primordial, niida. 
k~epa est la projection du différencié (bhedana) à partir du Soi. 

}nana est la connaissance qui rend indifférencié (avikalpa) le différen­
cié. 

C'est. dit Jayaratha, une prise de conscience portant sur l'indifférencia­
tion de son propre soi (svâtmiiblzedena pariimarfa). 

san:zkhyana est le dénombrement, c'est le vikalpa qui manifeste la 
différenciation à son r1us haut degré [en chaque objet séparé par 
exclusion mutuelle] du sujet et de l'objet. 

gati est le mouvement qui établit en sa propre essence [toute l'objecti­
vité différenciée] en tant que reflet [dans un miroir]. 

Selon le Trika, gati est la meilleure de ces cinq fonctions, l'œuvre suprême 
de la douzième kiilï, car la Conscience élève l'univers multiple jusqu'à sa 
propre essence. Par contre, le Vedanta de Sankara penche en faveur de la 
deuxième opération,j/zana. 

Quant à nâda, résonance, c'est la prise de conscience de Soi qui 
demeure à la disparition de 'ceci'. 

Cette opération se distingue ainsi de la deuxième,jiiana, simple processus 
pour parvenir à l'indifférencié. 

176. Quand la suprême Déesse déploie la quintuple fonction [par rap­
port à la succession temporelle], on la nomme kiilï et, [quand elle 
rétracte le temps en elle-même, on l'appelle] kiilakar~ÏIJÏ. 'celle qui 
pressure le temps'. 

177. On nomme encore cette dernière matrsadblziiva, 'Réalité efficiente 
des sujets connaissants' 77 [et aussi de la· connaissance et du connu]. 

77. Ou 'Essence des (déesses) Mères'. Matrsiidbhiiva est, pour le MVT, la Déesse 
suprême. Abhinavagupta l'identifie à Kalakar~inï, la déesse du Devyayâmalat~ntra pour 
qui elle totalise et dépasse les trois déesses, Para, Paraparà et Apara. Cf. supra TA 3, 70-71, 
commentaire où Jayaratha (vol. 2 p. 82) cite le Devyâyamala. 
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L'état de sujet effectuant l'activité de pure connaissance (pramütrtva) 
n'apparaît clairement que résidant dans la Conscience et lié à elle. 

178. Le Nisisarµcaratantra la qualifie de viùnesvarï, souveraine de toute 
beauté 78 • 

l 79-180a. La Conscience, qui réside ainsi d'une duodécuple manière 
dans tous les sujets connaissants, est absolument unique et, comme 
telle, libre dans son déploiement de toute contrainte de succession. 
Comme il n'y a pas [en elle] de succession, il n'y a pas non plus de 
simultanéité et, sans [simultanéité], point de succession. 

180b-181a. La très pure Conscience transcende toute idée de succession 
et de non-succession. Ainsi l'adoration n'est véritablement plénière 
que lorsqu'elle est [associée à] l'identification à l'une ou l'autre [des 
roues] selon la divinité [de la conscience qui] s'y déploie. 

L'EFFICIENCE DES MANTRAS 

La conscience du 'Je' absolu n'est pas seulement appelée Cœur, mais 
encore spanda, vibration. Il existe deux sortes de vibration : l'une, interne, 
fonctionne uniquement pour soi, et l'autre, le dhvani, le spanda-en-acte, 
jamais ne prend fin, résonne et fait résonner, imprimant son mouvement à 
l'univers. Celui-ci est aussi le Cœur cosmique et la kw:cfalinïuniverselle sans 
laquelle rien n'existerait, car elle est source de tout mouvement et de toute 
vie. 

18lb-182a. Parce qu'elle est par nature prise de conscience globale [de 
Soi], la [Conscience] possède comme telle une résonance spontanée 
(dhvam) perpétuellement jaillissante, dite grand Cœur suprême. 

Jayaratha cite ici deux stances de l'ÏPK (1. 5, 13-14) : « La conscience 
dynamique est conscience de soi ; c'est la Parole suprême qui se manifeste 
éternellement par soi-même. C'est l'autonomie, la souveraineté suprême du 
Soi absolu. » (13) 

«Cette [Conscience] est vibration (sphurattcï), grande Existence (maluï­
sattii) 79, par-delà les distinctions spatiales et temporelles. En tant 
qu'essence universelle c'est elle qu'on nomme 'Cœur du Seigneur.» (14) 

78. Le mot viima a deux sens différents: gauche, oblique, mauvais, etc., et beau, plaisant, 
agréable. viima désigne alors une femme d'une grande beauté. C'est ce dernier sens qui 
prévaut ici. 

79. Cf.MM. p. 24-25: mahüsattâ désigne l'actualisation de l'existence, la libre nature de 
l'agent en toutes ses actions ; elle constitue la vie de l'univers. 
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182b-183. Cette prise de conscience 80 de Soi, qui réside dans le Cœur où 
l'univers a fondu sans laisser le moindre résidu, est présente au début 
de la saisie des choses et à la fin 81 • Nos traités la désignent sous le nom 
de vibration générique (siimii.nyaspanda) et c'est un essor en soi-même 
(svatmanyucchalana). 

184a. [Ce spanda] est un léger ébranlement [en soi], un étincellement 
(sphurw.za) ne dépendant de rien. 

A l'objection: si la conscience se meut, si peu soit-il, ne perdra-t-elle pas 
son éternelle et immuable essence? Abhinavagupta répond que cette vibra­
tion n'a pas lieu autre part qu'en elle-même: 

184b. C'est une vague dans l'océan conscient, et la Conscience ne peut 
être sans vague. 

Il ~e peut y avoir de conscience sans prise de conscience de soi, comme le 
dit l'IPK 1. 5, 11 : 

« On sait que la prise de conscience, vimar.fo, est l'essence de la manifes­
tation consciente ; sans elle, la lumière consciente, même affectée par l'objet, 
serait inconsciente, telle le cristal de roche (l'eau ou le miroir) qui se colore à 
l'approche d'un objet, mais reste cependant sans conscience». 

185- l 86a. C'est le propre de l'océan d'être soit houleux, soit sans 
houle 82 • Ainsi cette [prise de conscience] est la moelle de l'ensemble 
des choses car l'univers insensible a pour moelle la Conscience 
suprême - fondement dont il dépend - et cette Conscience elle­
même a le grand Cœur pour moelle. 

Si le monde est conscient, c'est grâce au Je absolu appelé en conséquence 
grand Cœur de l'univers et qui se manifeste en trois phonèmes: S+AU+lf. 

COEUR DE L'ÉMISSION 
OU MANTRA DE L'ÉMISSION: SAUlf 

186b- l 88a. En vérité, l'existence (sat, d'où S), dite sphère de l'illusion, 
qui commence par [la sphère de] Brahma s3, ne peut être nommée 

80. La prise de conscience du Je, Verbe suprême (parcïvâk) plein d'efficience, est le so!1 
primordial, ncïda , que définit un verset : «le son que nul n'énonce et auquel rien ne fatt 
obstacle est le dieu qui s'émet lui-même spontanément et qui réside dans la poitrine des 
êtres vivants ». 

81. adau: au début, ninnitsâvasare, dit Jayaratha, au moment où la conscience a le désir 
d'émettre et à la fin (paryante), lors de son désir de résorber. 

82. De même, l'univers est conscient et non conscient. 
83. Sur ces sphères ou œufs (m1cfa) au nombre de quatre, voir PS, p. 28 et suivantes. ~a 

sphère de l'illusion (nzayib.zcja) inclut les tattva depuis le plus bas, celui de la terre (prtluvï) 
formant la sphère de Brahma, jusqu'au tattva de miiyii, l'illusion. 
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Existence véritable tant qu'elle n'accède pas aux énergies de volonté, 
de connaissance et d'activité, [c'est-à-dire à AU, le trident ou sphère de 
l'énergie 84]. Du fait qu'elle accède à la triple énergie, elle est émise en 
Bhairava, dans la pure Conscience, puis, de là, elle est émise également 
au-dehors [d'où le visarga lf]. 

l88b-l 89a. Ainsi, [pour engendrer l'univers], l'existence (S), [en se 
manifestant comme] cette nature [des êtres], ne se déploie par la 
suprême conscience d'éveil qu'en contenant en elle-même la triple 
énergie (AU) et l'émission (If). 

Il ne faut pas imaginer ce germe du cœur comme une formule à réciter ; ce 
bija est une mise en œuvre mystique par laquelle le yogin pénètre dans la voie 
du brahmarandhra lors de l'ascension de la ku!Jcfalinï 85• Une telle mise en 
œuvre dépend d'une grâce éminente. 

Le S de sat représente les trois premières sphères 86, celles de Brahma, de 
la nature et de l'illusion. Mais, comme l'univers y fusionne en sa source, 
l'existence, sat, est qualifiée de pure. En d'au!res termes, l'univers n'a de 
véritable existence qu'uni aux trois énergies de Siva, en parfaite harmonie et 
donc intenses et efficientes, aptes à former le trident AU ou sphère de 
l'énergie. C'est alors que s'exerce la force d'émanation de Siva qui émet 
l'univers d'abord en lui-même, dans la quiétude, puis à l'extérieur, ce que 
symbolisent les deux points superposés du vi1arga, intériorité et extériorité. 
Ainsi, lorsque l'existence, S, pénètre en AU, Siva s'identifie ou est uni à son 
énergie, d'où le visarga lf 87 • La troisième sphère est pénétrée par S, la 
quatrième par AU et ce qui est au-delà de toute sphère, par le visarga. En ceci 
consiste la pénétration (vyaptl) propre au germe suprême, celui du Cœur, 
SAUH. 

Jay~ratha explique (p. 217-218) que bien que SAU!f ait pour aspect 
principal celui de l'émanation, le visarga y a un double mouvement. Il est 
d'abord projection de l'univers dans le Soi de Bhairava où il repose : il y a là 
un retour de la conscience en elle-même qui est en somme un mouvement de 
:ésorption (san_1hiirakrama), puis se produit la projection de cet univers 
mtériorisé hors de Bhairava (bhairavïyad rüpiid tad visvmr bahir visrjyate) 
vers le monde, depuis l'énergie jusqu'à la terre, le mouvement est alors celui 
de l'émission (smikrama). 

84. La sphère de l'énergie comprend les pures catégories de foddhavidyii, pure Science, 
fsvara, souveraineté, et sadasiva, éternel Siva, dans lesquelles prédomine l'énergie. Par-delà 
toute sphère règnent l'énergie et Siva. 

85. Cf. La KurJcfalinï, pp. 177-179. 
86. Cf. Le Paramârthasâra, traduction des versets 41-46 et explication des sphères et de 

leur relation avec Je mantra SAUR. 
87. Le visarga est figuré par deux points (:) dans l'écriture devaniigarf et par If en 

transcription. 
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Un autre mantra ouvre l'accès au domaine absolu. Le mouvement de 
l'esprit que décrivent les stances suivantes consisterait à voir le monde 
extérieur se dissoudre dans le ciel de la conscience (KH, car kha désigne 
l'espace, le ciel) en une résonance (PH), cette dissolution étant due au feu de 
la Conscience (R, car RAAf est le 'germe du feu'). Par le jeu du 'triangle', ou 
triade (triko1Ja), des énergies de Siva, ïcchii, jriiina, kriyii (ce qui donne E 
puisque E est trikm1abïja), ce monde s'engloutit alors dans le bindu (Af!. en 
tant que celui-ci est le point où la manifestation se rassemble sur elle-meme 
pour revenir en la divinité, ce qui achève le mouvement de résorption du 
pùJcfaniitha . , 

Jayaratha donne toutefois (p. 222) une autre explication de ce mantra, ou 
il fait intervenir avant KH le kü{abija K~A, donc K$ représe~tant la 
sal1)hiirakurJcf alinï, et où le mouvement de résorption commencerait par le 
feu de la Conscience (R). Le pi!Jcfanlitha aurait doric, dans ce cas, la forme 
RK$KHEAf. (Au chapitre 30, 47-49, le mantra est donné comme 
HSHPHREAf.) 

I 89b- l 9 la. Cette existence elle-même (S), qui d'abord revêtait une 
forme externe, se dissout dans le feu de la conscience (dont le germe est 
R). Il n'y a plus alors d'autre résidu qu'une prise de conscienc~ 
résonnant à l'intérieur (PH). Ensuite le vide éthéré (KH) est obtenu a 
travers le domaine de la triple énergie (E) qui n'est que consci~nce 
( vedana) (Af) ; il y a dissolution en ce qui a pour essence la résorpt10n. 

Sans la glose, cet exposé du mantra reste lettre morte : le S du mantra 
SA U If, ou manifestation extérieure, fond dans le feu de la conscienc~, le ~eu 
ayant pour germe R. Cette conscience en prend connaissance mais, bien 
qu'éveillée, elle est encore contractée, car il s'agit du 'je' limité. Qu~nd la 
dualité du sujet et de l'objet, ainsi que toutes leurs tendances inconsc!entes 
(san_1s~iira),. ont été réduites en cendre, ne subsiste que la pure pns~ de 
conscience intense et globale (pariimar.fo) du 'Je' suprême, sous forme dune 
perception intérieure, d'une résonance ininterrompue, PH. . 

Comme on vient de le dire, Jayaratha ajoute ici une autre version: 1:.sujet 
limité se dissout dans l'énergie résorbatrice KS, à savoir le kü{abl)a ou 
suprême Sujet conscient. Le pur sujet atteint le ~ide éthéré KH, espace_ ?u 
cœur (hl:dayavyoman) où fulgure le suprême Sujet en tant qu~pure lumie~e 
consciente (prakiifo). Interviennent alors les trois énergies de Si~a: volant~, 
connaissance et activité; comme elles sont trois, le suprême SuJe.t est r;pre­
senté par le phonème à trois angles, le trik011abfja, E. Enfin, t1 accede à 

88. La formule exacte du pÏl}cjanëitlza, le smplziirabija, est donnée plus loin, TÂ 5. 146, 
avec le commentaire explicatif de Jayaratha (vol. 3, p. 460). 
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l'essence faite de conscience (vedana). C'est là que le sujet suprême, en une 
intense fulguration, s'identifie à l'énergie résorbatrice, au royaume de celle 
qui pressure le temps (kiilasa1r1kar~inl), faisant ainsi retour à l'énergie divine, 
sa source. 

Telle est la pénétration (vyiiptz) du mantra RPHKHEAf ou, selon l'autre 
version, RK$KHEAf. 

191b-193. Ce mantra [se nomme] 'cœur de la résorption', tandis que le 
précédent est dit 'cœur de l'émission créatrice'. La prise de conscience 
[mantrique] pure et spontanée, c'est, enseigne-t-on, le Je absolu lui­
même, splendeur de la lumière consciente, cœur et efficience de tous les 
mantras, sans lequel ils seraient inconscients, à l'image d'êtres vivants 
privés de cœur. 

SAU!f étant source d'émission correspond au mantra AHAAf 89 , tandis 
que le pilJcfaniitha qui résorbe l'univers répond à MAHA . Le bïja du cœur et 
le pi!Jefanatha relèvent de la voie de l'énergie, tandis que MAHA et AHAAf 
relèvent de la voie divine. Nos deux mantras tirent donc leur sève du Je, 
Cœur, support conscient . 

« Sans le phonème initial A et le final M, les mantras sont [inefficients] tels 
les nuages d'automne», cite Jayaratha. 

LES VÉRITABLES PRATIQUES MYSTIQUES 

194. Celui qui a de fermes assises en ce [cœur] incréé, quoi qu'il fasse et 
quelle que soit [la parole qu'il associe] à son souffle ou à sa pensée, tout 
cela est considéré comme japa 90. 

Lejapa est, en effet, bien autre chose qu'une récitation, comme l'exprime 
clairement le verset 145 du Vijfianabhairava : 

«En vérité, cette Réalisation (blziivana) qu'on réalise encore et encore à 
l'intérieur de la suprême Réalité, voilà ce qu'est ici la véritable récitation 91 • 

De même, [on doit considérer] ce qui est récité comme une résonance 
spontanée consistant en un mantra». 

195. Quand [tout ce que le yogin] produit intérieurement et extérieure­
ment, à sa guise, à partir de la nature propre [de la Conscience] qui 
émet, [résorbe, etc.], reprend spontanément forme en lui, alors, son 
recueillement est véritablement [mystique]. 

89. AH A!lf allant del' anuttara A, l'inexprimable, au sujet limité (que représente A:f dans 
ce cas) par l'mtermédiaire de l'énergie HA, tandis que MAHA suit la voie inverse, mais 
toujours par l'intermédiaire de l'énergie HA. Cf. ici TA 3, si. 200-208, p. ] 87 sq. 

90. Cf. A. Padoux : Contributions à l'étude du mantrasiistra Ill, japa, BEF E 0 1987, 
pp. 117-164. 

91. Toute cette strophe est construite sur une seule racine, BHÂ, ce qui implique la 
puissance de l'acte réalisateur bhtivanii. 
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Etant 'identique à la Conscience', ce recueillement n'a rien de limité ou de 
déterminé, contrairement à la définition habituelle ; il ne concerne donc pas 
exclusivement Siva, mais n'importe quel objet peut lui servir de support. 

196-198. Dans le royaume de la Conscience sans mode et faite de toutes 
les formes distinctes (êik~·ti) de l'univers, celui qui aspire à un résultat 
[spécifique choisit] une représentation particulière sur laquelle il se 
recueille. De même, celui qui veut puiser de l'eau ne désire qu'une seule 
des représentations (êikrti) à l'exclusion de toute autre [à savoir une 
cruche], car la force des énergies !imitatrices du Souverain fait qu'à un 
résultat particulier ne correspond qu'une représentation particulière. 

Si le recueillement est limité, les résultats obtenus sont limités, tandis 
qu'un recueillement illimité conduit à un fruit illimité: la Conscience infinie. 

199. L'être au cœur débordant, qui n'aspire à aucun fruit, [se recueille] 
en la Déesse [Energie divine] qui revêt tous les aspects parce qu'elle est 
sans limite. 

Selon un verset : « Pour les aspirants aux jouissances ou expérience~ 
sensibles, restrictive est la méthode de recueillement, mais pour ceux qm 
aspirent à la délivrance et connaissent la Réalité, il n'y a plus aucune 
restriction. » Il n'y a que liberté. 

200. Quand un yogin [immergé] en kula [dans l'énergie] a bu en surabon­
dance le vin suprême de Bhairava et qu'il titube d'ivresse, quelle que 
soit la position de son corps, voilà, en vérité, l'attitude mystique, 
mudrii 92 • 

Ses moindres gestes trahissent sa divine ivresse. A ce moment, la ku!Jcfalinï 
toute vibrante s'achève à l'étape ultime 93. 

201-202. Sans aucun combustible, perpétuellement brûle en nous le feu 
flamboyant de tous nos organes sensoriels quand, dans le feu de la 
conscience, pénètrent les modalités (bhiiva) [de l'univers] et, 9ue 
celles-ci s'enflamment toujours davantage, effectuant ainsi la [venta­
ble] oblation au Feu (homa). 

203. Quant à celui, quel qu'il soit, que purifie la chute de l'énergie divine 
et qui, comme on l'a dit, reste fermement centré en sa propre 
essence 94 , celui-là est l'initié (dïk~ita). 

92. mudrü ne désigne pas qu'un geste rituel, ce peut être une attitude corporelle. ~·.est 
aussi une attitude mystique où les gestes et les attitudes du corps reflètent une forme d~vme 
et servent à s'unir à elle: voir en ce sens TA 32 sur les diverses sortes de kllecarfmudra. La 
mudrii peut enfin être entièrement intérieure et mystique. 

93. Cf. La Ku!Jcfalinï, pp. 244-248. 
94. Les mots purobhiivya svaymti ti~{her pourraient aussi se traduire par:« restant dans 

la perfection [reçue grâce au maître».] 
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Cette strophe lourde de ~c::.:; c~i. iatraduisible, purobhavya a tant d'impli­
cations! L'initiation propre à la voie de l'énergie s'effectue par transmission 
immédiate, 'face à face', et n'est pas soumise à une règle; elle rappelle en 
conséquence la transmission ineffable d'un maître au-delà de toute voie 95 et 
agissant sans aucun moyen hormis sa simple présence efficiente, à ceci près 
qu'elle s'adresse ici à un disciple moins pur qui, bien que digne de cette 
initiation, ignore que son maître baigne dans la Réalité sans voie. Le guru 
doit donc descendre ici au niveau de la voie de Siva pour accorder sa grâce. 
Il examine si le disciple est digne d'une telle transmission, le fait asseoir face 
à lui, et, comme un serpent 96, selon ce que dit Jayaratha, transmet son venin 
à distance, ou, comme une lampe s'allume à une autre lampe, il pénètre 
aussitôt dans la conscience de son disciple. Ainsi s'allient faveur du maître et 
conviction du disciple en une proximité ineffable. 

204. Bien qu'une seule des activités qui vont de la récitation à l'oblation 
fasse apparaître la certitude suprême, c'est [dans leur multitude variée] 
qu'elles ont été décrites ici. 

Abhinavagupta explique pourquoi en se servant d'une illustration : 

205-206. De même qu'un cheval [non dressé] va par monts et par vaux à 
travers maints accidents de terrain en suivant la volonté de qui le 
monte, [jusqu'à ce qu'il devienne un cheval entraîné, habile à courir 
sur tous terrains], ainsi la conscience, grâce à maints expédients, 
paisibles, effroyables, etc., abandonne la dualité et s'identifie à Bhai­
rava. 

Le cheval doit être fortement entraîné par son cavalier avant d'être habile 
à courir en tous lieux. Ainsi, de multiples exercices conduisent à l'abandon 
de la dualité. La conscience est si bien centrée qu'on l'expérimente dans 
toutes les activités mondaines et qu'on devient un bhairava. 

207-208. A force de regarder son visage dans le miroir que l'on a devant 
les yeux, on acquiert la conviction que c'est bien là son propre visage. 
De même, dans le miroir des [purs] vikalpa que sont le recueillement, le 
culte, l'adoration, on contemple son propre soi comme étant Bhairava 
pour bientôt s'identifier à lui. 

209-210. Une telle identification, en vérité, c'est l'obtention de ce qui a 
pour nature l'incomparable. C'est là l'extrême limite de la plénitude et 
il n'y a pas d'autre fruit qu'elle. Tout autre fruit [particulier] ne 
pourrait être façonné par l'imagination que dans l'absence de pléni­
tude. Mais dans la plénitude vide de toute fabrication, quel autre fruit 
désirable pourrait-on nommer? 

95. Cf. ici TÂ 2. 40. 
96. Le serpent est ici une espèce de cobra qui lance effectivement son venin à courte 

distance. 
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211. Le rite sacrificiel ainsi prescrit ( vidhi) s'accomplit dans le cœur de 
tout être, quel qu'il soit, en qui la roue de la Conscience se montre 
favorable. Rapidement, il arrivera que pour lui la présente naissance 
sera la dernière. 

PRESCRIPTIONS ET PROHIBITIONS 
ÉGALEMENT VAINES 

La voie de l'énergie consistant pour le yogin à aiguiser son énergie 
cognitive en intuition, en transcendant les vikalpa pour parvenir à la 
vibrante Réalité du cœur universel, au spandatattva, les observances et les 
pratiques rituelles n'y sont d'aucune utilité; sans être toutefois proscrites, 
elles n'y ont pas d'importance. 

C'est de ce point que traite la dernière partie du chapitre. Abhinavagupta 
s'y appuie sur le MVT, dont il cite les sloka 74 à 81 du chapitre 18 (si. 213-
221 ), qu'il commentera ensuite (si. 259-270). 

212. Celui qui a réussi à s'enraciner d~ns un pareil rituel atteint 
l'affranchissement, kaivalya 91 , même si, perceptible aux gens du com­
mun, il reste uni au corps. 

Pour ce grand yogin, point de restriction: 

213-215. Le Seigneur a révélé au 18e chapitre [du MVT] la façon d_e s.e 
conduire (samëiciira) : « Ici point de pur ni d'impur, point de discnm1~ 
nation quant à ce qu'il faut manger ou ne pas manger; il n'y a 01 

dualité ni absence de dualité, ni culte du lüiga et autres pratiques : à 
leur sujet il n'y a ni obligation ni interdiction. Il en va de même pour 
toutes les autres pratiques: port du chignon, cendres, etc., qui, comme 
les vœux, ne sont ni prescrites ni défendues. 

216-2 I 7a. « La pénétration dans les aires consacrées etc., l'observance 
des règles de conduite ou autres, les lbiga, propre~ soit [à Bhairava], 
soit à d'autres [aspects de la divinité], etc., le nom, le clan (gotra), etc., 
rien de tout cela n'est de qm:lque manière prescrit ou prohibé. 

21 7b-221 a. « Tout cela, ici, est prescrit, mais tout y est aussi prohibé. La 
seule chose enjointe ici comme obligatoire, O Seigneur des dieux ! est 
que le yogin parfaitement apaisé garde le cœur (cetas) ferm.ement 
établi dans la réalité (tattva). C'est ainsi qu'il doit se condmre, de 
quelque façon qu)il y parvienne. Son esprit (citta) inébranlablement 

97. Textuellement 'isolement' ; terme siin:zkhya désignant l'isolement de qui est parfai­
tement détaché de la nature (prakt;tl} quoique toujours e11 vie (jfvannwkta). 
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[fixé] sur la réalité, il ne sera pas plus atteint par le mal, même s'il 
absorbe du poison, que ne l'est par l'eau la feuille de lotus. Tout 
comme celui que protège un mantra ou un autre antidote du poison 
n'est pas stupéfié même s'il en absorbe, ainsi en sera-t-il du yogin à 
l'intuition puissante (mahâmati). » 

Abhinavagupta reprend maintenant les injonctions contenues dans ces 
huit sloka du MVT en examinant d'abord la notion du pur et de l'impur et 
en discutant de la possibilité de distinguer valablement l'un de l'autre 
(st. 221 b-232) : 

221 b-222a. Comment peut-on en vérité [dire du] corps, ou de toute autre 
[chose], fait des cinq éléments, qu'il est impur [ou pur]? Comment la 
pureté ou l'impureté, en tant qu'elles diffèrent de la lumineuse cons­
cience [qui est existence] et s'y ajoutent, pourraient-elles [caractériser] 
une chose? 

222b-225a. ~i une chose impure est purifiée par une autre, [cette der­
nière] sera-t-elle pure? Admettre une telle possibilité, [c'est risquer] le 
cercle vicieux, l'inutilité ou la régression à l'infini. [Admettre, en effet, 
que la terre [impure] puisse être purifiée par l'eau, ou l'eau par la terre, 
c'est [s'enfermer dans] un cercle vicieux, car le processus ne sort pas de 
l'impureté. [Dire que] l'eau, impure, pourrait purifier la terre [égale­
ment impure], c'est admettre une chose inutile. [Quant à dire que] l'eau 
[peut être purifiée] par l'air, [l'air] par le feu et ce dernier par autre 
chose encore, c'est [s'engager dans] une régression à l'infini. 

225b-228a. [Si on dit que] des mantras, tel le bahurüpa 98 , peuvent 
purifier [la terre, etc.,] du fait qu'ils sont naturellement purs et puri­
fiants, [on peut répondre]: pourquoi, si les mantras sont naturellement 
purs, ces [éléments, la terre, etc.] ne le seraient-ils pas aussi ? Si [l'on 
pense que] leur pureté est due à ce qu'ils ont la nature de Siva 
(siviitmatii), pourquoi n'en serait-il pas de même pour la terre, etc. ? 
Certes, [on pourrait dire] que la nature sivaïte des mantras n'est pas 
ignorée, alors que c'est le cas pour la terre, etc., et que c'est pour cela 
qu'ils sont purs, [mais on répondra alors qu'admettre cela, c'est 
admettre que] la pureté [des mantras] n'est autre que la connaissance 
de leur nature. Or le yogin possède cette connaissance à l'égard de 
toutes choses qui, dès lors, devraient être également pures [pour lui]. 

La plupart des êtres enchaînés, remarque Jayaratha, ignorent que les 
mantras ont la nature de Siva : pour eux, ces mantras sont sans efficacité et 
donc impurs. Alors que, inversement, pour le yogin qui voit Siva partout, 

98. Autre nom du mantra aghora qui est l'un des cinq brahmamantra (sadyojëita 
tatpuru~a, etc.), correspondant aux cinq faces de Siva, et qui sont d'origine védique. La 
forme âgamique du bahurüpa est généralement: Of?'l aghoralu:dayii nama~z. Le SvT (141-
143) le nomme mantrarëija. 



251 

tout est pénétré par l'énergie et donc pur. Ainsi, il ne suffit pas de savoir 
qu'une chose est pure par essence pour qu'elle 1e soit, ce qui confirme une 
fois de plus la relativité de l'opposition pur/impur. 

228b-230a. Mais la distinction entre pur et impur, etc., ne se fonde-t-elle 
pas sur les injonctions (codanii) [contenues dans les textes tradition­
nels] ? Sans doute. Mais l'injonction [dont il s'agit ici] est énoncée par 
Siva. [Quant à savoir] quelle est l'injonction dont l'autorité est la plus 
grande, on en traite ailleurs. Si quelqu'un disait que les injonctions 
sivaïtes sont invalidées par les védiques, [on pourrait répondre] : 
pourquoi ne serait-ce pas l'inverse? 

230b-232a. Si vous réfléchissiez correctement à l'invalidation [d'une 
règle par une autre, vous verriez q-:.ie] ce qu'on a là, c'est une exception 
(apavii.da) portant sur un point particulier sans toucher à la règle 
générale. [Ainsi les règles relatives à] la pureté et à l'impureté généra­
lement prescrites ne sont pas valables pour [le cas particulier] des 
hommes qui connaissent la réalité; voilà ce qu'expose [le passage cité 
du MVT]. 

232b-233. On ne se demande pas s'il y a des explications (arthavâda) 
dans les paroles du suprême Seigneur, alors qu'on peut se demander 
s'il y a des choses irréelles dans le Veda qui, perpétuellement existant 
(satatam), ne venant pas d'un intellect humain, est d'une nature 
[semblable à celle] du ciel, etc. 

234-235. [Par contre], le Dieu, dans la plénitude de la multiplicité des 
formes présentes en sa conscience illimitée, n'est susceptible, quand ~l 
se manifeste par ses Traités, d'aucune irréalité. Tout comme le Sei­
gneur se tient par sa volonté dans les choses existantes, de même se 
tient-il [dans les traités sivaïtes] quand il désire exprimer [en paroles] sa 
nature propre. 

Le suprême Seigneur, comme l'explique Jayaratha (p. 260), se manifeste 
par la force de sa propre volonté sous la forme de l'infinie diversité du monde 
sensible. C'est du même mouvement, qui lui a fait manifester« ce qui est à 
exprimer (viïcya) »,qu'il manifeste le plan de la parole exprimante (vacaka), 
créatrice, qui amène le monde à l'existence et prend plus spécialement la 
forme des traités sivaïtes; en conséquence, ces derniers ne peuvent gu'~trc 
entièrement véridiques et chargés de sens, à la différence des autres Ecntu­
res, et notamment du Veda. 

236-237. L'explication (arthavada) elle-même, d'ailleurs, quand elle se 
rattache à une règle ou à une autre, peut être considérée comme 
valable. Quand [d'autre part] elle ne dépend pas [d'un autre texte], elle 
a valeur de règle. Elle peut même ne pas manquer de valeur quand elle 
se trouve en position de dépendance par rapport à une autre règle du 
fait de sa contiguïté [avec celle-ci], tout comme la contiguïté [de deux 
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phonèmes tels que] ga [et]ja [ou]ja et cfa [prend un sens en formant un 
mot] 9ç. 

238. Il va de soi qu'un tel [arthavada] a un sens par lui-même. Si on lui 
déniait [ce sens], on pourrait le faire [aussi] pour une injonction ou une 
interdiction. 

On contesterait par là même la valeur de toutes les règles, hypothèse à 
exclure évidemment. 

239. L'usage de telles phrases [de louange, d'e;eplicatiun] est confirmé 
par l'expérience directe (svasarrzvit), celle même qui permet de discer­
ner la nature et l'ensemble des caractéristiques d'une pierre pré­
cieuse 100• 

240-24la. L'impureté [que le Veda] attribue au cadavre et aux sécrétions 
corporelles est bien connue et ne se trouve pas ailleurs. Selon le point 
de vue conforme à la raison (buddhyantam), est impur tout ce qui est 
privé de conscience (sarrzvidafryutam.). Tout ce qui [par contre] atteint 
l'unité avec la conscience (sarrzvittadiitmy .. -;m iipannam) est pur. 

241 b. Au sujet de la détermination du pur et de l'impur, le Vïravali[tan­
tra] 101 dit : 

242. «La vie (jïva) est ce qui anime toute chose. Rien n'existe sans la vie. 
Tout ce qui est dépourvu de vie doit être tenu pour impur. » 

243-244a. Donc, tout ce qui est proche de la conscience confère la 
pureté. C'est là aussi ce que pensaient les mystiques qui ignoraient la 
dualité [du pur et de l'impur]. Mais, pour protéger le monde, ils ont 
gardé cette réalité (tattva) secrète. 

244b-245a. Le pur et l'impur [en effet], bien que [perceptibles] dans les 
choses extérieures, n'y sont pas perçus comme la couleur bleue, par 
exemple. Ils tiennent au sujet conscient (pramatrdharma) qui, seul, 
perçoit l'unité ou la séparation d'avec la conscience. 

Seul, le sujet conscient peut déterminer, selon les règles posées par sa 
tradition, si une chose est pure ou impure, alors que les caractères extérieurs 
des choses appartiennent à ces dernières: ils relèvent d~ connaissable et non 
du sujet. Le sloka suivant en apporte un exerriple, montrant que le Veda 
lui-même peut poser dans ce domaine des règles particulières contredisant 
sa règle générale : 

245b-246a. Même si [le pur et l'impur] étaient des propriétés objectives 
des choses (vastudharma), ils dépendraient encore du sujet. Ainsi, dans 

99. ga.J.ja = gaja, éléphant,ja+qa = jaqa, sans vie. 
l OO. Voir ci-dessus chapitre 1, si. 184-186. 
101. Ce texte, cité supra, si. 89, est un ancien tantra aujourd'hui perdu. 
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[le rite] de Sautramal)î 102, la boisson fermentée (surâ) est (considérée 
~omme] pure pour l'officiant (hotr) [qui la boit], alors qu'elle est 
impure pour les autres. 

246b-247a. La [stance du MVT dont il est question] suggère de quelle 
manière les règles générales peuvent dans un même texte être invali­
dées [par une règle posant une exception]. Ainsi en est-il de la règle 
interdisant le meurtre d'un brahmane. 

Tuer un brahmane, même involontairement, est le plus grand des crimes, 
des textes peuvent cependant prescrire de le faire. Jayaratha cite une stance 
(p. 268) disant : «Que le brahmane soit sacrifié par un [autre] brah­
mane.» 

247b. Les prescriptions relatives à ce qu'il faut ou ne faut pas manger 
doivent être examinées selon ce même raisonnement. 

Comme on l'a vu, ce raisonnement consiste à dire qu'il existe une règle 
générale à laquelle des règles spécifiques, limitées dans leur application à des 
cas particuliers, apportent des exceptions, organisées elles-mêmes selon un 
système de spécificité croissante, [donc d'exceptions] de plus en plus parti­
culières et de plus en plus élevées: 

248-253. Le suprême Seigneur a dit, en effet, dans [des tantra] tels que le 
Sarvajfianottara io3 : « La révélation apportée par les hommes, les r~i 
(védiques), les dieux : Brahma, Vi~:r;,iu, Rudra, puis les autres, étant 
chaque fois d'une spécificité [et d'une supériorité] croissantes par 
rapport à la précédente, chacune invalide la précédente. Alors que les 
règles ( vacya) sivaïtes ne peuvent être invalidées par les règle~ 
vig1ouïtes, ni ces dernières par celles qui sont proclamées p~r 1;3rahma 
et ainsi de suite. Celui qui invaliderait [de la sorte les prescnpt1ons~ e~ 
sens inverse serait un être égaré, en proie au mal. C'est pourquoi, o 
Skanda, les règles du monde (lokadharma) ne doivent pas être obser­
vées comme si elles étaient des plus importantes. Ce qu'il f~ut ob.server, 
ce n'est pas ce que prescrivent d'autres traités, mais ce qui est dit d.ans 
notre propre tradition. Bien que le Veda et autres [textes sacr~sJ.s01~nt 
[attribués] à la divinité, [certains] sont soumis à la. h~1tatio:i 
(sanJkoca), d'autres ne le sont pas. Si prédomine la limitat10n, Il s'agtt 
de la connaissance propre à l'être asservi; si l'épanouissement 

102. La SautramanI est un sacrifice védique à Indra qui consiste à offrir aux Asvin, à 
SarasvatI et à Indra, 

0 

la surâ, boisson fermentée que le hotr doit alors boi:e. Exemple 
classique d'exception à la règle védique générale interdisant boissons fermentees et alcoo-
liques. . . 

103. Nommé aussi Sarvajfüitantra, ce texte, dont il existe encore des m~nus~nts, serait 
un des plus anciens tantras sivaïtes. Abhinavagupta le cite de façon approximative. Jayara­
tha donne, dans son commentaire, le texte exact du passage invoqué. 
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(vikàsa) 104 y domine, il s'agit alors de la connaissance propre au 
Seigneur, elle annule la précédente. » 

Dans ces conditions, l'enseignement sivaïte - par quoi il faut entendre 
évidemment l'enseignement du Trika et du Krama tels que les expose 
Abhinavagupta - doit être placé au sommet, ses règles étant supérieures à 
toutes les autres (sarvotkmatvat), dit Jayaratha (p. 277). 

Citant plus complètement le passage du Sarvajfüïnottara auquel se réfère 
Abhinavagupta, Jayaratha indique que le comportement traditionnel ordi­
naire ne doit être ni rejeté ni condamné en tant que tel. Il garde une valeur 
relative de règle générale de vie, à laquelle l'initié sivaïte n'a qu'à ajouter (ou 
à substituer) les règles ésotériques prescrites par sa propre tradition. Il cite à 
ce propos une stance célèbre décrivant la conduite que doit tenir le brah­
mane sivaïte : 

« Intérieurement kaula, extérieurement .foiva, et védique pour les affaires 
du monde, tel le fruit du cocotier, il garde en lui-même l'essentiel. » 

254. «Ceci est la dualité, ceci ne l'est pas» : [ces affirmations qui] 
s'excluent mutuellement sont le produit de la différenciation propre à 
l'illusion. Comment, dès lors, pourraient-elles [s'appliquer] à ce qui 
échappe à tout artifice (akalpanika)? 

Les couples d'opposés relèvent de la dualité, de la maya, laquelle n'est 
d'ailleurs, comme le rappelle Jayaratha, que l'énergie de volonté du suprême 
Seigneur qui dissimule sa nature propre incréée, la Réalité innée fulgurant 
en et par elle-même (svii.tmamatrasphurattaparatattva), et qui transcende 
toute limite. 

255. Le Bhargasikhatantra ios dit en effet : « Celui qui possède cette 
intuition (krtadhï) dévore la mort, le temps, l'énergie limitatrice (kalà), 
etc., nés de la pensée qui divise, [opposant] dualité et non-dualité». 

Le yogin à l'esprit accompli est, selon Jayaratha, celui qui, s'étant identifié 
~ve~ la suprême Conscience (priiptaparasan:zvidaikâtmyam), 'dévore', c'est­
a-d1re assimile complètement, en même temps qu'il transcende, toutes les 
limitations et tout ce qu'on confectionne artificiellement sous les aspects 
opposés de dualité et non-dualité. 

104. sarrkoca/vikiisa : san:zkoca traduit ici par limitation, signifie contraction. C'est le 
repliement sur soi caractéristique de l'être limité, l'a~u. Il s'oppose à vikiisa, épanouisse­
ment, expansion de la conscience, révélation (unmesa) de la Réalité. vikâsa caractérise 
l'enseignement du Trika, alors que celui du Veda, aussi bien que celui des agamas dualistes, 
le Siddhânta, emprisonnent l'être humain dans d'inutiles observances rituelles ou conven­
tions sociales. 

10.5. Ancien tantra qui n'est connu que par quelques citations. Au chapitre 32 (si. 62), 
Abhm~~a~upta le .nomme BhargâHakasikhakula. Selon le Jayadrathayamala, plusieurs 
textes s1va1tes auraient un nom en sikhii, terme désignant la touffe de cheveux. Mais sikhâ 
est a.ussi un des anga de Siva (et le mantra correspondant) et, dans le 6e chapitre du TA, 
Abhmavagupta dit que, selon le Trisirobhairavatantra, sikhii est le souffle vital (prm1a eva 
sikhà). Un seul des tantras de cette série, le VïI).âsikha, a été retrouvé et édité (par T. 
Goudriaan, Delhi, 1985). 
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Abhinavagupta revient maintenant sur le passage du MVT (18. 74) relatif 
au culte du linga, cité ci-dessus, si. 214: 

256-257a. Dans le Siddhanta, le culte du lbiga est prescrit afin de 
montrer que celui-ci contient tous les cheminements (adhvan) de l'uni­
vers, tandis que le Kula et d'autres [traditions sivaïtes] proscrivent 
ce [culte], afin de mettre en évidence que c'est le corps et non le linga 
qui contient l'univers. Mais quel sens peuvent avoir prescriptions ou 
prohibitions dans le [Trika] qui a le Tout pour essence (sarviitma­
katii) 106 ? 

Dans le culte agamique du /iJiga, on considère que, de sa base à son 
sommet, ils 'étend de la terre à Siva: tous les tattva, dit-on, servent de trône 
à Siva. Pour le Kula, le Krama, etc., le microcosme reflète le macrocosme 
(kula y désigne aussi bien le corps que l'univers) : réaliser cela donne la plus 
haute félicité et, dans ce cas, c'est le linga interne qu'il faut adorer. Pour le 
Trika, par contre, où l'univers n'est que la manifestation visible de la 
conscience du Suprême Seigneur (paramdvaraparasan:zvitsphararüpii idan:z 
jagat, Jayaratha, p. 286), le culte du lùiga n'est ni prescrit ni prohibé. 

Au sujet du port du chignon, etc. (ci-dessus si. 215), Abhinavagupta 
dit: 

257b-258a. [Alors que le sivaïsme dualiste recommande] pour parvenir 
à s'identifier [à Siva] des pratiques restrictives (niyama) telles que le 
port du chignon, c'est leur abandon [que prône] le Kula, car il enseigne 
une voie plus aisée. 

Ce n'est pas de porter un chignon, en effet, d'avoir le corps couvert de 
cendres, de brandir une épée, un trident, ou encore un crâne comme les 
Kapalika, rappelle Jayaratha, qui mène au salut. Ce qui importe, c'est 
l'omniprésence de la Conscience:« Partout où se rencontrent les rayons de 
la Conscience se manifeste I'Omniprésent. ·» 

Pour ce qui est des observances (vrata): 

258b-259a. Si [dans le Siddhanta] on pratique les observanc~s pour 
s'identifier à [la divinité] qu'exprime le mantra, dans le [Tnka] on 
rejette cette [pratique] afin de s'identifier au sens universel du mantra 
(mantriirthasarviitmya) w1• 

C'est au mantra e~ tant que Réalité suprême, en tant que Conscience, 
comme le disent les Sivasütra (2,1) ou les Spandakarika (si. 26:27), que 
s'identifient les adeptes du Trika dans le Siiktopiiya. Le mantra existe ?one 
pour eux au plan suprême, non comme une simple formule à usage ntuel. 
D'où une pratique mantrique hors de toute observance rituelle. 

106. Ou encore : 'Où tout est pénétré de la même Réalité.' . , 
107. mantrtirtha: sens limité s'adressant à une divinité quant au premier systeme, et sens 

universellement indifférencié quant au second. 
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259b-26la. Pénétrer dans les aires consacrées ou dans les sanctuaires 
principaux ou secondaires 108, afin d'écarter les obstacles [sur la voie 
suivie], ou pour permettre à celui qui veut se rendre favorable un 
mantra ou autre d'y parvenir, est enseigné [dans le Siddhanta], alors 
que [dans le Trika], selon la règle établie, il n'est pas nécessaire de 
pénétrer dans les aires consacrées, etc., pour comprendre la plénitude 
de notre propre soi dans son omniprésence. 

261 b-263a. [Le Siddhanta] enseigne l'observance des règles afin qu'elles 
soient respectées par l'abandon de tel ou tel [aspect de la réalité] 
qu'anime la différenciation, tandis que les traités du Mata prohibent 
toute règle, puisque la conscience de soi doit être reconnue plénière et 
sans limite. 

mata peut avoir le sens général de doctrine. Le Mata est plus spécialement 
une tradition sivaïte peu connue mais qu'Abhi:iavagupta place très haut, 
juste avant le Trika (PTV, p. 92), ou juste avant le Kula (TÂ 13. 300-30 l) dans 
sa hiérarchie des écoles sivaïtes. Il l'assimile ici impliciLement au Trika. La 
tradition du Mata est exposée dans le Jayadrathayamala, et dans le Ciiici­
nimatasarasamuccaya, en particulier. Il adopte le système des douze Ktitf. 
D'inspiration Kapalika, il place au sommet de son panthéon trois déesses 
redoutables : Traîlokyadamara, Matacakresvarï et Ghoraghoratara [Kalï]. 
C'est un système non dualiste où la Réalité suprême est san:zvitSünya, vacuité 
de la Conscience absolue. 

La conscience de soi (svasan:zbodlza) mentionnée ci-dessus est la Réalité 
suprême brillant par elle-même (paraman; tattvan; svaprakafam, Jayaratha, 
p. 296), qu'il faut expérimenter mystiquement (anubhüyatam). A ce niveau 
de totale pureté et plénitude, les observances rituelles, ou ce qui se situe au 
plan des tattva, n'ont plus aucun sens. 

Expliquant maintenant la citation du MVT 18. 77 : parasvarüpalingâdi, 
les linga propres [soit à Bhairava, soit] à d'autres [aspects de la divinité] 
(ci-dessus si. 216), Abhinavagupta dit : 

263b-264a. Le [linga], qui est la forme d'un autre [aspect divin], objet de 
contemplation, cette forme m'est également propre. Le linga de 
flamme, etc., est propre à un autre [aspect], alors que le crâne, etc., 
m'est propre. 

Toutes les images employées pour le culte, qui peuvent être celles d'autres 
formes de la divinité que l'on contemple, sont également propres à Bhairava 
dans la mesure où il est le soi identique à la conscience de celui qui 
contemple. 

Le crâne kiipiila relève du culte de Bhairava, le linga de flamme représente 
un autre aspect de Siva. 

108. Jayaratha (p. 290) explique k~etra , aire consacrée, comme me/iipasthânam, lieu où 
se trouvent les yoginï. Les sanctuaires, pï{ha, sont évidemment les endroits où sont tombés 
les morceaux du corps de la Déesse. Jayaratha cite comme exemple de pï{ha 'Kamarüpa, 
etc.' et d'upapï{ha 'Devïkotta, etc.' 



257 

264b. Par 'etc.' [qui suit le mot lbiga] 109 sont désignés l'ascèse (tapas), la 
condml..? (caryLi), les moments astronomiques (vela) et les jours lunai­
res (tithi), etc., [qu'il faut pratiquer ou observer]. 

26~-267a. Le nom [initiatique, chez les Siddhantin,] se termine en Siva, 
Sakti, etc. ; il n'en va pas autrement pour nous. Le clan (gotra), Ja 
lignée mystique des maîtres (gurusartztiina) aussi, sont appdés [chez 
nous] familles (kula) ou écoles (matlzikii.). Ces écoles, dans la tradition 
de Siva, .~ont au nombre de trois et.demie: l'école de Srï[natha], celles 
de Tryambaka, d' Âmarda et celle de Tryambaka par moitié. La lignée 
des S)ddha s'étend au cours des ères du monde (yuga) du prédécesseur 
de Kürma ~ natha] à Mïna[ natha]. 

Au c0mmencement, Siva (sous la forme de Srïkantha) transmit son en­
seignemevt à trois disciples: Srïnatha, Tryambaka e.t.Âmarda. De Tryam­
baka n'lquit en outre, par sa fille, une quatrième école dite d'Ardha­
Tryambaka, d'où le total de trois écoles et demie. C'est de cette dernière 
qu'est issue la tradition du Kula à laqueJle se rattache notamment le Trika. 

Ce dernier, quant à lui, est censé avoir été transmis d'âge cosmique 
en âge cosmique par une succession de maîtres, les Siddha ('Parfaits') dont 
le premier, au Krtayuga, aurait été Kürmanatha. Reçu au Tretayuga 
par Khagendranatha, il fut transmis au Kaliyuga par Mïnanâtha (ou Mac­
chandanatha). comme le dit Abhinavagupta (TÂ 1. 7) 110• 

267b-268a. 'Etc.' [à la suite de gotra] fait allusion aux 'maisons' (ghara), 
'villages' (palli), sanctuaires principaux et secondaires (pï{ha, 
upapï{ho), signes de reconnaissance (mudrii.) et chummii. dont les règles 
sont propres à chaque [famille spirituelle]. 

Abhinavagupta mentionne ici cinq signes ou traits particuli_e~s aux 
familles spirituelles (ovalll) au nombre de six, que compte la trad1t10n d~ 
Kula. Jayaratha cite d.'1ns son commentaire (p. 297-298) un passage (SI. 35 a 
39) du 29e chapitre du TÂ où Abhinavagupta énumère les ovalli, ghara, etc., 
et où il explique le sens de ces termes. Les ghara (forme apabhran:zfa de gr:_ha_), 
'maisons', sont les lieux où résident les ascètes; lespa/li, vrnages, sont, di.Hl, 
bhïlqastlzlinam: des lieux où ils recueillent des aumônes; les mudrâ_seraient 
ici des gestes secrets de reconnaissance; les chummii sont, selon TA 29. 37, 
des .:akra au autres centres du corps subtil. 

268b-270a. Pour obtenir l'identité [avec Siva], il faut rester fidèle à sa 
propre lignée (svm!1 sa;rztii.nam). Il ne faut pas adorer les cakra d'une 
autre lignée ni en tirer des avantages. 
Les traités du Mata rejettent toutes ces [prescriptions], car la ~is~i!'lc­

tion [entre ce qui est permis et ce qui ne l'est pas] introduit une dtv1s10n 
dans la suprême Réalité qui, elle, est indivise. 

109. Dans la citation du MVT, au sloka 216 (ci-dessus p. 334). 
110. Sur ce point, voir l'introduction, p. 19. 
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270b-271. Mais, ici 111 , [toutes ces pratiques], de l'entrée dans l'aire 
consacrée jusqu'aux restrictions concernant la lignée spiritu<?lle, ne 
sont ni prescrites, puisqu'elles ne sont pas une voie directe vers Siva, ni 
prohibées, puisqu'[elles ne peuvent produire] aucune fissure dans la 
Réalité. 

272. Les prescriptions et interdictions, créées artificiellement ou cons­
truites au sein de l'énergie du Seigneur dont l'univers entier est le Soi, 
ne peuvent rompre [l'unité de] son essence. 

273-275a. Qui veut pénétrer dans la Suprême Réalité doit prendre la 
voie qu'il juge ou sait lui être la plus proche ; toute autre doit être 
abandonnée. L'enseignement du Trika proclame en effet« l'égalité de 
toutes les divinités, des familles spirituelles, mantras, phonèmes, etc., 
comme des agamas et des procédures à suivre, car tout est Siva (sarva'?1 
sivamayam). » 

275b-276a. Il voit directement la Réalité sivaïte dans la vérité de son 
existence indivise (akha!Jefitasadbhâva), celui qui a vraiment vu la 
réalité du Soi en sa véritable existence indivise. 

276b. C'est l'abeille et non la mouche qui apprécie au plus haut degré le 
parfum de la fleur Ketakï. [De même est exceptionnel] celui qui, inspiré 
pu le [dieu] Souverain, s'attache à l'adoration suprême et sans dualité 
de Bhairava. 

Seul, précise Jayaratha, celui que purifie la grâce la plus intense (t'ivra­
tamafoktipiita) peut se trouver dans ce cas. Qu'en sera-t-il alors des autres? 
D'où le sloka suivant: 

277. Pour ceux qui réussissent à prendre leur repos dans ce sacrifice 112, 

le tintamarre du monde fond de lui-même comme les neiges à la 
brûlante [chaleur de] l'été. 

278. Mais cessons de nous livrer avec prolixité à ce bavardage ! Seul est 
digne de ce sacrifice le sage protégé de tout par la louange : Abhina­
vagupta. 

Jayaratha explique ce jeu de mots plein d'humour d' Abhinavagupta sur 
son propre nom : le sâdhaka apte à la voie de la pure énergie et que rien ne 
limite, partout (abhl) dans l'ordre subjectif et dans l'ordre objectif, chante la 
louange (nava) dans les mondes animés et inanimés, lui qui est toujours 

111. Daii.; l'enseignement du MVT. 
112. 1smin yàge vi.fràntù(l kv.rvatâm :yiiga, terme général applicable à un ensemble rituel: 

un 'sacrifice' s'entend ici comme la pratique de la voie de l'énergie. (Dans certains textes 
tantriques il désigne les dieux auxquels on sacrifie.) Si l'on n'atteint pas par cette voie 
l'ultime fusion sans dualité en Bhairava, du moins peut-on trouver, en suivant les pratiques, 
le 'repos', c'est-à-dire l'absorption de l'âme individuelle en la divinité contemplée et 
éprouvée dans la bhavanii. 
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parfaitement conscient de son essence divine et qui, identifié au Seigneur et 
à ses énergies de connaissance et d'activité, se trouve protégé (gupta) par 
cette louange au milieu de ses activités mondaines. 

278b. Ainsi a été examinée en ce jour t t3 }a voie de l'énergie (siiktopiiya) 
en vue de faire s'épanouir l'incomparable royaume (anuttarapada). 

113. 'En ce jour', puisque les chapitres du TÂ se nomment ëJhnika, c'est-à-dire journées. 



CINQUIÈME CHAPITRE 

lllJllVOpiiya 

RÉSUMÉ 

l- l 9a: Le début du chapitre souligne que les vikalpa ont pour fondeme~t l~ 
conscience (sa'?zvit), en laquelle ils reposent, comme la totalité des choses. Ams1, 
l'être individuel, l'anu, enchaîné au samsiira mais désirant la libération, peut 
s'acheminer vers cell~-ci en usant de moy~ns relevant de la dualité, qu'ils reposent 
sur l'intelligence ou sur le corps. 

l 9b-25. Le premier et le plus haut de ces moyens dans cette voie est le recueille­
ment, buddhidhyiina. Il consiste en la méditation intense de l'universelle présence 
fulgurante de Rhairava dont le feu flamboie dans le cœur (divin et humain), où 
toutes les ~ormes visibles se dissolvent. Le yogin connaît ainsi la réalité, triple ~t 
une, de l'Energie suprême, sous l'aspect notamment des trois déesses Para, 
Parapara et Apara. 

26-42. Ces déesses, s'extériorisant, deviennent duodécuples : ce sont les douze 
kiilf dont le tourbillonnement part du Cœur, roue dont les rayons forment la 
manifestation cosmique. Se recueillir sur cette roue, prendre conscience de .son 
identité avec elle (30), c'est réaliser la nature de l'univers avec ses si~ c~emme­
men ts (adhvan, 31-32), puis assister, participer à la dissolution de celm-c1 dans l~ 
Roue, et enfin à la disparition de cette dernière dans la Conscience. C'est aussi 
participer (avec le mouvement infini de l'énergie) à la succession sans fin des 
cycles cosmiques dans leur déroulement au sein de la fulguration de la Cons­
cier:ce ~ivine. C'est l'enseignement qu:Abhinavagupta (41) dit avoir reçu de son 
maitre Sambhunatha. 

43-5.~. Es~ alors décrite - formant un autre moyen -la poussée as~nsionnelle 
de 1 energ1e du souffle (prii11atattvasamucciira), c'est-à-dire le fonct~onnement 
spontané de l'énergie vitale, du souffle subtil, lequel se divise en six, chaque 
souffle engendrant une forme particulière de félicité (iinanda), dont la plus haute, 
la félicité universelle (jagadiinanda, 50-52), fait atteindre l'Incomparable. 

54-62a. Le même but peut être atteint avec l'omnipénétration du mantra SAU!f, 
le 'germe du Cœur', ht;dayabïja, par la pratique dite du bâton du souffie 
(pra11ada1Jifa), c'est-à-dire par la montée de la kwJcfalinïliée à l'énoncé (uccara) de 
SAU/f. 
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62b-73. Sous le nom d'énoncé du Soi conscient ou de la réalité de la Conscience 
(cidatmanocciîra), est décrit un autre moyen reposant également sur l'efficience et 
la portée cosmique du mantra SAUlf associé au mouvement ascensionnel de la 
kw14alinï. Dans cette pratique, l'effervescence de l'énergie (qui est participation à 
l'intensité de la puissance divine) atteint son point le plus haut au cours de 
l'union sexuelle rituelle. Abhinavagupta précise (73) que c'est là un sujet secret où 
seul l'être parfaitement éveillé trouve la quiétude. 

74-100. La pénétration dans la suprême réalité (paratattviintarpravefa) s'obtient 
également au moyen du mantra KHPHREAf, le pi"f}<faniitha ('le maître du 
microcosme'), grâce auquel sont obtenus des pouvoirs surnaturels (82). Ensuite, 
plongé dans l'efficience du mantra, qui l'unit à la pulsation cosmique, le yogin, 
toute agitation ayant disparu, s'établit dans la plénitude: c'est la bhairavamüdrii 
(84-85), suprême état de conscience. Sont alors exposés (86-1 OOa) les moyens 
d'atteindre la terre des mantras (mantrabhümz), ce qui se fait par l'intermédiaire 
du mantra KHA, évocateur de l'espace central, vide mais suprême plénitude 
(90-95). D'autres méthodes sont encore brièvement évoquées (96-lOOa). 

101 b-128. Description des cinq signes de la pénétration dans le chemin suprême 
à l'aide de moyens corporels (100b-105a), de la félicité alors connue et des 
pouvoirs surnaturels résultant de cette pratique qui mène à la fusion en l'incom­
parable. 

128-13la. Avec une citation du Trîsirobhairavatantra est brièvement présentée 
la pratique des organes (karalJa) en vue de la purification du corps subtil. 

13lb-155a. Est exposée ensuite la façon dont, grâce à leur nature essentielle 
(tattva), qui est pure énergie, les phonèmes (van1a) peuvent être utilisés, si l'on 
suit leur résonance subtile (dhvani) pour parvenir à l'absolu. C'est de cette 
essence énergétique des phonèmes que le mantra SA Ulf et le mantra 
KHPHRE/t,f, 'le germe de la résorption' (san:zhiîrabija), tirent leur efficience 
salvatrice. 

155b-159. En conclusion: ces divers moyens, et la purification qui en résulte, 
permettent à l'être limité d'atteindre la libération. 

1. A ceux qui désirent parvenir au suprême domaine (paradhiiman) 1 p~r 
la méthode (vidhz) propre à l'individa, voici ce que l'on expose main­
tenant: 

2. Quand ne surgit plus d'obstacle à la purification du vikalpa, on 
obtient en toute certitude la chose désirée : jouissance, libération. 

Ici, l'obstacle est l'existence d'un vika/pa opposé à un autre, et se purifier 
consiste à obtenir en toute certitude l'essence indifférenciée, avikalpa, 
comme cela se produit dans la voie de l'énergie qui vient d'être décrite. 

Double est le processus de purification du vikalpa: 

1. Sur le sens du terme dhâman, voir ci-dessus, p. 169 note 46. 



263 

3-4. Le vikalpa s'apaise parfaitement [chez certains] grâce à la liberté de 
leur propre soi, indépendamment de tout autre moyen, mais chez 
d'autres il se purifie grâce à des moyens divers. La première de ces 
méthodes vient d'être exposée [dans le chapitre précédent]. 

5. Bien que, en vérité, le vikalpa ne soit en son essence que Conscience, il 
n'engendre néanmoins la liberté pour l'individu qu'en se faisant certi­
tude. 

6. Cette certitude se présente sous des formes multiples ; elle dépend ici, 
en effet, de divers moyens qui se différencient selon qu'ils sont plus ou 
moins proches [de la Conscience], et que l'on désigne sous le nom 
d' a!Ju, [moyens] individuels. 

Le commentaire énumère ici certains de ces moyens en les distinguant 
selon qu'ils s'éloignent plus ou moins de la Conscience: ucciira des mantras 
quant au souille, dlzyiina quant à l'intelligence, postures enfin et autres 
pratiques liées au corps. 

7-8. La Réalité absolue (paramartha) se révèle ainsi jusque dans le sujet 
dépourvu de Réalité, dans son intelligence, son souffle, son corps car, 
[même s'ils ne sont pas la Réalité absolue, ces derniers], souffle, 
intelligence, etc., ne sont pas séparés de la lumière de la pure Cons­
cience ; s'ils présentent pourtant une double qualité (gulJa) de cons­
cience et d'insensibilité, c'est que [la Conscience use à leur égard] de sa 
liberté. 

9-1 Oa. [Siva] que couronne la demi-lune déclare à la Déesse dans le 
Trisir9bhairavatantra: «Bien que la suprême énergie appartenant au 
seul Siva soit partout présente, [elle prend la forme individuelle en 
devenant un] jïva quand, du fait de l'apparition de la connaissance 
[limitée], elle en vient à concevoir [illusoirement] sa propre essence 
[comme limitée] ». 

L'énergie suprême s'étend à tout. Elle brilie en tout, même en ce qui est 
insensible, (pot, souille, etc.,) par l'effet d'une connaissance qui conçoit sa 
nature comme dualité du sujet et de l'objet. La réaction a.lx impressions 
(pratyaya) que Jayaratha glose par 'vikalpa' est l'erreur dujfva, sujet fait de 
souille, d'intelligence et assujetti à un corps. Mais c'est l'énergie suprême 
elle-même qui produit cette erreur en se concevant comme limitée. 

1 Ob-11 a. Que surgisse la liberté, et l'on contemple l'existence sou~ la 
forme de la conscience de cet [être limité], puis, surmontant la portion 
d'insensibilité [souffie, corps, etc.], on s'identifie au Sans-Second. 

11 b-12a. Ou bien, par la vision intuitive 2 de sa liberté, on atteint la 
certitude que sa propre conscience est pure et n'est pas identique au 

2. dr~!i : Abhinavagupta, dans son commentaire du Dhvanyaloka (pour lequel dr~!i est 
l'imagination du poète), assimile dr~!i à pratibhii, l'intuition illuminatrice. 
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corps, [au souffle, etc.], simple[s] reflet[s] dans la conscience tel le visage 
[perçu] dans le miroir. 

Comment prendrait-on le reflet de son visage pour soi-même puisqu'il 
n'existe que dans le miroir? De même, le corps, le souffle, les états de rêve, de 
veille, dans la mesure où ils sont distincts du soi conscient, ne sont que reflets 
dans le miroir de la Conscience absolue. 

12b-13a. Même si l'on dit [erronément] que la Conscience est distincte 
du souffle, de l'intelligence, etc., elle en est inséparable en réalité. [Cette 
apparente différenciation de la Conscience] tient seulement à ce qu'ils 
sont distincts les uns des autres. 

Souffie, intelligence, corps, etc., tous sont en réalité faits de Conscience ; 
celle-ci est tissée en eux, sans quoi ils n'existeraient pas ; la Conscience les 
contient tous à la manière dont le miroir contient les reflets qui ne peuvent en 
être extraits, même si les images y jouent et peuvent être considérées sépa­
rément. S'ils sont pris en leur totalité, on ne peut pas non plus les séparer de 
la lumière consciente universelle. Comment, dès lors, assumer l'aspect du 
Tout si l'état de conscience propre au souffie, au corps, etc., ne fait pas place 
à la Conscience ? 

13b-14a. De la pureté même de la Conscience procède son caractère 
inséparable (avibheditvafJ}) de la totalité des choses. Comme dans un 
pur miroir, [tout s'y reflète clairement] étant donné que les aspects 
individuels et limité5 [par le temps et l'espace] se restreignent les uns les 
autres. 

Ces aspects que sont souffle, intelligence, etc., comment se manifestent-ils 
à l'extérieur ? 

Dans l 'Îsvarapratyabhijnâ ( 1. 5. 1 ), U tpaladeva déclare : « La manifesta­
tion extérieure des choses directement perceptibles n'est possible que si elles 
reposent dans le Sujet universel, le Soi». 

Jayarathaexplique: sî les objets n'étaient pas identiques à la lumière de la 
Conscience, ils ne se manifesteraient pas extérieurement, et il en est de même 
pour la manifestation subjective qui ne d.iffèrc pas essentiellement de la 
manifestation objective. 

La lumière de la Conscience est l'essence même de la chose. D'où les 
~tances suivantes : 

14b-16a. Même si la totalité [des choses] réside à l'intérieur de la Cons­
cience - sinon pour quelle cause, pourquoi et comment celle-ci 
serait-elle communiquée à la pensée, au souffle, au corps ? -, il n'y a 
pas néanmoins de pensée différenciatrice ( vikalpa) dans une telle 
indifférenciation (nirvikalpa) ; or, sans vikalpa, une chose, même si elle 
est vue, est pour ainsi dire comme si elle ne l'était pas, car la certitude 
procède du vikalpa. 
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Selon Jayaratha, l'ensemble des choses distinctes qui forment un tout 
(sarvam) réside à l'intérieur de la conscience, ne faisant qu'un avec elle. Ce 
tout se manifeste en tant que reflet dans le sujet conscient, en buddhi, etc., 
sinon il ne se manifesterait pas en tant que choses distinctes. 

En raison de leur concision, ces versets sont difficiles à traduire. Les 
choses n'apparaissent que dans la lumière consciente à laque]k elles doivent 
leur existence ; elles forment alors un seul tout, un ensemble indissociable et 
donc indifférencié. (Mais elles peuvent aussi apparaître distinctes les unes 
des autres sans être déterminées par le vikalpa, en se reflétant dans la pensée, 
le souille, etc.) 

Sans la certitude intellectuelle d'une pensée différenciatrice, les éléments 
du tout, ne s'imprimant pas profondément dans la conscience, seraient 
privés d'existence distincte, tels des brins d'herbe qui, bien que vus sur le 
chemin, ne sont pas vraiment perçus en leur distinction. Si la conscience 
reste p:::-ésente dans ces états différenciés dus à l'influence des vikalpa, il n'est 
pourtant pas impossible de mettre fin à ces derniers puisque, en fait, cette 
conscience est sans vikalpa. 

I 6b-l 7a. Alors que l'intelligence, le souffie, le corps peuvent se conce­
voir (vikalpyam) directement comme ayant la nature du suprême 
Seigneur, le sujet conscient [lié au] vide (Sünyarüpe) ne peut se conce­
voir [comme tel]. 

Si les sujets doués d'intelligence, de souffle, de corps peuvent, par le 
recueillement, transformer leurs vikalpa en une parfaite conscience et 
s'identifier bientôt à Siva, le sujet lié au vide (Sünyapramiitf), par con~re, ne 
l~ peut pas puisqu'il n'a pas de vikalpa. Ainsi, pour le Trika, pomt de 
quatrième processus propre au vide pour conduire à la purification de la 
Conscience. 

I 7b- I 8. L'intelligence [employée comme moyen] consiste ici en recueil­
lement (dhyana), le souffle en ucciirm1a. L'[uccara1.za ordinaire englobe] 
les cinq foncti.ons vitales : inspiration, [expiration, souflle égal, souflle 
ascendant], souffle diffus. Alors que l'essence origineJie du souflle 
(priilJana), c'est I'ucciira suprême. 

Au chapitre 6, versets 13-14, on peut lire à propos de priirJG!W : , 
« On désigne l'énergie de vie (prib.umâfaktz), que nourrissent un ~Jan 

(udyoga) et une aspiration intimes, par les termes vibration, fulgu:at1on, 
repos, vie, cœur et puissance créatrice (pratibluï). En tant que fonct10n du 
souille, elle remplit le corps des cinq formes de vie.» 

19a. Le corps, quant à lui, est constitué de l'ensemble unifié des organes 
des sens, de leurs objets et des [souftles]. 

Il se m~nifeste ainsi grâce à la seule Conscience. 
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RECUEILLEMENT DE L'INTELLIGENCE, 

buddhidhyâna 

Le recueillement qu'on va décrire est la forme la plus élevée de [la voie 
individuelle]. 

19b. Nous dirons d'abord comment la réalité incomparable (anuttara) 
peut être atteinte par le recueillement (dhyâna). 

Ce recueillement se situe entre la méditation avec représentation et la 
véritable absorption de la voie de l'énergie; il en est si proche qu'il y conduit 
en peu de temps. 

20. Cette libre lumière (prakâfa), Conscience par nature, embrassant 
tous les niveaux de la Réalité, a le cœur pour séjour 3 • Le Trisiromata 
déclare à ce sujet : 

21. « Qui connaît la Réalité voit la vérité à l'intérieur du cœur, 
comme une fleur où [toutes les parties] intérieures et extérieures se 
rassemblent à la manière dont s'emboîtent [les feuilles] d'un bananier 
(kadalï) 4. » 

De même, au cours de son recueillement, le yogin découvre successive­
ment le corps, puis, à l'intérieur de ce dernier, le corps subtil et, plus intime, 
le corps causal contenant le suprême Sujet connaissant ; autrement dît, il 
commence par écarter les niveaux du réel, des plus grossiers aux plus purs, et 
finit par atteindre le sanctuaire du cœur où le Soi se révèle. 

A l'objection, pourquoi la Conscience omnipénétrante n'est-elle sentie 
que dans le cœur ? Abhinavagupta répond : 

22-23a. Qu'on se recueille profondément sans aucune autre pensée sur 
l'unification (sa'flgha!{â) de lune, soleil et feu, et là, dans la grande 
fosse sacrificielle appelée Cœur, flamboie intensément le feu du puis­
sant Bhairava qui consomme l'oblation quand on frotte les deux bois 
de friction [de ce recueillement]. 

3. « Bien que la conscience qui réside partout remplisse le corps entier, elle a pour 
supr2I:?e résidence le lotus du cœur. » Citation d'origine inconnue proposée par le com­
mentaire. 

4. Ce qui semble être le tronc d'un bananier (kadalf) n'est en réalité formé que par 
l'enroulement de ses feuilles étroitement imbriquées. Si on enlève les feuilles extérieures on 
trouve celles qui sont à l'intérieuret, celles-ci enlevées, il ne reste plus rien sinon, au moment 
de. la floraison, le bouton de l'inflorescence qui fructifiera en banane. D'où cette compa­
ra1son. Plus subtilement encore, si on porte son regard sur la fleur, on ne voit que les pétales 
externes mais, à l'orée de ce regard, on découvre la série intérieure des pétales ; enfin, quand 
on pénètre à la source du regard, on parvient au pollen, à Siva même, plein de béatitude. 
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L'unification de 'lune, soleil et feu' est celle du connaissable, de la connais­

sance et du sujet connaissant, état qui est celui du suprême sujet conscient. 
Comme le dit Jayaratha (p. 333), le yogin atteint immédiatement son propre 
soi dans la plénitude du sujet conscient. 

Les deux 'bois' du recueillement (dhyiinâralJi) sont, dit Jayaratha, les deux 
souffles ascendant et descendant ; leur 'frottement' (k~obha) a pour effet leur 
fusion au point central immobile du souffle (madhyadhiiman). Il cite à ce 
propos le verset 26 du Vijfüina Bhairava : 

« L~énergie sous forme de souffle ne peut ni entrer ni sortir lorsqu'elle 
s'épanouit au centre en tant que libre de vikalpa. Par son entremise [on 
recouvre] l'essence absolue 5• 

23b-25a. Grâce à cette flamme resplendissante de Bhairava, celle du 
Sujet connaissant, possesseur d'une intense et surabondante énergie, 
qu'on réalise ce triple domaine du sujet, de la connaissance et du 
connu, en tant qu'indivîs (abhedena). Cette triade n'est autre, en vérité, 
que celle des énergies feu, soleil et lune 6, [chacune d'entre elles] 
correspondant à l'une des trois Déesses, Para, Parapara et Apara, 
perpétuellement surgissantes (sadodita) 1. 

25b-26a. Chacune d'elles, [suprême, intermédiaire et inférieure], a [en 
outre] trois aspects : émission, permanence et résorption, auxquels 
s'ajoute un quatrième, ininterrompu et sans artifice (akalpita). 

Ce dernier aspect de l'énergie est au-delà de la rupture propre à l'émission, 
à la permanence et à la résorption cosmiques. Il est la Réalité absolue 
(tattvika), éternelle et sans artifice. 

A l'issue de la fusion des trois aspects, demeure pour Je yogin la réalité 
essentielle, innée et incréée. Dans cet état d'absorption (samâdhi), il se 
tourne vers le monde externe et, à travers ses facultés purifiées, il perçoit le 
suprême Bhairava jusque dans les activités ordinaires du monde. 

ROUE DES ÉNERGIES, PRATIQUE DES KALI 

Le yogin atteint la réalité en deux temps; il découvre l'intériorité ?'.abor~ 
par le recueillement, feu attisé du suprême sujet connaissant-feu d1vm cele 
dans la cavité du cœur -, puis il parvient à l'universalité quand, du cœur 
ai~si enflammé, il se dirige vers l'extérieur afin d'engloutir tous les êtres et ne 
v01t partout que Je Soi en son infinité. 

Celui qui médite de la sorte, sans interruption, sur les processus d'émis­
sion, de permanence et de résorption comme essentiellement identiques à sa 
propre conscience, et qui perçoit en outre ce que signifie ultimement la 

5. Cf. VBh, p. 78. 
6. Dans ce dhyiina supérieur, les trois aspects du souffle, inspiré, expiré et égal, fusion­

nent en un seul souffle, mais toute la triplicité (du Trika) qui y est encore contenue se 
ramène à soma, sürya et agni. 

7. Sur le terme sadoditâ ou satatoditii, voir introduction p. 48, note 80. 
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liberté que celle-ci a d'émettre et de dissoudre, s'identifie à Bhairava dès que 
sa conviction se montre inébranlable ; de plus, il acquiert, grâce à cette 
pratique, tous les pouvoirs désirables. 

26b-27a. Ainsi, ces déesses sont duodécuples, à l'image du soleil, puis­
que chacune d'elles se manifeste, ainsi que leur apaisement, sous la 
forme [triple] de feu, de soleil et de lune 8 • 

27b-29a. Cette incomparable roue part du cœur et, suivant le mouve­
ment de la vue et des autres [sens], sort dans le champ varié de 
l'objectivité. Les rayons de cette roue manifestent sur ce plan la nature 
faite de feu, de soleil et de lune correspondant à la succession de 
l'émission, de la permanence et de la résorption. 

Jayaratha, dans son commentaire des sloka 28-29, souligne que les rayons 
de la roue des énergies, lorsqu'ils fulgurent de façon pour ainsi dire limitée à 
travers les organes des sens, font participer la prise de conscience de l'objec­
tivité au quadruple aspect d'émission, de permanence, etc., des déesses de la 
roue. Dans toute prise de conscience d'un objet, dit-il, le sujet connaissant 
'émet' (srjatz) en quelque sorte l'objet appréhendé, dans un premier moment 
créateur. Puis il se fixe sur cet objet, s'y attache, d'où une sorte de perma­
nence. Il peut alors absorber, rapporter à lui cet objet, quand i1 dit : «je 
connais cet objet». De là, enfin, « atteignant la plénitude du fait d'un 
engloutissement par un processus de maturation forcée (ha{hapakakramerJa 
alan:zgrasayuktyii pün.ziitviipâdanena), il parvient à la réalité du feu de la 
conscience (cidagnisadbhii.vam âpâdayatz) ». «Toute chose ét~nt en tout », 
tout étant pénétré de la même réalité, la même nature se retrouve à tous les 
plans du cosmos. 

29b-30a. Ainsi, quel que soit robjet, son, etc., relevant du domaine 
sensoriel: ouïe, etc., auquel s'applique cette roue, [celui qui s'adonne à 
cette pratique] prend conscience de son identité [avec elle]. 

30b-3 I a. Selon ce processus, quelle que soit la chose à laquelle s'appli­
que cette roue, il en est comme d'un monarque universel [qu'accom­
pagnent tous ses vassaux]. 

En chaque sensation, on doit rester conscient de cette roue qui pénètre 
partout : il suffit de demeurer constamment vigilant à l'égard d'une seule 
sensation, celle du son, par exemple. La roue opérant de façon universelle, le 
yogin perçoit, là où elle tombe, toutes les autres sensations et devient à cet 
égard comparable à un souverain universel qui entraîne à sa suite tous ses 
vassaux.. 

Mais le mouvement universel de la roue suprême, perçu par l'être éclairé 
jusque dans les activités mondaines, ne peut être appréhendé par l'homme 
ordinaire englué dans ses activités. II s'ensuit que de telles activités sont à 
l'intention du seul yogin ~t non de l'esclave du devenir. C'est ce que dit un 
verset cité par Jayaratha (p. 338) : 

8. Elles sont süryabimba, reflets de la connaissance, laquelle inclut tout puisqu'elle 
assimile les sphères du sujet et de l'objet. Sur le reflet, cf. ci-dessus, chap. 3, si. 44-65. 
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« Les uns sont liés par la faute d'une effroyable (raudra) activité [mon­

daine], tandis que d'autres, par cette même activité, se libèrent des liens de 
l'existence. » 

L'opération des kâlf décrit\! à partir du verset 30 est spontanée. Toute 
pratique volontaire devient donc inutile: «Partout où il va, tous les cakra 
tourbillonnent autour de lui comme un essaim d'abeilles autour de sa 
reine. » 

31 b-32a. C'est ainsi que sans effort l'ensemble des [six] cheminements 
(adhvan) [formant] l'univers 9 se dissout dans l'immense roue de Bhai­
rava qu'entourent [toutes les énergies] de la Conscience. 

Même à ce degré, des résidus d'objectivité peuvent subsister: 

32b-33a. Quand il ne reste de l'univers que des tendances résiduelles 
(san:iskara), il faut, pour les anéantir, se concentrer sur la grande roue 
tournoyante dans un sursaut de son propre soi. 

On donne des secousses à la roue de la conscience pour anéantir les 
résidus, ce pourquoi deux mouvements opposés sont requis : détruire 
(parik~aya), puis faire surgir (ucchalattii). En évoquant la grande roue de 
façon intense et sur Je plan grossier afin que ces vestiges se montrent dans 
toute leur puissance, on pourra mieux les anéantir 10• 

33b-34a. Quand toutes les choses à brûler ont été consumées et que leurs 
résidus ont entièrement disparu, que l'on contemple cette roue.comme 
s'apaisant, puis comme étant apaisée, et [enfin] comme l'apaisement 
[même]. 

La roue s'apaise à mesure que les vestiges disparaissent, elle est apaisée 
(Siinta) à leur disparition et finalement seul règne le calme parfait (fama); 
elle peut alors vibrer dans toutes les activités de ce monde. 

Le recueillement propre au disce~mement subtil (buddhidlzyiina), à son 
stade suprême, conduit à la voie de Siva : 

34b-35. Si l'on s'applique à ce recueillement, l'univers se dissout da.ns 1.a 
roue et celle-ci dans la Conscience. Alors à la disparition de l'objecti­
vité, la Conscience se révèle [dans toute sa splendeur]. Mais .étant 
~onn~ sa nature de conscience, cette grande souveraine, la Conscience, 
emet a nouveau [puis résorbe, etc.]. 

36. Celui qui, à chaque instant, dissout ainsi l'univers dans sa propre 
con~cience, puis l'émet à nouveau, s'identifie pour toujours à l'essence 
bhairavienne. 

37~38. [Cette roue n'est pas la seule] que doive contempler un yogin,.car 
tl Y a encore la roue à trois rayons [le trident] 11, les roues à quatre, cmq, 

9. Sur les six cheminements formant l'univers, voir TÂ I. 32, supra p. 85, notel5. 
1 O. Cf : Hymnes aux Kiill, pp. 33-35. . . . . 
11. La roue de la conscience universelle se meut à partir de l'énergie d'activ1te au mveau 

du trident. Cf. c~ -dessous si. 54-56. p. 274. 
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cinquante rayons et aussi celles à soixante-quatre, cent, mille rayons, 
ou enfin la roue à d'innombrables milliers de rayons, qu'il faut aussi 
contempler sans aucune autre pensée 12• 

39-40. En réalité, rien ne limite le grand Dieu, le Seigneur à la fulgurante 
Conscience (ulliisisan:zvid), ce grand Souverain do!Jt l'énergie n'est 
autre que l'univers. Comme l'enseigne le vénérable Srïkaç.tha dans le 
Marigalasastra 13 : «Ses énergies sont le monde entier, mais le déten­
teur de l'énergie est Mahesvara ». 

41. Tel est le premier moyen, le recueillement [sur la roue des énergies], 
que le vénérable Sambhunâtha, satisfait de moi, m'enseigna après 
l'avoir reçu de Sumati 14. 

42. C'est de cette façon même qu'il faut mettre en œuvre d'autres 
enseignements, d'autres recueillements, [permettant d'] accéder, sans 
un [long] processus (kramaf!î vina), à la cime de la voie [menant à] 
l'Incomparable. 

Ayant traité de l'énergie infinie du spanda formant l'incomparable Roue 
des énergies, Abhinavagupta aborde le thème de la grande diffusion omni­
pénétrante (mahavyiipti) selon une progression allant de bas en haut et 
définie dans les quatre domaines suivants: 

1. Le processus du souffle vital et les félicités qui l'accompagnent: 43-53. 
2. Le processus parallèle du mantra SAU!f qui conduit à la félicité 

universelle dès que les souffles sont en harmonie (da1Jcfaprayoga), suscitant 
la montée de la kufJcfalinï cosmique où l'univers pénètre dans le Soi et le Soi 
dans l'univers : 54-62a. 

3. L'ucciira du Soi conscient en pleine activité, prise de conscience intense 
du mantra associé au mouvement ascendant de la kurJcfalinf(SAU!f). L'uni­
vers objectif offert dans le feu de la conscience procure le nectar de vie : 
60-70. 

4. La fusion propre à l'union sexuelle, ou cœur des yogini: 70-74. 
Vient enfin l'entrée dans la suprême Réalité : 74-80. 

POUSSÉE ASCENSIONNELLE 
DE L'ÉNERGIE DU SOUFFLE : 

priù_iatat tvasamucciira 

Abhinavagupta décrit le fonctionnement spontané et très subtil de l'éner­
gie vitale qui parvient à son épanouissement total. Cette poussée ascension­
nelle du souftle répond à la division en six souilles, chacun engendrant sa 

12~ Cf. TÂ l. 107-114 et un important développement à ce sujet dans Hymnes aux Kati, 
pp. 6L-63. 
, 13. Texte inconnu sau~ par cette citation. Ce peut être un hymne de louange (manga/a). 
Srîka1)tha est un nom de Siva (et du premier des cinquante Rudra associés aux phonèmes). 

14. Cf. Introduction p. 27. 
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propre félicité. Ce processus, qui va de félicité en félicité et dont le couron­
ne~ent est la félicité cosmique, mène à la Conscience universelle de la voie 
de Siva. Cette pratique, qui n'offre rien de commun avec la discipline du 
souffle, le priù.ziiyama, ne concerne qu'un yogin apaisé, bien absorbé en 
dhyiïna. 

En quelques mots, voici le cheminement du souffle : parti de l'intérieur, il 
aboutit au monde externe et, quand il revient à l'intérieur, c'est le monde que 
le yogin reprend en lui-même. Ce souffle, retenu un moment, suit un par­
cours intime, celui de la ku!Jcfalinï, au niveau individuel; puis, au niveau 
cosmique, il sort en embrassant le tout, de façon glorieuse et dans la 
plénitude. 

Le texte d' Abhinavagupta est des plus concis. 

43. Le fonctionnement du souffle est, comme on l'a dit, l'opération du 
souffle subtil, [la Vie suprême sous ses divers aspects] 15

• Nous expo­
sons maintenant comment se révèle pleinement l'incomparable Réa­
lité que rien ne surpasse (anuttara) quand on suit cette voie, [celle du 
fonctionnement du souffle]. 

LES DIVERSES FÉLICITÉS 
QUI MÈNENT AU QUATRIÈME ÉTAT 
(TURYA) ET AU-DELÀ (TURYATÏTA). 

. L~ souflle expiré va du cœur jusqu'au dviidasânta 16 externe et le souffi~ 
mspiré suit la voie inverse ; c'est dans le cœur que le yogin commence a 
découvrir le centre où se révèle le Quatrième état. La première des félicités 
apparaît lorsque les deux souffles, prii!Ja et apiina, séjournent dans le cœur, 
point de départ pour l'un, point d'arrivée pour l'autre. . 

La première félicité (nijiinanda) surgit en pleine activité sensonell~, le 
yogin étant en contact avec les choses qu.'il lui faut découvrir comme p~e.1~e~ 
de conscience sans qu'il ait à quitter le domaine du pur Sujet. Cette f~ltci~e 
lui est donc propre (nija), elle reste néanmoins relative au domaine objectif. 
Pms le souffle s'absorbe dans la vacuité (sünyatâ). Un verset du Svacchanda 
Tantra, ci té par Jayaratha, précise en quoi consiste celle-ci : . . 

«.Le vide est appelé 'non-vide' (aSünya) et 'inexistence'. L'mex1stence 
~és1gne uniquement le point où toutes les existences vont à leur destruc­
tion.» (4. 291) 

Telle est la nature de la Conscience qui résiùe dans le domaine du repos 
spontané qu'est l'intime du cœur. La félicité y est dite complète (nirii­
nanda) 11. 

15. prii~wna, apiinana, etc. 
16. Situé à douze travers de doigt du nez: à ne pas confondre avec le dviidaSiinta suprême 

situé à douze travers de doigt au-dessus de la tête. 
17. Nous donnons au préfixe nih de nirànanda sa valeur intensive. En lui donnant son 

sens habituel de 'sans', 'dépourv~ de', on peut aussi comprendre 'absence de félicité 
limitée'. 
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A ce moment, le yogin a pénétré au Centre, à l'orée du nimïlanasamiidhi; 
les yeux fermés, il se tient immobile. Puis le souille très subtil commence à se 
diriger d'une façon imperceptible vers l'extérieur. A sa sortie, la félicité qu'il 
engendre s'étend du sujet jusqu'à l'objet externe. 

44. D'abord, qu'on réside uniquement dans ce qui relève du sujet 
connaissant, dans le cœur, en sa propre félicité (nijananda). Grâce au 
repos dans la seule vacuité, qu'on éprouve la complète félicité (nirâ­
nanda) 18• 

45-46a. Qu'on éprouve [alors] pariinanda, la félicité supérieure, au 
moment où le souffle (priir;a) sort dans ce qui relève du connaissable. 
Lài quand le souftle inspiré (apiina) prend son repos, empli de tout ce 
qui relève du connaissable, il faut se tenir dans la félicité suprême 
embellie par la lune du souffle inspiré. 

Le souffle entre à nouveau, plein de tout ce qui relève de l'objectivité, et 
s'arrête. Surgit alors la félicité suprême (parânanda) propre au souffle ins­
piré, dénommé ici prameya car la félicité qui l'accompagne est extraite du 
domaine objectif et intégrée au Soi, grâce à l'inspiration, q~alifiée de 'lune' 
parce qu'elle déverse comme celle-ci la boisson d'immortalité ( am~·ta). 

46b-48 [Que l'on demeure] ensuite dans le calme de l'unité dü à la fusion 
(smrzghaga) [entre elles] des choses relevant du connaissable qui 
vibrent à l'infini. [Alors], ayant atteint l'étape du souffle égal (samâna), 
que l'on s'identifie à la félicité du brahman (brahmananda). Puis, 
s'adonnant avec ardeur à engloutir les limitations du flot de la connais­
sance et du connaissable, et prenant son repos dans le feu du souffle 
ascendant (udlina), que l'on éprouve la grande félicité (malziinanda). 
S'y étant reposé, on s'apaise en cette grande flamme. 

Quand le yogin, ayant ainsi pénétré jusqu'au centre, a intégré en lui-même 
par frictions et interactions mutuelles, les aspects objectifs pris un à un et 
remplis du souille apâna, ses impressions objectives et subjectives fusion­
nent et prennent leur repos dans l'unité, leurs vibrations s'achevant da..1s la 
vibration cosmique. En d'autres termes, ces aspects sont perçus intégrale­
ment et le monde entier est immergé dans l'état d'égalité, les souilles prl'ïlJa et 
apiina étant en équilibre dans le souffle égal (samiina). Le yogin demeure 
alors en lui-même, le souille suspendu à nouveau dans le cœur et il jouit 
d'une nouvelle félicité dite 'du brahman'. Les limites de la connaissance et du 
connu s'engloutissent et le souffie descend jusqu'au centre inférieur (mûlii­
dhëira) à travers le canal médian. A partir de ce moment, seule règne la 
spontanéité. Le souflle ayant pénétré alors rapidement dans le centre infé­
rieur n'est plus qu'élan ; c'est le souffle vertical (udiina) ou ürdhvakufJcfalinî, 
qui s'élève à l'intérieur de la voie médiane en dévorant toute la dualité: sujet 
et objet, inspiration et expiration, etc. Le yogin s'apaisant dans la flamme 
d'udâna éprouve la grande tëlicité (mahünanda), paix du pur Sujet reposant 
désormais en son propre Soi dont il a parfaitement conscience. 

18. Cf. Hymnes aux Kiilï, p. 34. 
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49-50a. Telle est la grande pénétration (malziivyiipti) sans contingence, 
nommée souffle diffus (vyiina), dépourvue de contingence. Alors, en 
vérité, [qu'on éprouve] la félicité de la conscience (cidiinanda) que ne 
nourrit plus ce qui est dépourvu de conscience. En effet, ne demeure là 
aucune [existence] distincte relevant de ce qui est insensible 
(jacj.arüpin). 

Jayaratha explique (p. 353) l'apparente répétition des qualificatifs 'sans 
contingence' (nirupadhi) et 'dépourvu de contingence' (upiidhivarjita), appli­
qués par Abhinavagupta à cette 'grande pénétration' par le souffle 'diffus'. 
Ce dernier, sans contingence parce que la division relevant du monde en 
sujet connaissant, connaissance et connaissable en est absente, est transcen­
dant (sarvottïrna), quoiqu'il pénètre toute la manifestation limitée, de kiila à 
la terre. C'est pourquoi on trouve là une félicité, celle de la pure conscience. 

Le yogin qui s'établit dans la grande félicité éprouve bientôt la félicité de 
la conscience universeile (cidiinanda) lorsque le feu (udiïna), s'élevant dans le 
conduit médian jusqu'au centre supérieur, devient le souffie diffus (vyana). 
En cet état omnipéné~rant de diffusion univers~lle (malziivyâpti), la Cons­
cience, affranchie de ses limites, est identique au tout. On peut donc dire 
que cette grande diffusion transcende l'univers bien qu'elle lui soit imma­
nente. 

Dès que le yogin a fait pénétrer ce qui n'est pas conscient (soufile, etc.) 
dans sa propre conscience, l'univers entier est rempli de conscience. C'est ce 
que célèbre Utpaladeva dans une stance (ÎPK 2.1, 7): . 

« Pour le Sujet illimité, les choses fulgurent en leur plénitude com~e 1~1 
ëtant identiques, et [donc au-delà de toute limitation] comme le Soi lm­
méme ». 

Lors de cette félicité, le yogin, qui s'était affermi dans l'absorption-yeux­
fermés, ouvre les yeux et jouit de l'absorption-yeux-ouverts, tandis que sa 
kufJ4alinï dressée devient universelle. 

50b- ~2. Là d'où est bannie toute interruption, là [où demeure] la cons­
ciei1ce sans entrave qui resplendit et vibre partout dans ce qui a pour 
nourriture la suprême ambroisie, là il n'y a point d'accès, point de 
~ratique my~tique ou autre. Telle est la félicité universe}le (jag~d­
ananda) que Sambhunatha nous a révélée. Le repos peut y etre attemt 
[à l'aide du] processus ascensionnel du [mantra] du cœur. 

C'est-à-dire par la pratique de l'uccara du mantra SAUlf, déjà mention­
née au chapitre précédent, sur laquelle Abhinavagupta va revenir un peu 
plus loin. 

Avec la félicité universelle (jagadânanda), il s'agit de la respiratio? spon­
tanée de l'être libre. Le souffle sort à nouveau, mais de façon gloneuse et 
universelle. Ne dépendant que de soi, il remplit l'univers de son éclat.. . 

Cet état, dit Jayaratha, où ne fulgure que la pure conscience s~ns h~1t_e 
est 'nourri par la suprême ambroisie', l'ambroisie étant immortaht~, pl~n~­
tude et totale liberté. Citant le verset 13 du deuxième chRpitre du TA qm dit 
ausd que pratique mystique (bhâvana) et tous autres moyens sont inutiles 
dans le suprême chemin bhairavien, Jayaratha explique qu'il s'agit là de la 
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réalité suprême (paran:z tattvam) qui se manifeste sous la forme de toutes 
les autres félicités que nous venons de voir, d'où son nom de félicité univer­
selle. 

53a. Le parfait repos dans cette [félicité universelle] n'est autre que la 
résidence dans l'incomparable (anuttara). 

53b-54a. Telles sont les [félicités] issues de l'ascension (ucciira) des six 
[formes] du souille vital, [formes] ayant chacune son propre domaine, 
bien que leur nature propre soit la même dans le cœur et dans les autres 
[centres]. On les expose maintenant [en tant que liées] à la. pénétration 
(vyaptz) [des mantras]. 

MANTRA VY A PT! ET PROCESSUS PARALLÈLE 
DU BIJA SAU!f 

Avec l'omnipénétration des mantras s'opère la fusion des trois processus 
parallèles : souffle, phonèmes et ku1Jqalinï. 

Par la pratique dite du bâton (priir:adaf}qa), les souffles inspiré et expiré 
s'équilibrent; l'air n'entrant ni ne sortant, un souffle unique se dresse alors 
dans la voie médiane aussi raide qu'un bâton. 

54b-56a. Quand, à l'aide de la pratique du bâton, [les souffles] antérieur 
et postérieur se font équilibre, que l'être avisé prenne refuge dans le 
domaine du nectar, dans [le centre de] la luette (lambika) 19 qui repose 
sur un lotus [à quatre pétales situé au carrefour] de quatre [chemins]. 
Parvenu à l'étape du trident, à la convergence des trois conduits, qu'il 
pénètre dans l'état d'égalité [en AU], point de fusion des énergies de 
volonté, de connaissance et d'activité. 

Citant un verset d'un auteur anonyme:« Comme un serpent frarpé d'un 
coup de canne se dresse droit comme un bâton, de même doit être perçue 
cette [ku!J<falinïj lorsque le guru l'éveille», Jayaratha explique : quand le 
yogin met un terme au cours 'oblique' du souille, c'est-à-dire au mouvement 
du prâ!Ja et de l'apana, par des contractions de la région périnéale (matta­
gandha), la kundalinïabandonne sa nature lovée et se dresse toute droite. Les 
deux souffles, s~joignant et montant dans le canal central (madhyadhiiman). 
parviennent au centre dit de la luette (lambikii), carrefour de quatre voies 
symbolisé par un lotus à quatre pétales où se croisent les deux voies du 
souffle externe et les deux voies internes de la kundalinï. Ce centre est décrit 
comme situé plus bas que le brahmarandhra et t~urné vers le centre inter­
sourcilier (bhrümadhya). 

Au-dessus de lambikii se trouve le lieu du nectar, nommé ici sudha, d'où la 
lettre S, la première du bijamantra SAUlf. De fait, en prenant là son repos, 

19. Ou en tiilu, voûte du palais, porte de la su.rumnii: cf. La KwJqalinï. p. 78. 
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le yogin atteint le point où se réunissent les trois conduits, trident dressé vers 
le brahmarandhra nommé 'réceptacle des conduits' (nâcfyâdhiira), point où 
se rassemblent les trois énergies, icchii,jfiiina, kriyii, et qui est donc le 'trident 
des énergies', le phonème AU. Saisissant alors ce phonème en une prise de 
conscience globale, il pénètrera dans l'essence divine de Bhairava qui est 
l'émission (visarga): lf (d'où SAU/f). 

Abhinavagupta poursuit en disant: 

56b-57a. Qu'il s'empare ensuite, par des contractions et expansions 
successives, de cette unique kw.ufalinï qui se dresse à mesure que, 
perdant sa contraction, elle s'épanouit en une guirlande [d'énergies 
subtiles] selon les étapes, allant du bindu intersourcilier à la fin de la 
résonance et à l'énergie 20. 

57b-58a. C'est là, en ürdhvakulJ.cJalinï, que réside l'émission [faite des 
deux points du visarga], qu'embellit la vibration intériorisée. Que le 
yogin se repose en ce [ visarga] semblable au ventre d'un poisson. 

Le niveau de l'ürdhvakundalinï, celui de l'émission, est, sur le plan des 
énergies phoniques de l'én~~cé des mantras (ucciira), celui d'unmanii, qui 
transcende la pensée. Le visarga n'est pas simplement l'émission (s1:.r!r), sa 
caractéristique est d'être la vibration ininterrompue et intériorisée de l'éner­
gie : « C'est parce qu'il vibre avec ce qu'il contient qu'on le dit embelli ». 

Au niveau du visarga, les contractions et expansions agissant simultané­
ment à l'intérieur et à l'extérieur, au cours de toutes les activités de l'univers, 
le réceptacle de la vibration vibre en même temps que ce qu'il contient. C'est 
parce qu'il vibre de façon ininterrompue que le visarga est comparé au 
ventre d'un poisson, toujours en mouvement. 

Abhinavagupta donne une autre illustration : 

58b-60a. Tout comme une ânesse ou une jument qui se réjouit e.n son 
cœur lorsqu'elle pénètre dans sa demeure intime - le sanctuaire ~u 
plaisir - faite de rétraction et d'épanouissement, que le ~ogm 
s'absorbe de même dans le couple formé par Bhairava [et Bhairavï] 
adonné [aux mouvements de] rétraction et d'expansion, couple tout 
débordant de l'ensemble des choses qui, sans répit, en émanent et s'y 
résorbent. 

60b.-61a. C'est dans le cœur suprême où s'unifient la grande racine (S), 
le trident (AU) et l'émission (If), qu'il accède à la quiétude grâce à la 
plénitude universelle. 

20. Le yogin doit franchir les plans de l'énergie phonique, 'la guirlande des énergies', en 
s'élevant progressivement en bindu, niida, niidiinta, fokti, vyiipin~ samanii. Sur Olvf et ses 
énergies de plus en plus subtiles, cf. SvT 4. 254, VBh, p. 49-50 de la traduction et du 
commentaire et La Kw1cfalinf p. 79-80. Un zèle ardent est ce qui permet à la kw1cfa~inf de 
s'élever ; il faut découvrir, en effet, la manière de l'épanouir afin d'atteindre la perfection de 
la félicité. 
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61 b-62a. Et là, dans ce séjour consistant en une pénétration universelle 
due à cette plénitude, le [Je] peut être perçu quand la lumière cons­
ciente repose dans le Soi. 

L'absorption du yogin (SI. 59) est la résorption de son propre soi, celle du 
sujet connaissant. La création ou émanation (s~-.uz) est décrite par Jayaratha 
comme uu bond (ulliisa) vers l'extérieur, l'objet à connaître. Le yogin doit 
s'absorber dans le visarga, ce couple (yamala) fait de Bhairava et de Bhairavï, 
couple qui engendre la conscience de sa propre béatitude. L'émanation 
correspond à l'énergie (ou à Bhairavï) et la résorption à Bhairava, le détf>n­
teur de l'énergie. C'est ce que déclarent les Sivasütra : « L'univf'rs est 
l'expansion de sa propre énergie» (3, 30) et« Celui qui jouit des trois états 
est le souverain des héros, [ses énergies sensorielles] » (1.11 ). Ainsi, au stade 
du visarga, le yogin s'exerce à émettre et à résorber l'existence en vue de 
parvenir au couple de Bhairava et Bhairavï. 

La grande racine est l'illusion (maya), cause S\;prême : « C'est pourqu0i, 
dans le phonème S, tout resplendit avec évidence »,dit Abhinavagupta dans 
le troisième chapitre (si. 165). Les énergies unifiées et identifiées (ekïkt;ta) les 
unes aux autres forment une masse indivise de cor..science désignée par le 
trident AU. Le visarga qui dans l'écriture est formé de deux points, de deux 
bindu, est la ku!Jcfalinï épanouie (ürdhvakul}qalinf). 

C'est dans le suprême Sujet connaissant, le Cœur, éveil (bodha) et germe 
suprême SAU!f, que s'apaise le yogin, bien absorbé dans la suprême réalité 
du Je éminent (pariihambhâva). 

Cette pratique revient à embrasser toutes les choses internes et externes, 
soit qu'on les assimile, soit qu'on les fasse apparaître en leur différenciation. 

Là, en ürdhvakw1qalinï, le Cœur suprême - domaine de la quiét•1de -, 
reprenant en lui-même l'univers entier, se révèle comme une prise de cons­
cience intense et globale du 'Je'. 

Afin de montrer ce qu'est, dans le Soi universel, ce repos sans l'ombre 
d'un remous, Abhinavagupta décrit le sacrifice cosmique qui se déploie à 
l'intérieur du mantra SAU!f. 

UCCÂ RA DU SOI CONSCIENT 

Cet ucciira est une prise de conscience globale (parümarfa) du mantra 
associé au mouvement ascensionnel de la kundalinï à travers le canal 
médian, et allant du cœur jusqu'au sommet du c~âne (hrahmarandhra). 

62b-63a. La première manifestation qui fulgure (ullasa) dans la prise de 
conscience sans égale est au début exempte de toute activité, c'est le Je 
suprême, ardent à prendre conscience de soi (cidvimar.§aparâ). 

A la pointe initiale (pürvako{l), au commencement de tout désir, on repose 
en sa propre nature et, inconscient, on voit sans même regarder. A ce 
premier moment, seule fulgure (ulliisatz) l'affirmation du 'Je' (ahan;kt;t), 
conscience lumineuse, pure de tout désir d'émettre, l'objectivité prenant 
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conscience d'elle-même par l'effet de son absolue liberté. «C'est par la 
puissance de sa propre liberté, dit Jayaratha (p. 367), que le suprême 
Seigneur, lumière incomparable (anuttaraprakafa), occultant sa propre 
nature, en se plaçant au niveau de la connaissance [limitée], etc., manifeste la 
masse des objets distincts. » 

Mais, ~l'instant suivant, la pointe finale (parako{i), quand on t~nd à ~oir, 
on se pnve de sa propre nature et l'on descend du sujet connrussant a la 
c~mr;taissance normative (pramfilJa) 21. Siva, suprême et incomparable, cache 
ams1 sa propre Réalité ; mais c'est aussi à l'aide de l'élan (udyoga) que le 
yogin pénètre dans la voie des douze kalii. (62) 

6?b-64a. Puis, accompagnée d'élan, cette [suprême lumièr~ co~s­
c1ente ], à travers le soleil de la connaissance fait de douze energtes 
fragmentatrices (kalii), révèle l'ensemble de; choses qu'elle remplit 
pour le dévorer ensuite. 

Aprés avoir atteint le plan des normes de la connaissance (limitée), ~elon 
Jayaratha, cette suprême lumière, fulgurant dans la prise de co~sc~e~~e 
globale du 'Je' (ahan:zpariimarfasphura~ziït), désirant manifester l'obJectiyite, 
se ~ourne vers l'extérieur et fait apparaître un premier aspect de la mamfes­
ta~i<?n, les ~m:ze kala solaires, c'est-à-dire les voyelles de A à lf, les quatre 
~tenles (~~f.,) exceptées. Elle les 'emplit' en ce sens qu'elle demeure un 
mstant, puis elle les 'dévore', les résorbe en les reprenant en elle. , _ 

Ainsi, le sujet connaissant capable d'une efficacité causale (k~canar­
thakriyii.rthî) liinitée, atteignant le stade de la connaissance (limitée),J.ette un 
premier regard sur la masse des objets, d'où la pensée : «Je connais cette 
chose », la satisfaction de s'y arrêter, puis la reprise en soi. 

64b-66a. A ce moment la lune douée de seize kala avalant avec calme 
22 

l'émission, [devient] l'animatrice. En étincelant,' elle émet dans le f~u 
de la conscience le divin nectar (S) qui [tel le beurre clarifié], rassa~ie 
toutes les facultés que sont les déesses de la conscience quand il.atte~nt 
la pointe effilée de la cuiller sacrificielle et qu'il s'écoule à l'aide 1 es 
énergies de volonté, de connaissance et d'activité (AU) à travers es 
ouvertures subtiles [des sens]. 

L' b' · · , . . , d · ts interne et o ~echv1te ou lune se sa1S1t avec fermete des eux pom ' · e 
externe, formant le visarga H. Douée de seize kalti correspondant ~ux s~~z e 
voyelles, elle émet dans le fe~ de la conscience le suprême nectar qu~ con er t 
la vie, S, et assouvît les organes sensoriels et mentaux. Ces derniers .dsont 
d · · · , ·fi · Il tn en 1v1i;1ses ?ès que le nectar atteint la pointe de la cuiller sacn cie e, 
des energ1es (AU) en parfaite harmonie. · 

~ors du sacrifice cosmique, c'est donc le prameya ou connaissableA quià ~n 
gmse d'oblation, est versé ainsi dans le feu de la conscience et, gr~~~· ./ 
félicité de l'émission du visarga l'univers s'imprègne de vie et de e ici e. 
Cette émission, la Conscience la ~ache en elle-même : elle la 'dévore' tout en 

21. Il Y a pramâ11a à l'intérieur de pramâtr. fiant 
22. manthara, lent, indolent, fait difficulté, mais est glosé par visrabdha, calme, con ' 

assuré, ferme. 
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l'animant et en la faisant prospérer en étant la dix-septième ka/a, immor­
telle. Elle fulgure alors sous la forme de sujet conscient limité et de l'objec­
tivité dont le sujet connaissant jouit par l'intermédiaire des organes des 
sens (les ouvertures subtiles du corps), d'où la satisfaction des déesses de la 
conscience. Le nectar donne pleine satisfaction aux organes de connais­
sance, rassasiés dans le feu de la Conscience, jusque dans la vie ordi­
naire. 

66b-67a. De telle sorte que, si ce nectar propre à l'émission (If) se trouve 
émis dans le feu dit de la connaissance, l'ensemble des six chemine­
ments n'[est plus qu'] oblation. 

Les deux points (bindu) du visarga représentent Bhairava et Bhairavï 23 • 

Ayant pour fonction le connaissable, le visarga est la seizième voyelle ou 
ka/a, tandis que le bindu ou quinzième ka/a est le mouvement même de ces 
voyelles. «Ferme, nous dit-on, dans la saisie du complet visarga », le yogin 
brasse ces deux points à l'intérieur, pressurant ainsi Bhairava et Bhairavï 
pour les faire pénétrer l'un dans l'autre jusqu'à ce qu'ils ne forment plus 
qu'un. 

Jayaratha indique que l'uddhiira de I'am1:tabija, etc., a déjà été donné et 
qu'il ne sera pas répété vu son caractère secret. 

67b. L'émission de l'incomparable Seigneur est la conductrice de kula 
dont l'effervescence s'étend de K à H, son flux constituant la série des 
niveaux du réel. 

Quand le nectar du visarga agit dans le feu de la Conscience, l'univers se 
remplit de Conscience et aucune différence ne subsiste entre le fonctionne­
ment de ce nectar en notre essence et son fonctionnement dans l'univers. 
Ainsi opère le parabija SAUlf. L'univers est plein d'une conscience indiffé­
renciée sans plus rien d'interne ni d'externe quand s'achève la compénétra­
tion mutuelle de Kulesvara représenté par les lettres de A à bindu (Ji,f) et de 
Kulesvarï avec les lettres de K à H. Jayaratha renvoie sur ce point au 
troisième chapitre, si. 144, selon lequel l'état émetteur de l'énergie kaulikïest 
celui où elle jaillit en allant de A- jusqu'à l'énergie d'activité. L'émission, 
ajoute le SI. 145, est faite de la totalité de ce qu'elle englobe. A propos de 
k~obha il renvoie au sloka 180 du même chapitre, où les consonnes sont dites 
'supports de perturbation', puis il cite les sloka 6-8 de la PT sur l'émanation 
phonématique. 

68. Le maître de l'énergie et l'énergie à laquelle il est uni forment 
[respectivement] AA:f (bindu) et Alf. Telle est l'expansion du suprême 
visarga dont est fait l'univers. 

23. Ou kulesvara, kuleSita, le maître de l'énergie et kaulikï, kulesvarf, la divine énergie. 
Pour éclairer lesloka, la glose donne également un verset:« Ayant offert au feu de l'énergie, 
identique à l'énergie cosmique, l'ensemble des impressions issues des choses en leur 
universalité, qui donc est égal à moi, le sacrifiant du sacrifice total (visvamedha)? »Un tel 
sacrifice, en effet, n'est offert par nul autre qu'un yogin, il ne peut l'être ni par Siva ni par le 
dieu Brahma. 
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Kulcsvara, associé à l'énergie, a pour symbole AAf +Alf, c'est-à-dire 
bindu et visarga. C'est là ce qu'on appelle l'expansion de la suprême émis­
sion ; on ne la trouve pas seulement dans l'énergie, mais dans l'univers entier 
qui n'est autre que cette émission, comme on vient de le dire. La glose 
cite également les versets 134 et 135 du troisième chapitre pour éclairer ce 
sloka. 

69. Que, de cette manière, on lui fasse oblation, qu'on la vénère et la 
contemple, cette énergie donneuse de vie, faite de substances extérieu­
res et intérieures, de connaissance, de souffle, de qualités et de corps. 

On recommande donc d'adorer la grande Énergie (kalâ) pleine de subs­
tance, jamais vide puisque son essence est ce qui s'épanouit de la sorte. Le 
sujet connaissant doit la contempler au cours de tous ses états : dans le 
s~miidlzi, ou dans le quatrième état (turya) en tant que sujet a~socié à 
l'mtellect (buddhipramatr:), dans le sommeil profond en tant que sujet asso­
cié au souftle vital (prii1Japramiit1:), dans le rêve quant aux impressions ou 
qu_alités (gu!Ja) propres au sujet associé au sommeil (svapnapramiill:), dans la 
veille en tant que sujet associé au corps (delzapramii.tr:). 

70. Qui se tient vigilant à l'égard de la vibration des deux conduits de la 
félicité atteint ce royaume de nectar d'où l'émission s'écoule. 

La splendeur de la félicité - cette extase qu'est le royaume du nectar 
~saudhabhümi) - se révèle sur plusieurs plans: celui de l'union sexuelle dont 
il est question ici, comme le précise Jayaratha, où le contact s'effectue dans 
le c~nduit de la félicité (iinandaniiefî); lors de toute connaissance, 9~and 
surgissent les deux vagues du sujet et de l'objet; ou bien au plan supeneur, 
lors de la friction unifiante (swrzgha{!ii.) d'où jaillit la félicité propre ~ux 
siddha et aux yoginï; plus haut encore, au plan de l'union béatifique de Siva 
akula et de l'énergie kau/iki, union qui donne naissance à l'univers. 

71. Que le bien-avisé pénètre en son cœur durant l'effervescence de 
l'énergie et aussi quand il entre en kula, à l'extrémité de tous les 
conduits, lors de l'omnipénétration et quand il contracte toute chose 
en lui-même. 

Cc ravissement, on l'éprouve quand l'énergie entre en effervescen~e 
(foktik~obha) durant l'union sexuelle, ou quand on pénètre dans l'énergie 
pure . (ku_liivefo) et que les organes sont troublés par un contact sexue,1 
1magma1re ; et encore au début de toute excitation, quand le souffle ~o~t a 
flots, et plus particulièrement à la fin, dès que la conscience perd ses hmttes 
et qu'on se recueille dans le Soi universel. 

Le commentaire cite ici des strophes du Vijfüina Bhairava correspondant 
aux différents termes du sloka. 

foktik~obha: «La jouissance de la Réalité du brahman [qu'on éprouve~ ~u 
moment où prend fin l'absorption (avefo) dans l'énergie fortement agitee 
par l'union avec une parèdre (fakti), c'est elle [précisément] qu'on nomme 
jouissance intime. » (69) . ,.. 

kukïvefo: « 0 maîtresse des Dieux! L'affiux de la félicité se produtt meme 
en l'ab~ence d'une énergie [une femme], si ron se remémore intensément la 
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j0uissance née de la femme grâce à des baisers, des caresses, des étreintes. » 
(70) 

sarvaniicfyagragocara : «Qu'on fixe sa pensée dans le centre supérieur, 
dvtidasonta, de toute manière et où qu'on se trouve. L'agitation s'étant peu 
à peu abolie, en quelques jours l'indescriptible se produira. (51) 

«[Comme] par un procédé de magie, ô belle aux yeux de gazelle! la 
grande félicité se lève subitement. Grâce à elle, la Réalité se manifeste. » (66) 

vyiipti: « Quand on se renforce dans la [réalisation] suivante : 'je possède 
les attributs de Siva, je suis omniscient, tout-puissant et omnipénétrant; je 
suis le rnaître suprême et nul autre', on devient Siva. » (109) 

«Comme les vagues surgissent de l'eau, les flammes du feu, les rayons du 
soleil, ainsi ces ondes de l'univers se sont différenciées à partir de moi, le 
Bhairava. i> (110) 

sarviitmasan:zkoca: «Toute connaissance est sans cause (nirnimitta), sans 
support et fallacieuse par nature. Dans l'ordre de la Réalité absolue, cette 
[connaissance] n'appartient à personne. Quand on est ainsi totalement 
adonné à [cette concentration], ô Bien-aimée ! on devient Siva. » (99) 

« Si l'on médite sur le cosmos en le considérant comme une fantasmago­
rie, une peinture ou un tourbillon [et] qu'on arrive à le percevoir tout entier 
comme tel, le bonheur surgira 24. » (102) 

72. Par friction mutuelle des énergies fragmentatrices multiples du soleil 
et de la lune, la félicité de l'émission s'éveille dans le domaine [inters­
titiel] fait de feu et àe lune. 

Durant l'union sexrelle, dans le contact entre sujet et objet, en tous ces 
états, seuls siddha etyo.::;inïparviennent à ce qu'on appelle 'cœur des yoginï'. 
Ils découvrent ce cœur l0rs de l'épanouissement de l'absorption (samiidhi­
vikiisa), c'est-à-dire lors de l'omnipénétration, quand, pleinement attentifs à 
la vibration, les sens bien ouverts à l'égard des objets perçus, ils se fondent 
dans l'univers; puis ils le découvrent également quand ils reprennent toutes 
les choses en eux-mêmes, au moment de la rétraction ou du retour à la pure 
intériorité. Il faut donc que fusionnent toutes les énergies, dont le réseau 
(kalajala) constitue le centre principal, pour que la félicité de l'émission se 
marnfeste dans le conduit du centre fait de feu et de lune, ensemble du 
connaissable tranfiguré. 

73. Assez de discours sur ce sujc-~t secret ! Le cœur des yoginï étant 
caché par nature, !'éveillé qui y découvre la quiétude est un être 
accompli. 

C'est là dans le cœur des yoginï, lieu suprême de repos, que le yogin doit se 
fixer ; fermement établi là où s'épanouit l'émission, il atteint son but : la 
gloire ici-bas. 

S'il faut éviter les explications sur ce sujet des plus ésotériques, c'est que 
cette pratique où intervient notamment le mantra SAUH doit demeurer 
secrète. · 

24. Voir le VB/z.traduction,pp.111-112,97, 108, 109, 141-143, 134et 136. 
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PÉNÉTRATION DANS LA SUPRÊME RÉALITÉ 

(paratattvantarpravesa) 

74. Fermement établi dans le processus qui transcende appropriation et 
rejet, que [l'éveiIIé], grâce au ravissement de sa Conscience (citi), 
perçoive l'univers en son indifférenciation. 

Le mantra 'pilJcfanatha', KHPHRE.Af 

75-76. Ayant abandonné l'état pitoyable dû à l'activité intentionnelle 
tournée vers l'objet en vue de son utilité, que [le yogin] parvenu à 
) 'apaisement (nirvrti) en l'essence (kha), dont la nature est celle du vide, 
à l'intérieur et à l'extérieur, prenne pour support la sonorité (niida) 
pleinement épanouie (phulla, PH) et qu'avec son aide il fasse se dilater 
parfaitement l'ouverture interne de la Conscience; alors, la roue de la 
conscience, des organes et des souffles ne se différencie plus de tout ce 
que l'on peut connaître. 

77. Cc connaissable se dissout grâce au feu ( R), dit de la conscience, et 
ainsi dissous, il se fond à son tour complètement dans le feu de 
l'énergie, le triangle (E). 

78. Se tenant là entièrement dans la grande réalité [ou l'essence] du bindu 
(Af) qui est conscience (sa11.1vedana), et, reposant dans le germe de la 
résorption (le hindu), qu'[un tel yogin] devienne identique au suprême. 

Pour atteindre la conscience universelle, deux moyens se présentent ici : le 
mantra de la résorption,pilJcfanâtha, et l'attitude bhairava (blzairavamudrii). 
Avec le mantra on doit abandonner toute la dualité afin d'atteindre le centre 
apaisé et indifférencié. Abhinavagupta indique de quelle manière cela se 
produit dans son Anuttarâ~tikâ (Sloka 2): «Huit stances sur l'incompara­
ble» 25 : 

« Ne laisse rien, ne prends rien, bien établi en toi-même, tel que tu es, 
passe le temps agréablement. » 

A l'aide d'un processus exempt de pensée dualisante, le yogin reconnaît 
avec émerveillement son identité à la conscience (cit) et tout ce qu'il contem­
ple est indifférencié et identique à son propre soi. 

Ainsi pénètre-t-il dans la Réalité ultime où ne demeure que le Soi, 
par-delà appropriation et rejet. 

Le verset 7 5 reprend le processus en détail et établit des correspondances 
avec les phonèmes du pb.ufaniitha: le yogin ayant pénétré dans l'intério~it.é, 
laisse de côté l'intentionnalité tournée vers les impressions internes (plalSlr, 

25. Ce texte est traduit et commenté dans les Hymnes de Abhinavagupta, pp. 56-64. 
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douleur) ou externes (couleurs, etc.), en se gardant de les considérer sous le 
biais de la distinction - prise et rejet ~~ ce qui serait les soumettre à la 
différenciation. 

Le yogin repose alors en lui-même, en KHA, germe résorbatcur, germe à 
la fois de l'infinité spatiale et de la kulJ<falinï résorbatrice. Après y avoir 
accédé, prenant pour appui la sonorité exempte de son, le niïda épanoui 
(phulla, d'où PH), il réalise la Conscience qui transcende l'univers. Alors, à 
l'aide de cette Conscience transcendante et par la sonorité, le yogin déploie 
l'ouverture interne de la conscience qui, bien que transcendante, va devenir 
immanente; en conséquence, la roue de la conscience, des organes et des 
souffies, roue qui renferme connaissant, connaissance et connu, ne se diffé­
rencie plus de tout ce que l'on peut connaître. 

L'ouverture interne permet de découvrir l'univers dans la Conscience; 
l'ouverture externe permet d'aller du samiïdhi jusque dans l'univers. Ce 
dernier, résidant à l'extérieur, se dissout d'abord avec ses impressions laten­
tes dans le feu (R) du suprême Sujet conscient qui réside dans l'ouverture 
interne, puis il doit ressortir et se dissoudre à nouveau dans le triangle (E), 
feu du suprême sujet conscient qui réside dans l'ouverture externe, en sorte 
que l'interne soit absorbé dans ce feu. 

Si ce dernier est décrit comme triangulaire, c'est en raison des trois 
énergies (volonté, connaissance et activité) qui le constituent. L'univers 
s'engloutit dans la libre énergie (sviïtantryafaktz) qui contient en elle-même 
toutes les éncrgi~s harmonieusement fondues. Le yogin découvre un total 
apaisement, plein du ravissement du Soi, dans le germe de la résorption, le 
bindu Af, suprême Sujet conscient qu'exalte une telle prise de conscience, et 
s'identifie à la suprême Réalité. La prise de cc-nscience s'épanouit au point 
que la vibration en est perçue partout, jusque dans un arbre qui croît en 
silence et, cependant, dans une plénitude de vibrations sonores (niida). 

Ce suprême Sujet, identique à la Réalité, entre à nouveau en mouvement, 
c'est la bhairavamudrii que décrivent les stances 79-86: 

BHAIRAVAMUDRA 

79. Dans les deux réalités, interne et externe, réside une vibration de la 
Conscience propre aux trois énergies, embellie par ce qui est générique 
et ce qui est particulier; elle est douée d'expansion et de contraction. 

Abhinavagupta distingue deux sortes de spanda. L'un, intérieur à la 
conscience ou spanda générique, est le Je doué d'épanouissement et qui 
relève de sivatattva, la plus haute des catégories. L'autre, la vibration 
particulière, externe, est le ceci (idam) qui, à partir du niveau de l'illusion 
(mayiitattva) jusqu'à la terre, manifeste le différencié. En outre, ce spanda 
revêt l'aspect de la triple énergie, volonté, connaissance et activité, il est 
toujours doué de contraction et d'expansion en ce sens qu'il tire à soi, puis 
répand à l'extérieur : il devient aham, le 'Je' dans l'univers et reprend 
l'univers en lui-même selon le processus spontané de la kramamudra: 
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80. Bien qu'[en réalité] cette vibration soit exempte de contraction et 
d'expansion, elle se manifeste comme telle. [En effet, le yogin, dont] la 
vision est tournée vers l'extérieur, le visible étant perçu à l'intérieur, 
obtient le suprême royaume 26. 

81. Il s'ensuit que la prise de conscience, sous forme d'intentionnalité 
(arthakriyiikl;ti) dirigée vers des objets variés que suscite sa liberté, est 
la vibration particulière que l'on dit tournée vers [le champ objectif]. 

Si le spanda est pris en son premier ébranlement, c'est la bhairavamudra: 
il y a double mouvement du 'ceci' au 'je' et du 'je' au 'ceci', ce qui signifie que 
le vibrant mouvement du 'je' se dirige vers le particulier; mais ici, grâce à la 
liberté du Soi dans laquelle puise le yogin, les choses deviennent utiles à son 
activité journalière. En effet, dès que l'on réside dans la vibration générique 
ou l.miverselle, on peut jouir d'une efficience (vfrya) spontanée et imprévue, 
propre à la terre des mantras 21 et qui s'étend jusque dans le spanda parti­
culier ; on peut donc jouir de pouvoirs surnaturels relevant du domaine de la 
prise de conscienœ du 'ceci', domaine désormais apaisé. C'est ce que dit le 
sloka suivant : 

82. Dès que cette efficience concernant l'ensemble des mantras Y 
atteint le repos, [on jouit] de pouvoirs surnaturels tels que l'apaise­
ment, etc., en s'identifiant à telle ou telle forme [de prise de cons­
cience]. Mais pour les obtenir il est indispensable de demeurer dans 
l'ultime Conscience: 

« Le chemin tout entier a pour support la pure conscience et elle seule. 
To!1t ce qui n'y prend pas son repos n'est que fleur [poussant] dans le ciel» 
(TA 8, 3). Cette efficience s'étend également au fonctionnement des organes 
sensoriels. 

83. Alors, sans même qu'on ait à fermer les yeux, cette divine confluence 
des organes par laquelle s'exprime la liberté de la conscience éveillée 
(bodha) suffit pour rendre le monde ideutique au Soi. 

84-85. Toutes les agitations sensorielles ayant disparu, dès qu'il s'unit à 
la grande et intense Imprévisible, le yogin s'établit définitivement dans 
une surabondante plénitude, au sein du flot des rayons [la roue des 
organes étant bien unifiée], ne se souciant de rien. Percevant alors 
clairement les choses, il accède à une conscience telle que ses étincelles 
suffi5ent à réduire en cendres la demeure du devenir 28 • 

La bhairavamudriï est précisément le moyen d'identifier l'univers à soi 
tout en gardant ouverts les yeux ainsi que les autres organes. On nomme 

26. Là, plus de contraction ni d'expansion, mais uniquement la bhairavamudrà. 
27. Sur la terre des mantras, voir plus loin, p. 284. 
28. Les sloka 84-85 reproduisent à peu près les s/oka du MVV; aussi vaut-il mieux lire 

san:zsiïrasadmadâhaka plutôt que sa1?1siirabhasma de notre édition. 
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cette attitude de l'étonnement 'grande Imprévisible' (mahiisiihasa), mer­
veille, car on s'attendrait à voir apparaître l'univers en sa différenciation 
puisque les yeux sont ouverts, et non à ce qu'il fonde et se résorbe dans la 
grande conscience de Bhairava, un univers transfiguré, reconnu en tant que 
sara, essence de pure conscience, en tant que sa précieuse vigueur, en tant 
que son noyau. 

Mais pour cela l'agitation des organes doit disparaître. Sitôt la différen­
ciation évanouie, le yogin, même orienté vers les objets externes, ne fait 
qu'un avec la conscience immaculée; intériorisé et sans même recourir à la 
vigilance, il pénètre dans la suprême Réalité. Il perçoit intensément les 
choses, mais à l'intérieur de la prise de conscience de soi. Ses organes n'étant 
plus agités sont divinisés, exprimant le rayonnement de la conscience, car 
tous confluent vers le centre de la roue des énergies conscientes. 

Les stances 75-85 font allusion aux deux attitudes dites kramamudrii et 
bhairavamudrii que nous exposerons plus longuement par la suite. Toutes 
deux ont pour but d'égaliser la conscience introvertie et la conscience 
extravertie. 

Dans les stances 80-81, il s'agit du double mouvement de la kramwnu­
drii: épanouissement et contraction ou rétraction (vikiisa /sa1t1koca) du 'je' 
au 'ceci' et retour du 'ceci' au 'je', de façon répétée quand, en pleine activité, 
le yogin passe du spanda universel au spanda particulier et inversement. Dès 
qu'il les a égalisés par son attitude spontanée, il atteint la véritable blzaira­
vamudra, au-delà de tout exercice, la vibration étant saisie à l'instant précis 
où elle s'ébranle ; le yogin se tient alors à l'origine, dans le seul élan, en pleine 
unité, sans prendre conscience des deux mouvements d'épanouissement et 
de contraction. Mais qu'il ait conscience de son attitude bhairavienne, et il 
verra celle-ci se transformer aussitôt en kramamudrii, et se laissera aller 
spontanément vers l'intérieur, puis vers l'extérieur. Par contre, s'il y 
demeure, sans en être conscient, il restera en bhairavamudra. Telle est la 
différence entre ces deux attitudes. 

MANTRABHÜMJ, TERRE DES MANTRAS 

Sont maintenant exposés les moyens en vue d'atteindre la 'grande Impré­
visible' et d'entrer dans la terre des mantras 29 , la Réalité absolue ou 
Conscience suprême. 

A l'issue de la pratique dite bhairavamudrâ, le yogin fait retour au monde 
en vue d'accéder à l'indicible Réalité par-delà le Quatrième état. 

Mais comment peut-on pénétrer dans cette terre, source des mantras et de 
leur efficience, pure conscience, substrat de l'univers? On y pénètre par 
l'intermédiaire du mantra KHA, germe de résorption, Soi conscient, lieu 
paisible du cœur, au centre de toute efficacité. 

Un passage obscur du Trisirobhairavatantra (ou Trisiromata), ancien 
traité du Kula, que cite approximativement Abhinavagupta, décrit cette 

29. Pour pénétrer dans la terre des mantras, il faut posséder vïrya. 
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pratique associée de façon intime à l'ascension de la ku1Jcfalinï, ainsi qu'à 
l'audition de dix sons spécifiques, ayant dix manières d'être (bhëim), dix 
puissances (dhaman) et dix résidences (kha). Il faudrait les exposer dans cet 
ordre, mais Abhinavagupta se garde de rendre ces pratiques intelligibles car, 
impliquant un exercice sexuel, elles doivent demeurer secrètes afin que l'on 
recoure à un maître initié. 

Mais que ce soit par les unes ou les autres de ces dix étapes, il s'agit d'une 
mêrr:e réalisation. Le yogin se concentre sur l'éveil de l'énergie de la 
kuf]qalinï qui se tient dans le centre inférieur, et énonce le mantra KHA uni 
à cette énergie ; l'énergie du mantra s'élève alors dans le canal médian 
jusqu'au centre supérieur, au sommet du crâne. Par-delà les énergies d'acti­
vité et de connaissance, il surmonte la dualité de sujet et d'objet et atteint 
l'énergie de \i . .)lonté en prenant parfaite conscience de soi ; il s'enracine alors 
dans la Conscience pleinement active (citz) par-delà le Quatrième état, en 
turyatïta, tous ses organes étant bien épanouis et aptes à exercer leurs 
diverses acfr1i tés. . 

86. Le Seigneur déclare dans le Trisirobhairavâgama : «Ecoute, ô 
Déesse, je vais t'exposer maintenant la pénétration dans le royaume 
des mantras : 

87. « La montée à travers le conduit central se caractérise par l'acquisi­
tion des attributs de cette [terre] 30. Elle va au-delà de l'étape finale de 
l'émission 31 nommée 'p0inte extrême'. 

88-89a. « Laissa1?t de côté la force ascendante (ürdhvak~epa) [du s~uffl~] 
et mettant fin a son courant descendant, que le yogm, ayant 1 expe­
rience ~e la grande lumière consciente qui confère la révélatio,n .de la 
Connaissance toujours présente, pénètre dans la citadelle [la plemtu~e 
de la terre des mantras] grâce au fonctionnement [répété] de ce condutt 
médian relatif au domaine suprême. 

Jayaratha cite ici le Vijfi.âna Bhairava: «De centre en centre, de proch~ en 
proche, [l'énergie vitale], tel un éclair, jaillit jusqu'au sommet du tnple 
poing, tant qu'à la fin le grand éveil [se produit]». 

89l;>-90a. « Cette manière d'être, sans remous, unique et identique à 
s,iva, é.tant survenue, resplendit de [ses] quatre, six, huit et vingt-quatre 
[energ1es]. 

!~yaratha cite ici la stance 114 du premier chapitre du TA : selon le 
Tns1romata. le Seigneur règne sur la Roue df-s énergies. 

90b-9 l. «Y résidant, qu'on pense à l'espace, kha, [éther infini], comme 
pénétraut en kha, résidant en kha, grâce à kha et à la manière dont 

30. Ceux de la terre mantrique, caractérisée, selon le commentaire, par l'indifférenci~­
tion exempte d'obstacles, et l'on devient universel comme ce conduit du centre quand il 
s'élargit aux dimensions universelles. 

31. C'est-à-dire du dvadasiînta, point ultime de la montée de la kw1efalinï. 
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kha, abandonnant kha et s'emparant de kha, profère kha, résidant en 
kha. Puis dès qu'on s'empare de kha, les rayons de la conscience 
résident dans le royaume [par-delà le Quatrième état]. 

92. « Se tenant au cœur de l'être (bhii.va), sans aucun désir pour l'être, 
qu'on réalise l'être intérieur [grâce auquel], s'étant élevé par-delà être 
et non-être, on perçoit la disparition de l'être et du non-être. 

93-95. « Soi suprême, individu, racine de kula 32, énergie, gloire, cons­
cience, attachement, les trois énergies en rapport avec sujet percevant 
et objet perçu, puis leur absence, voilà ce que kha exprime de dix 
façons et ce que caractérise une extension progressive de l'uccâra. 
Grâce à la puissance (dhiiman) 33, qu'on éveille la puissance renfermée 
au cœur de la puissance, résidant dans la puissance située au milieu de 
la puissance, qu'on fasse en sorte qu'à la fin la puissance aille à la 
puissance et que cette puissance, différenciée grâce au cheminement de 
la puissance, entre à l'intérieur jusqu'à l'extrême limite de la puis­
sance. » 

Sans le commentaire de Jayaratha, nous serions perdus au cœur de cet 
ésotérisme; il nous donne, en effet, l'ordre réel, celui de l'expérience, tandis 
qu'Abhinavagupta ne livre dans ses stances qu'un ordre théorique, souvent 
arbitraire. Ici, kha est pris dans dix sens différents: le Soi suprême (iitman), 
l'individu (a!JU), le centre inférieur (kulamüla), l'énergie propre au conduit 
médian, la gloire (bhütl) ou libre énergie, la conscience (citl), le plaisir sexuel 
(rati), l'énergie cognitive, l'énergie d'activité et, venant en dixième, l'énergie 
de volonté. Jayaratha explique non sans clarté cette pratique qu'il faut, 
dit-il, garder cachée car elle est mystique. 

Le yogin qui réside en kha (1), le Soi suprême, et en prend conscience, 
ayant accédé à kha (2), la gloire, liberté propre à la souveraineté, tout en 
préservant sa propre essence, se tient en kha (3), pris au sens d'individu 
(al}u), de moi limité; grâce à kha (4), amour sensuel ou attachement et parce 
qu'il y demeure avec un cœur vigilant, il réside en kha (5), en ku/amüla, à la 
racine de l'énergie du souffle, dans la matrice, réceptacle de la naissance 
(janrniidhiira), c'est-à-dire au centre inférieur (müliidhara). Parce qu'il élève 
l'énergie du souffle ou kul'}<falinï 34 en kha (6), l'énergie (fokt[) qui pénètre 
graduellement dans le conduit du milieu jusqu'au dvadafonta et en ce kha (7) 
(kriyiifoktz), énergie d'activité propre au connaissable (prameya), puis en 
kha (8), énergie cognitive (jniinafakti) où il demeure en abandonnant 
connaissance et connu, il accède à kha (9), l'énergie de volonté (icchafakti) 
pure conscience de soi, libre de la contingence de sujet et d'objet; gouver­
nant alors, du séjour de kha (10), la pure conscience en son dynamisme (citi) 

32. A savoir, lieu de la naissance ou mûlâdhiira. 
33. Sur les sens de dhaman, voir note 1, p. 262. 
34. Jayaratha cite ici le VBh, 28 : «Qu'on se concentre sur cette [énergie du souffle] 

resplendissante de rayons de lumière et dont l'essence est subtile entre les choses subtiles 
[quand elle s'élève] de la racine (mû/a) jusqu'à ce qu'elle s'apaise au centre supérieur. Voilà 
l'éveil de Bhairava ». 
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dont il s'empare par la force de sa vigilance à l'égard du Soi, il réside dans le 
Quatrième état, domaine de la prise de conscience omnipénétrante, qu'on 
célèbre comme le suprême éther (iikiifa). Le yogin doit pénétrer alors 
graduellement dans la parfaite bhairavamudra jusqu'en turyiîtïta, Réalité 
suprême, l'essence 'au-delà du Quatrième', cependant que les rayons de la 
Conscience, c'est-à-dire les organes en leurs fonctions spécifiques, reposent 
dans leur propre domaine (en turyiüïta, par-delà le Quatrième état). 

Quant à bhiiva, manière d'être propre au son, Jayaratha précise: repous­
sant l'agitation des souffles inspiré et expiré, le yogin se tenant à l'intérieur, 
la réalité intime, doit s'efforcer de pénétrer dans le domaine du milieu, et là, 
étant plongé dans sa propre essence jusque dans l'agitation du sujet et de 
l'objet, sa conscience immergée uniquement dans le Soi et que ne trouble pas 
l'activité de ses organes internes et externes, il voit de façon immédiate, 

. quand il pénètre dans le domaine du Centre, la cessation de l'inspiration et 
de l'expiration ou leur égalité sans remous. 

En ce qui concerne la puissance (dhâman), Jayaratha donne une explica­
tion analogue à celle de kha et dans les mêmes termes. 

96-97a. Les autres distinctions et leurs subdivisions, [qui pourraient 
mener à la suprême Réalité], sont affaires d'ordre moyen [et non 
d'ordre supérieur]. 

Ainsi est exposée cette voie de pénétration dite individuelle qui m'a 
été révélée par le glorieux et suprême Seigneur qui demeure en mon cœur. 

97b-98. Le Brahmayamalatantra déclare : « Le son vénérable est de dix 
espèces ; grossier, subtil et suprême, il vient du cœur, de la gorge et du 
palais. Quant à celui qui pénètre partout, il confère le royaume de 
l'omniprésence ( vibhutva). 

99-1 OOa. Que le grand yogin qui a conquis le son [vénérable] s'él~ve 
jusqu'au corps suprême et il y découvrira la suprême omnipénétrat1on 
( vyiipti). Que chaque jour il s'exerce [sur le son] jusqu'à ce que cette 
énergie sonore (râvi~1Ï), grâce au Son, se dissolve dans le Son libre de 
tout son. » 

Prise de conscience du 'Je' absolu le son vénérable (.frïmiin râva~) est 
paraviik, la Parole suprême, le Verbe. Comme on l'a vu au chapitre trois 35

, à 
partir de ce plan et participant de sa nature, apparaissent trois nivea~x ~itués 
plu.s bas : pasyant~ madhyamii, vaikharf, en chacun desquels on d1stmgue 
trois aspects : grossier, subtil et suprême, ce qui donne un nonuple son. 
P_araviik en est le dixième aspect qui, apparaissant par le seul effet de sa 
hbcrté, constitue le fond lumineux sur lequel les neuf autres se détachent. 
Etant omniprésente, la parole suprême est le niveau où reposent les autr~s 
formes du son, et elle leur confère par là l'omniprésence. Jayaratha renv01e 
ici aux sloka 235, 236 et 248 du troisième chapitre décrivant les trois plans de 
la parole et leur triple subdivision, tous ces aspects étant issus du 'Je' absolu. 

35. Cf. ici pp. 196 sq. 
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Dominant ces sons, le grand yogin parvient au plan suprême. Immergé en sa 
propre essence, il découvrira l'omnipénétration universelle. A cette fin, il 
doit s'exercer chaque jour à percevoir les dix formes du son jusqu'à ce que 
l'énergie sonore, celle de paraviik, énergie de prise de cons~ience ( vimarfa) -
ces distinctions étant évanouies grâce aux sons - se dissolve dans le Soi, 
c'est-à-dire dans la prise de conscience globale et dynamique (paramar.fo) du 
'Je', libre de tout son (ariiva). 

D'après quelques versets cités par Jayaratha (p. 410), dix sons, d'ailleurs 
bien connus car on les retrouve dans d'autres textes 36 , correspondent aux 
dix résidences kha. Ce sont les onomatopées cini, ciiicinï, le chant du grillon, 
le son de la conque, celui d'un instrument à cordes, 1. ·sifflement du vent dans 
les bambous, la cymbale, le grondement <lu tonner!·e, le grésillement d'un 
incendie de forêt, le battement d'un gros t~mbour Il faut, ajoutent ces 
versets, délaisser les neuf sons qui ne donnent qu'une félicité céleste et l'on 
atteindra alors le dixième qui confère la libération. 

LES SIGNES DU CHEMIN 
OU CINQ MANIFESTATIONS DE LA VIBRATION 

100b-105a. Celui qui, par cette pratique mystique ici [décrite], cherche à 
pénétrer dans ce chemin suprême à l'aide de moyens corporels, 
éprouve au commencement une félicité (iinanda) due ù un contact 
[fugiti~ avec la plénitude 37. Puis vient le saut (udbhava), sursaut 
manifeste quand, l'espace d'un instant, il pénètre dans le domaine où 
il perd conscience de son corps et qui brille d'un éclat imprévisible. 
[Ensuite] il éprouve un tremblement (karnpa) lorsque, abandonnant la 
croyance à l'identité du corps et de la conscience [croyance qu'engen­
dre une habitude immémoriale], il s'empare de sa propre puissance; 
[ks liens qui le rattachent] au corps se relâchent et il se met alors à 
trembler comme de la poussière [tremble] sur l'eau [avec laquelle elle ne 
se mélange pas]. Dès que la certitude de son identité au corps s'est 
évanouie ('t parce qu'il s'intériorise, il tombe dans un sommeil spirituel 
(nidra) quj dure tant qu'il n'a pas accédé définitivement ft l'essence 
con~ciente. Enfin, [c'est l'oscillation d'ivresse (ghûr1Ji) 38] quand [le 
yogm], prenant ses assises dans le véritable royaume de la Réalité, très 
conscient de son identité à l'univers, titube d'ivresse. Ce tom noiement 
n'est autre que la grande omnipénétration (maluïvyâpti). 

105b-107a. La libération est la disparition du lien fait de la double 
croyance erronée qui prend ce qui n'est pas le Soi [à savoir k corps, la 

36. Dans la Harpsa-Upani~ad, 16, par exemple. 
3 7. Cf. La Kw14alinï p. 91. 
38. Cf. La Kw14alinï, p. 94. 
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pensée, etc.] pour le Soi et, inversement, prend le Soi pour ce qu'il n'est 
pas. Pour qu'ait lieu la grande omnipénétration, il faut que disparaisse 
d'abord la croyance que le non-Soi est le Soi, puis celle que le Soi est le 
non-Soi. 

107b-108a. Félicité, saut, tremblement, sommeil spirituel, ivresse, telles 
sont les cinq [manifestations] mentionnées par le vénérable Mâlinïvi­
jayottara (11. 35). 

108b-l 10. Quand un yogin,jouissant de ces cinq [expériences] qui com­
mencent par la félicité, pénètre successivement en chacun des centres 
leur correspondant, il en devient nécessairement le souverain. 
[Comme on le constate], le corps, bien qu'il soit sous l'emprise de la 
Conscience universelle, ne peut accomplir qu'une chose déterminée en 
un lieu précis: la vision, [par exemple], ne donne que la conscience des 
formes. De même, le yogin n'éprouve-t-il ici que la conscience corres­
pondant à la pénétration dans tel ou tel centre. 

111. La félicité a pour centre le triangle 39 ; le saut a pour cakra le bulbe; 
le tremblement, le cœur; le sommeil spirituel, le sommet du palais 
(tiilu) et l'ivresse (ghür1Ji), la kw1c!alinï dressée à la cime de son épa­
nouissement (ilrdhvaku1Jcf.alinî). 

112a. C'est ce qui est exposé clairement dans le Trisirobhairavatantra. 

Chez un yogin qui aspire à pénétrer dans la Réalité, ces expériences 
fulgurent en une rapide succession à l'intérieur même de la vibration, dans le 
Quatrième état. Au début, par la faute de quelque obstacle, le yogin a une 
impression fugitive de félicité dans le centre inférieur; puis il sursaute dès 
que le bulbe (kanda), situé un peu plus haut, est à son tour touché. Que la 
Réalité effleure le cœur et le yogin tremble de tout son être à mesure que 
l'impression objective diminue et que le sentiment de Soi se renforce. Il 
réalise alors sa puissance innée. Intensifiant son intériorisation, il ne se 
reconnaît plus comme identique au corps, à la pensée, etc. 

Quand la Réalité entre en contact avec le centre ta/u dans la voûte du 
palais, le yogin dort d'un sommeil spécifique: il perd conscience du moi et du 
monde, mais reste néanmoins conscient car ce sommeil mystique se situe au 
niveau de la pure Science. Dû à ce qu'il ne s'absorbe pas constamment dans 
la Réalité, ce sommeil durera tant qu'il n'a pas définitivement accédé à 
l'essence consciente. 

Ce qui n'était qu'une touche de la plénitude va devenir avec ghür1Ji fusion 
définitive dans l'ultime Réalité lorsque le yogin accède au véritable royaume 
de la Conscience en s'identifiant pour toujours au Soi universel; se produit 
alors le jeu de l'énergie divine sous son aspect de vibration générique 
perpétuellement en acte. 

39. vahnyaùi: 'aux côtés de feu', vahni, feu, est un nom du nombre trois, à cause des trois 
feux sacrificiels védiques. 'Triangle', explique ici Jayaratha, désigne 'yoginïvaktra', il est 
donc situé au niveau des organes sexuels dont il est le centre. 
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Cette dernière étape peut prêter à confusion. Il nous faut distinguer ici les 
deux sens de ghürl}i car le terme désigne un état d'une part et, d'autre part, 
la spontanéité au-delà de tout état, équivalant à la grande omnipénétration 
caractéristique de la Réalité même. 

En tant qu'état, ghürrJi, glosé par calii, se mouvoir et bhramii, tournoyer, 
est donc une oscillation rapide dont le centre se situe au sommet du crâne en 
brahmarandhra. Cet état se traduit par un vertige, une ivresse, chez un yogin 
qui, jouissant déjà de la conscience de Soi, aborde soudain la Conscience du 
Soi universel. 

ghünJi se présente ici comme une simple étape correspondant à la 
connaissance illuminatrice. Mais son fruit, le véritable ghürf}i, permet 
d'atteindre la plénitude quand le Soi se répand dans la Conscience univer­
selle. Cette très haute vibration ou suprême spanda, connaissance indiffé­
renciée, omnisciente et toute-puissante, ne peut être située par rapport au 
corps, on la dit placée à douze travers de doigt au-dessus du crâne, dans le 
suprême dviidasiinta. 

C'est l'énergie omnipénétrante, l'énergie à l'apogée de sa montée 
(ürdhvakulJcfalinï), le Cœur suprême, le linga intérieur, non manifesté, conte­
nant, indistincts, Siva, l'univers et l'individu. Ainsi, à l'intégration partielle 
propre à l'état de vertige, succède la grande omnipénétration (ou diffusion 
omnipénétrante), essence même de la vibration qu'est ghür!Ji, correspon­
dant à l'entrée dans la kramamudrâ, lorsque, toute méprise disparue, le 
yogin accède à l'omniprésence qui constitue sa nature même. Reposant à 
jamais dans le pur spanda, il émet et résorbe l'univers dont il est le souverain. 
En guise de transition entre les phénomènes propres à la ku!Jcfalinï et à la 
pratique qui unifie l'intériorité et l'extériorité (caryiikrama), Abhinavagupta 
traite des trois linga, 'signes' permettant de déceler l'universelle Conscience 
et qui sont des aspects de cette Conscience en tant qu'elle est vécue ou 
éprouvée par le yogin : 

l 12b-l 13. Le cœur suprême ou quiétude (visriinti) dans l'ascension 
[ucc~ra de la kufJ4alif}ij que l'on vient d'exposer ,,est le lifiga non 
mamfesté [où demeurent], en leur indistinction, Siva, l'énergie et 
l'individu. Là, tout est dissous, et là même, résidant à l'intérieur [de ce 
linga], tout est perçu. 

Le linga non manifesté (avyaktalùiga) échappe à la vision et à toute 
impression. Jayaratha précise que le cœur universel est identique à la Réalité 
ultime, à la vibration de la Conscience et à la prise de conscience globale du 
'Je', ce qu'on nomme notamment 'cœur des yoginî. 

l l 4a. Telle est la caractéristique de la Conscience bhairavienne en la 
plénitude de l'énergie. 

Si le linga non manifesté est la Conscience suprême, le lùiga intermédiaire 
(vyaktiivyaktaliizga), propre à l'énergie, consiste en l'union de l'intériorité et 
de l'extériorité jusque dans l'activité corporelle ; il demeure invisible bien 
qu'on puisse l'éprouver. 
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114b-116a. L'absorption [dans la suprême Réalité a lieu] quand se 
révèle le cheminement relatif au corps, en son union avec la moda­
lité objective - les choses en voie de se révéler -, mais encore 
recouverte par le 'Je' suprême. C'est là le linga à la fois manifesté et non 
manifesté, suprême et non suprême, efficience des formules (mantra­
vïrya), distinct de l'essence de Siva lorsque se révèlent individu et 
énergie. 

Un verset que cite la glose précise : «Qu'on établisse le mantra dans 
l'énergie, non point dans l'individu ni dans la suprême Réalité où il est 
infructueux [à l'égard de la jouissance et de la libération]; seul le mantra 
établi dans l'énergie confère les fruits de toutes les actions. » 

116b-ll 7a. Différencié est le linga manifesté [qui, bien que] fait de 
conscience, a pour nature une vibration spécifique. Il consiste en une 
absorption où le 'Je' relatif à Siva est supplanté par [l'objectivité]. 

1l7b. Du [linga] manifesté découlent les pouvoirs surnaturels; du 
manifesté-non manifesté, les deux[: pouvoir et libération], et du [linga] 
non manifesté, la [seule] libération. Ce dernier constitue la puissance 
propre au second [linga et celui-ci, la puissance] du premier. Mais pour 
le Sans-Égal, point de discrimination de cette sorte. 

118. C'est au linga manifesté, celui de l'individu, dit [linga] du Soi, q~e 
tout l'univers est versé en offrande. De là [apparaît le linga] à la fois 
manifesté et non manifesté; et, dès que tout cet [univers] s'est dissous, 
[demeure seul le linga] non manifesté. 

119. En conséquence, ce linga du Soi repose dans le suprême non 
manifesté, consistant en la nature propre de Siva, de l'énergie et de 
l'individu. Mais, [au-delà], cette discrimination ne [joue pas quand] on 
accède au domaine sans égal. 

En vue de résider dans la Conscience absolue, explique Jayaratha, le linga 
de l'individu doit pénétrer dans celui de l'énergie et s'identifier à.lui à 1'.aide 
d'une prise de conscience qui unifie le 'je' et le 'ceci': l'univers. Pms, l'umvers 
s'étant dissous, le lbiga de l'énergie pénètre à son tour dans le linga suprême 
en lequel fusionnent individu, énergie et Siva. Mais par-delà, dans le 
domaine universel et indifférencié (anuttara), paroi lumineuse sur laquelle se 
détachent les trois linga, il n'est plus besoin de 'signes' pour discerner la 
conscience : elle est là, évidente, pleinement épanouie. 

Au linga externe s'oppose donc le linga interne, cœur des yoginï, nommé 
aussi bouche des yoginï (yoginïvaktra) qui relève d'une pratique sexuelle 
intériorisée (caryiikrama). 

120. Cette triple distinction est fondée sur une unique vibration (span­
dana). C'est en ce linga-là qu'il faut toujours demeurer, entièrement 
absorbé dans la quiétude de son adoration. 
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121. Ce linga, cœur des yoginï, embelli par la félicité grâce à la parfaite 
mise à l'unisson (samiipattz) du germe et de la matrice, engendre une 
indicible Conscience. 

Répétant que cette pénétration dans la Conscience indicible est produite 
par l'union de Siva et de Sakti, c'est-à-dire du germe et de la matrice 
(bïjayonyiitmakasivafaktz) - allusion à la pratique sexuelle -, Jayaratha 
cite les stances suivantes : 

« La figure (ma!Jtfala) du triangle, pourvue de la triple énergie, doit être 
adorée. Qu'on imagine le linga comme la conscience (cetana) en son 
milieu. » (p. 430) 

Et aussi:« Ce que l'on célèbre en tant que source du flot universel faisant 
couler la félicité est appelé organe génital (upasthii), mais c'est en essence le 
conduit médian (su~umnii). » 

122. C'est là, en ce domaine plein de félicité, celui d'une conscience 
perpétuellement surgissante, que l'ensemble des divinités réside sans 
effort. 

En ce cœur des yoginï, ou suprême linga, on découvre non seulement les 
organes, mais encore toutes les divinités. Jayaratha commente cette stance 
en citant le vers suivant : «Dans le triangle se trouvent tous les dieux, 
Mahesvara, Brahma, Vi~I)u. » 

123. Et, là encore, celle qui accomplit l'impossible, l'énergie du Seigneur 
Bhairava, se manifeste en se contractant et en s'épanouissant, [bien 
que le Seigneur lui-même] ne se contracte ni ne s'épanouisse. 

La divinité suprême, Bhairava, débordant de félicité, parfaite lumière 
consciente, est semblable à une eau sans remous. En elle, pourtant, la libre 
énergie accomplit l'exploit paradoxal de se manifester comme l'expansion 
universelle en de perpétuelles émanations et résorptions. L'univers, en 
vérité, doit être connu comme le réceptacle de ces émanations et résorptions. 

124. Quand s'écoule la félicité de l'émission coïncidant parfaitement 
avec le linga, le véritable univers lui-même, aspergé de ce flux, se 
régénère perpétuellement. 

L'émission, explique Jayaratha (p. 432-433), la libre énergie nommée 
kauliklfokti, coïncide ici parfaitement avec le linga qui est le domaine sans 
égal (anuttaradhâman). C'est de ce flot de félicité de l'émission qu' Abhina­
vagupta avait dit plus haut (chapitre 3, s/.144, ci-dessus, p. 172) : 

«La condition émettrice (visargatâ) de cette [énergie kaulikf] n'est autre 
que celle où elle jaillit en parcourant Oes étapes allant] de la félicité jusqu'à 
l'énergie d'activité sous sa forme la plus manifeste. » 

C'est de cette félicité que l'univers est 'aspergé' (siktam). C'est elle qui fait 
que le cosmos éclôt en de perpétuelles émanations et résorptions. De façon 
analogue, dans l'union sexuelle (cmyiikrama), ajoute Jayaratha, quand 
s'unissent parfaitement le linga et le yoni (ou, comme on dit aussi, le foudre 
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vajra et le lotus padma), un flot de félicité, celui de l'émission, apparaît du 
fait de la jouissance alors éprouvée, flot dont on peut dire qu'il 'asperge', lui 
aussi, le monde, puisqu'il contribue à créer des êtres vivants, hommes et 
femmes, qui peuplent la terre 40• 

Mais, pourrait-on objecter, si le recueillement, la purification des pensées 
dualisantes et des souffles, ainsi que les autres moyens différenciés, relèvent 
en toute évidence de la voie de l'individu, c'est, d'une autre voie, celle de la 
pénétration dans la suprême Réalité, voie essentiellement indifférenciée 
(nirvikalpa), que devrait relever ce que l'on vient de voir. D'où la réponse que 
fournit le sloka suivant: 

125. Si l'on décrit [ce moyen, la méthode de l'uccara], pour atteindre 
l'Incomparable, c'est parce qu'il lui est essentiellement conforme. 
Pourquoi le soleil ne brillerait-il pas même là où des lampes sont 
allumées? 

Il n'y a pas d'inconvénient, en effet, à ce que la grande lumière de la 
Conscience resplendisse au milieu des lumières limitées et artificielles de la 
pensée conceptuelle. 

126. Ceux dont la conscience est immergée dans les objets et dans leur 
expérience, comme dans le plaisir et la douleur qui en procèdent, et qui 
pourtant ne s'y attachent pas, ceux-là, leurs doutes évanouis, l~ur 
pensée stabilisée, connaissent l'intime béatitude née de la disparition 
des fluctuations mentales. 

Ces ~tres éprouvent un extrême ravissement jusque dans leurs ~<;t~vit_és 
mondames, mais, n'étant plus tendus vers les choses, sans amuete, Ils 
reposent uniquement dans le Soi. 

Vivre dans la non-dualité au moment même où la dualité se déploie, c'est 
ce qu'on nomme le rugisse~ent (visphürjita), l'éclatante rupture du y~gin 
avec le monde qu'Abhinavagupta décrit dans ces deux stances d'un metre 
différent, plus ample. 

127. Le Soi, cette splendeur de la nature réelle de la Conscience, ainsi 
que l'organe interne de connaissance qui lui prête aide, l'ense~ble des 
organes sensoriels qui dépend de son fonctionnement, les objets des 
sen~, les [impressions comme] le plaisir, la douleur, tout ~ela, ayant 
attem t son sens véritable de manière évidente, le yogin nche de, ses 
ra?'ons, [ses organes] pleinement épanouis, s'adonne fermement a le 
faire surgir sans dualité : combien digne d'être recherchée est cette 
Réalité en laquelle il est immergé. 

Au moment où le yogin a l'expérience immédiate du Soi en tant q~'indi~­
férencié et que son organe interne, aux activités et connaissances determi­
nées, repose en sa propre essence avec les organes qui en dépendent et qu~ 
tous lui prêtent leur concours pour pénétrer dans le s~i ultime, cet état lm 

40. Cf. La Ku~1qalinf, p. 201. 
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apparaît avec intensité mais sans la moindre dualité, que ce soit dans les 
choses elles-mêmes ou dans les diverses impressions qu'elles engendrent. Le 
yogin qui demeure ainsi constamment immergé dans le Soi atteint la gloire 
de ses organes entièrement épanouis dès que toutes ses fluctuations mentales 
ont disparu. Cette Réalité ultime qu'il s'agit de reconnaître est précisément 
la pénétration dans 1' attitude de Bhairava. 

Jayaratha cite à cette occasion la Bhagavad Gîta 5, 21 : « Le Soi étant 
détaché des contacts extérieurs, il découvre son bonheur dans le Soi. Le Soi 
étant uni au brahman par le yoga, il savoure un impérissable bonheur. » 

128a. On vient d'exposer la méthode de l'uccara . On explique mainte­
nant celle des organes. 

LA PRATIQUE DES ORGANES 
POUR PURIFIER LE CORPS SUBTIL 

Comme la précédente, cette pratique éminente est à l'intention d'un yogin 
gui vit dans l'existence morcelée d'ordre sensible mais, toujours absorbé en 
Siva et libre de désirs, il ne s'attache pas à elle et jouit d'une félicité 
ininterrompue. Si cette démarche est nommée kara!Ja, c'est que le yogin part 
à la conquête d'une expérience complète de la vie mystique à laquelle il 
participera de tout son être et avec tous ses organes. 

Etant donné le souci constant des maîtres sivaïtes de rester en contact avec 
la vie journalière, on comprend l'importance qu'ils accordent à cette prati­
que originale à laquelle aucun autre système ne fait allusion. 

Mais alors pourquoi relève-t-elle de la voie individuelle? C'est en raison 
~u rôle qu'y jouent les organes. Si l'individu (a!Ju) est défini comme celui que 
hent les organes, il appartiendra à ces mêmes organes de participer à sa 
délivrance. Quoique liée aux organes, cette pratique est d'un ordre très élevé. 
Nous la voyons ici dans la voie individuelle, mais on la retrouve, d'une 
certaine manière, dans la voie de l'énergie et elle atteint son point le plus 
élevé dans la voie de Siva 41 ; couvrant les trois voies, elle est donc complète. 
Malheureusement, Abhinavagupta l'examine de façon succincte et seule­
ment pour mémoire, en vue de la conserver ici-bas au cas où la lignée des 
maîtres viendrait à s'éteindre, ce qui fut effectivement le cas. Il nous faut 
donc l'expliciter en commentant les quatre stances suivantes. 

128b-129a. Le Seigneur a dit dans le Trisirobhairavatantra : « Septuple 
est la pratique des organes selon qu'elle concerne la chose appréhen­
dée (griihya), le sujet appréhendant (grahaka), la Conscience (cit), 

41. Le troisième chapitre, à propos des spirantes (ü~man), mentionne des pratiques 
sexuelles, donc corporelles. Le quatrième chapitre tout en précisant que rites et pratiques 
corporelles sont inutiles, ne les exclut pas. Voir ch. 3, SI. 169-171 et ch. 4, si . 256 sq., 
ci-dessus pp. 178-180 et 25 5 sq. 



AlfAVOPAYA 295 

1' omnipénétration (vyiipti), l'abandon (tyiiga), le fait de tirer à soi 
(ak~epa) et la pénétration (nivefana). 

129b. Cet exercice qui met en œuvre les organes exige une conscience 
bien éveillée. 

130-131 a. La pratique que précède une intégration (vyapt1) [de l'univers] 
est un repos en soi-même quand on tire à soi (aksepa) [toute chose]. 
Bien que l'on ne puisse connaître cette pratique qu~ de la bouche d'un 
maître, nous la décrirons par la suite 42 afin d'en conserver la tradition. 

Elle doit donc être poursuivie en toute vigilance afin que le courant 
s'établisse fermement à travers une escalade ininterrompue jusqu'à ce que 
subsiste seule la vive conscience de son propre Soi dans laquelle on repose à 
jamais. Cette pratique est d'ordre universel, un verset cité par Jayaratha Y 
fait allusion (p. 440) : 

« Qui a reconnu pleinement son identité à l'univers et se dit 'tout ce~i est 
ma gloire' est le Seigneur, même si des vikalpa continuent à déferler.» (IPK. 
4. 12.) 

Au cours de ce processus qui mène à la Conscience universelle, l'ensemble 
des objets appréhendés est subordonné à la connaissance, rempli par elle ~t, 
après avoir été purifié, il devient connaissance, puis, à son tour, la connais­
sance devient pure conscience. 

Abhinavagupta, selon son habitude, ne donne pas ici l'ordre réel du 
septuple processus afin qu'on ait recours à un maître. On doit donc le 
cherc?er dans le Trisirobhairavatantra dont Jayaratha cite un très_ long 
extrait. A l'aide de cet extrait ainsi qu'à celle des· passages du Tantraloka 
auxquels il renvoie, nous essaierons de découvrir le sens profond de ces 
quelques versets : 

« La connaissance de l'essence du perceptible (grâhya) repose dans s.a 
nature d'objet (dravyatva) et doit être conçue comme concernant le mam­
festé. Le sujet qui perçoit (( griihayet), lui, appréhende l'objet.. , n 

« La nature de la conscience (cit) est de discriminer mamfeste. et no 
manifesté à l'aide de la sensation immédiate ou des moyens de connaissanix; 
la situation du sujet percevant (grahïtr) étant celle d'ouverture (golaka), qm 
est une porte (dviira), car [là] l'extériorité [est saisie] par la pensée (manas) 

43
• 

«_Le s':1jet percevant qui ne s'empare ni ne repousse est le grah~tr. Pa~ la 
conJonct1on entre désigné et désignation, l'objet est reconnu, la sepa:at~on 
entre eux deux n'existe plus : on le constate dans l:expérience ordmaue . 

. 42. Elle se ~rouve, mais éparpillée, dans le Tantraloka afin qu'un maître seul capable d'en 
fatre la synthese puisse la comprendre et l'expliquer. 

43. Nullement au niveau du perceptible (le champ objectif), ni à celui du percevant 
(champ subjectif-objectif), ni à celui de la conscience (purement subjective). ~vec_l~ mm!as: 
la pensée, on réside donc au seuil de l'organe là où il faut situer le sujet QUI saisit : amsi 
quant au son, qu'on le prenne, non à la source, à l'extérieur, ni à l'intérieur(b~urdonn~m~nt 
d'oreille), mais au niveau de l'oreille. Quant à la vision, le regard atteint d abord 1 objet, 
mais qu'on mette fin à cette faculté de percevoir propre au sujet percevant (griîhak~~ au 
sortir même de l'organe visuel, et l'on aura l'impression que la chose réside à l'extrénute de 
l'organe, à savoir dans l'œil. 
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Qu'on approfondisse cela et toute chose nous apparaîtra comme [la gloire] 
de notre propre essence (svarüpavibhaviitmakam). Voilà ce qu'il faut conce­
voir comme la pénétration (san;znivefa) [dans l'existence réelle]. 

«Nous décrivons maintenant l'omnipénétration (vyâptz). L'expansion de 
la chose (bhiiva) résidant en sa propre essence, à sa propre place (ekadefogâ), 
[ressemble à] l'expansion de la 'flamme nasale' (glz01;arcis) 44 au cours d'une 
progression de degré en degré selon un triple [aspect allant] de la chose 
objective (vastu) à la connaissance (bodha) et au sujet connaissant (jiia). 

« L'omnipénétration (vyiiptz) dont on parle ici est suprême, omnisciente, 
omniprésente. Ayant expérimenté [comme telle] sa propre essence (svarüpa), 
qu'on ne s'en tienne pas là [car], après l'état distinctif de la connaissance, il 
y a un extrême iik~epa. 

« Qui se centre sur sa propre essence doit abandonner les conceptions 
(dhï) des attributs (dharma) propres à l'objectivité, précédemment saisis. 
C'est là l'abandon (tyiiga) 4s. 

«Celui qui jouit d'un [tel] abandon demeure sur ce plan (padasthii) ; il lui 
faut alors connaître (vijaniyiit) le fait de tirer à soi (iik~epa), où l'autre et le 
soi s'enveloppent mutuellement, lequel, ô très chère, est l'état universel 
(sarvatriivasthitam). » 46 

Afin d'éclairer ces stances obscures, nous devons nous tourner vers la 
glose de Jayaratha. Ce qui est appréhendé (griihya), c'est l'objet même; le 
sujet qui appréhende (griihaka) connaît le sens (artha), et la conscience ou le 
sujet qui a la compréhension a la connaissance de l'objet, unit objet et 
connaissance et voit l'objet sur un fond de conscience ; il perçoit ainsi la 
conscience même. Notons la nuance entre grahaka, celui qui s'empare de la 
chose, et, au niveau de la conscience (cit), grahît1;, le sujet qui ne prend ni ne 
laisse en dépit de la racine grah. 

Au cours de ces deux premières étapes où 1' on passe du griihya au griilzaka, 
on intériorise les organes sensoriels en les dotant de l'énergie du mantra. A 
ce propos, Jayaratha cite une stance du Tantraloka (16. 253) pour montrer 
comment cette énergie sert à pénétrer dans le Soi : 

« La préperception du sens qui revêt la forme de perceptible et de perce­
vant, [encore indistincts au premier instant de la vision], c'est là l'énergie du 
mantra qui se répand dans la série continue des formules. » 

Cette énergie fait entrer le perceptible dans le percevant, puis le percevant 
dans le perceptible, d'où l'état de perceptible à l'intérieur aussi bien qu'à 
l'extérieur; l'énergie mantrique du percevant est obtenue dès que la sphère 
objective rep~se dans la sphère subjective. En d'autres termes, toutes les 
choses doivent d'abord résider en état de pure énergie, à l'état nu, puis le 
sujet ou univers subjectif y résidera à son tour. 

44. Cette expansion à l'intérieur du nez, dite 'flamme nasale', ainsi que l'impression, 
vibrante qui l'accompagne, peut être suggérée par l'éternuement : on aspire l'air et il se 
produit une ascension par saccades en trois stades juste avant d'éternuer. Si on mentionne 
gh011arcis , c'est qu'elle est un aspect de l'omnipénétration (vyiïptz) car le souffle remplit 
alors tous les conduits du corps en pénétrant dans la voie du milieu; là, après être parvenu 
à l'état distinctif de la connaissance, il s'arrête et la pensée aussi cesse de fonctionner. On 
perd conscience du corps et de l'environnement tout en conservant la conscience intérieure. 

45. tyiiga et âk~epa forment les sixième et septième étapes. 
46. Fin de la citation du Trisirobhairavatantra. 
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En tant que sujet (grahït1:), la conscience est au-delà du champ objectif, 
par-delà connaissance et connu, là où l'on atteint le pur sujet dont la 
conscience uniforme, existant en soi, est sous-jacente à perceptible et perce­
vant. Si le percevant peut être lui aussi perçu et devenir alors un objet, le 
véritable Sujet n'apparaît jamais comme un objet qu'un autre appréhende­
rait. D'où la référence à des versets d'Abhinavagupta: 

« Cette [Conscience] est le soi indivis de toute chose, le trente-septième 
niveau de réalité (tattva), nommé suprême Siva, pure conscience auto­
nome. » (11, 21) 

Tandis que l'univers est l'objet appréhendé, constitué par trente-six 
niveaux de la réalité soumis à l'objectivité, le trente-septième est celui qui le 
perçoit. Mais si celui-ci doit être perçu, il faut un trente-huitième p~ur le 
percevoir, et c'est la Conscience. Qu'à nouveau Je trente-huitième devienne 
objet de perception, le trente-septième sera alors celui qui perçoit. . 

saf?mive~a et vyiipti : ces deux pénétrations se succèdent ; la première .est 
l'entrée dans la Conscience, tandis que la seconde est cette pénétration 
même parvenue à sa plénitude quand les sphères objectives et subjectives 
fusionnent parfaitement. Déjà, dans la perception ordinaire, on ne peut 
connaître un objet, un arbre par exemple, sans que cet objet s'unisse à la 
co~naissance; de même, on ne peut pénétrer dans la Conscience sans 
fus10nner parfaitement avec elle. 

C'est par l'attitude dite bhairavamudrii que l'on pénètre dans la Ré~l~té, 
l'essence consciente, au cours de toutes les activités journalières, à condit10n 
d'y mettre une réelle intensité. 

vyiipti est une diffusion progressive qui aboutit à une pénétration total~, 
cell~-ci n'étant acquise qu'une fois réalisée la pure Conscience qui rempht 
l'umvers, c'est-à-dire une fois atteinte l'unité du sujet et de l'objet. . . 

D'après une stance d'J\bhinavagupta (15, 338), vyiipti consiste a 
« contempler les énergies de Siva, volonté, connaissance et activité, comme 
remplissant l'univers [infiniment] morcelé (k!zalJ<falaka) ». 

A mesure que le monde perceptible se révèle subtil, puis, de plus en pl~s 
pur, en son intégralité, et enfin indifférencié, les divers sujets qui .le perçoi­
vent s'élèvent parallèlement à travers les niveaux de la réalité, toujours plus 
purs, pour aboutir à celui de Siva l'indifférencié, à savoir Bhairava. Qua~d 
l~ dualité a disparu à l'issue de cette totale pénétration, on acquiert l'oll?ms­
cicnce et l'omniprésence, échappant ainsi aux limites temporelles et spatiales 
p~r ,tyâga, l'abandon que décrit le Tantrâloka (29, 146-47) lorsque, pour 
pene~rer au centre de la conscience, on se détourne de ce qui n'est pas l~ pure 
et umverselle Conscience,« qu'en s'exerce à la conscience qui s'étend a t~ut, 
en s~ retirant de toute chose». Autrement dit, qu'on abandonne le .tnple 
flot, mférieur, moyen et supérieur 47, en ne gardant de lui que la Conscten~e, 
alors : « La résonance suprême (dhvani) faite de conscience et de parf~ite 
réalisation de soi chez celui qui s'absorbe en toute vigilance dans le domame 

4 7 · Les difficultés concernant cette pratique viennent de ses degrés qui sont propres au 
triple flot (visarga]. L'abandon peut être inférieur s'il est d'ordre sexuel et qu'on Y efface 1~ 
distinction homme-femme. Il correspond à l'ascension de la ku~14alinï durant laquel!e Il 
faut délaisser la distinction entre force vitale spirituelle et son possesseur ; avec le supreme 
abandon, le flot n'est plus que félicité cosmique (iagadiinanda). 
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où coïncident spontanément les trois flots, telle est uniquement l'efficience 
du mantra». Avec tyiiga, s'il y a lâcher prise, et bien qu'on ait réalisé sa 
propre essence, la satisfaction n'est pas totale car des obstacles demeurent, à 
savoir la dualité des connaissances successives ; quand on quitte l'une, en 
effet, et que l'on va vers la suivante, il faut s'emparer de l'essence qui les 
remplit toutes deux et l'on abandonne alors ces deux connaissances. 

Notons que c'est en toute conscience qu'on doit s'adonner à cette prati­
que qui, à la sixième et septième étape, relève de la voie de Siva et s'effectue 
au cours des activités les plus diverses. 

tyiiga et iik~epa sont corrélatifs : l'un n'existe pas sans l'autre, car, nous 
l'avons vu, rejeter deux objets ou deux pensées, c'est toujours et partout tirer 
à soi l'essence, ce que l'on ne peut faire tant que l'on n'a pas tout abandonné. 
Ainsi passe-t-on avec iik~epa de l'existence (sattii) à l'absolu Paramasiva. 

Comme le dit Abhinavagupta : «Là où l'ensemble des niveaux se 
consume et demeure quiescent, que l'on contemple cette conscience sise 
dans le corps, resplendissante à l'instar du feu de la destruction finale». Et 
ce, non seulement dans le corps, mais dans toutes les activités de ce monde. 

Le padastha, 'celui qui se tient ferme sur ses pieds' et se livre à l'abandon, 
sait comment 'tirer à lui, et, en même temps, l'autre et soi-même, tout 
enroulés l'un dans l'autre', selon l'expression d'Abhinavagupta. Il a rassem­
blé toutes ses activités dans son propre corps comme la tortue ramène ses 
membres sous sa carapace. Pourtant, selon le double sens de iik~ip, 'tirer à 
soi' et 'lancer au loin', les choses ne sont pas saisies et accaparées, mais 
simultanément intériorisées et universalisées grâce aux attitudes spécifiques 
(mudra) qui font de l'intérieur l'extérieur, et de l'extérieur, l'intérieur 48 • 

Il suffit d'ouvrir grand la main, de lâcher prise et de tout abandonner pour 
jouir de tout. 

Dès que l'on a pénétré dans le Soi infini, ~n prend conscience de ce que le 
monde appréhendé (griihya) n'est autre que Siva. Parti de l'objet au début de 
la pratique, on s'identifie à la fin à l'objet, mais à un objet universel et 
transfiguré. On nomme cet état antal1sthiti, résidence en soi-même, visriinti, 
repos final et Paramasiva. 

Peut-on dire qu'il y a une seule pratique (karm:a) faite de sept variétés? 
Pas même. A vrai dire, point de progression de phase en phase, car tout était 
là, à chaque étape, mais on le découvre seulement à l'arrivée. 

VARf:IA OU DHVANI, ESSENCE DES PHONÈMES. 

Voici un autre procédé pour entrer dans la Réalité. dhvani est un terme 
intraduisible, c'est une résonance d'ordre mystique au-delà de toute sono­
rité et qu'on peut attribuer à tout, au corps, à l'éther (iikcïfa). On l'éprouve 
mais sans pouvoir le nommer; on ne peut que l'indiquer, le suggérer. 

48. Sur la bhairavamudrii. et la kramamudrâ qui 'scellent', l'une, l'externe dans l'interne et 
l'autre, l'interne dans l'externe, voir l'introduction à la MM, p. 62 sq, 
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Par la pratique ici en jeu, on s'exerce à suivre le son jusqu'à son niveau 
supérieur en se saisissant de la vibration à mesure qu'elle devient de plus en 
plus pure, de plus en plus subtile, pour s'achever dans la Conscience ultime 
à laquelle elle s'identifie. On suit aussi avec la même extrême vigilance le 
contact, l'odeur et autres sensations, jusqu'au contact sans contact, jusqu'à 
l'odeur sans odeur. 

On peut cheminer ainsi tout au long du son à travers les trois voies : 
successivement, la voie individuelle, celle de l'énergie et enfin celle de Siva où 
l'on atteint la suprême résonance (dhvam). Par contre, un être vigilant ne 
chemine pas avec le son; restant à l'origine, il atteint son essence au centre 
d'où il surgit et où il retourne ; il n'emprunte donc aucune voie, c'est l'adepte 
de I'anupiiya. 

Interne, le dhvani apparaît comme la substance même des deux grands 
mantras que nous avons étudiés, le pifJcfanii.tlza et le parabïja SAUlf, ce 
dernier étant le dhvani manifesté à l'extérieur. 

131b-l32a. Ce qui, dans l'énergie phonétique, jaillit spontanément cor­
respond au non-manifesté ou son inarticulé, que l'on nomme varJJa ou 
résonance (dhvani). 

Jayaratha glose dlzvani par varf}a, nâda, anâhata. Il cite les versets suivants, 
1 'un tiré du Svacchandatantra, l'autre du Tantrâloka: 

« Ce phonème qui n'a pas d'énonciateur ne rencontre jamais d'obstacle. Il 
s'émet de son propre accord. C'est le dieu qui réside dans la poitrine des êtres 
vivants. Il n'est pas besoin d'un agent pour le produire, iljaiJlit sans que deux 
objets aient à se joindre ou à se séparer [comme pour le son ordinaire]. » 
(SvT.7. 57) 

« Cet unique var7Ja fait de nii.da remplit toutes les autres lettres. Jamais il 
ne se couche. On le désigne donc par le terme anâhata, 'non issu d'un 
choc'. » (TÂ 6. 216) 

132b- l 33a. On perçoit la nature de ce [phonème] principalement dans .le 
germe de l'émanation et dans celui de la résorption. Si un yogm 
s'adonne à la pratique assidue de cela, il accède graduellement à la 
Réalité de la Conscience. 

I 33b-134a. Lorsqu'il rappelle à l'esprit ou bien associe à la montée de 
l'énergie, de façon répétée, les phonèmes allant de Ka à Sa, qu'ils 
soient associés ou non aux voyelles 49, alors telle ou telle forme de 
conscience est engendrée. 

I 34b-135a. [On constate ceci non seulement pour les phonèmes des 
mantras, mais aussi] pour les sons [ou mots] tels que 'cruche' désignant 
par convention des objets extérieurs et qui évoquent ces objets dans 
notre imagination. 

49. Une consonne 'non associée' à une voyelle (anacka) ne peut, en effet, être pronon­
cée. 
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135b-136a. Le Seigneur l'a déclaré:« Bhairava étant certes omnipéné­
trant, par l'énonciation 50 ininterrompue du mot bhairava, on devient 
Siva. » 51 

Les stances suivantes sont consacrées à la mémoire (sm~·ti), au sens plus 
profond de dhyana, le rappel constant du mantra confinant au domaine de la 
mémoire; ce rappel est en effet doué de la vie des mantras; la mémoire 
animée par les mantras est semblable au joyau qui confère tout ce que l'on 
peut désirer. La puissance de la mémoire (smrtl), comme celle du mantra, est 
d'unir le limité à l'illimité. 

136b-137. Le vénérable Trisirobhairava dit aussi, juste avant de traiter 
de l'extraction des mantras : « La mémoire est rappel à l'esprit. 
Antérieure, en réalité, à toutes les modalités, elle a pour essence les 
mantras. Elle relie à leur propre essence les modalités [dont le sujet a 
l'expérience]. » 

138-139. Saisissant ce qui se trouve dans toutes les choses, la mémoire 
fait apparaître l'essence [de ce qui est remémoré]. Dans toutes les 
modalités, elle est la 'colorante' 52 à travers les formes innombrables 
partout répandues, mais elle est [aussi] parfaite atteinte de la nature 
propre de l'essence. Sache qu'elle est présente dans le manifesté. On la 
célèbre comme !'Existence suprême. 

Jayaratha précise que par le rappel à l'esprit on prend conscience de 
l'univers comme inséparablement uni au Soi. Dans l'expression 'l'essence 
des mantras', 'mantra' désigne le suprême sujet conscient, l'essence du 
mantra étant précisément de reposer sans différenciation en ce dernier. De 
quelle manière?« En reliant à leur essence les modalités» qui apparaîtront. 
En effet, l'essence des mantras étant le suprême Sujet conscient, le rappel à 
l'esprit est accès à cette essence car il relie à leur source les modalités (objets 
comme 'cruche' et autres) dont on aura l'expérience, et il les affermit comme 
telles. En résumé, conclut Jayaratha, si toute l'objectivité en tant qu'objet 
d'expérience n'était pas inséparablement unie au suprême Sujet conscient, 
aucun objet n'existerait, non plus que la mémoire. 

Dans la suite de son commentaire, Jayaratha montre que la mémoire est 
capable de révéler la nature profonde des objets qu'elle évoque en ce qu'elle 
fait réapparaître une expérience antérieure apparemment effacée. Rappro­
chant le temps passé et le présent, la mémoire révèle ce que ces deux 
moments ont en commun: la suprême Conscience qui forme leur substrat, 
« .I'essen.ce permanente habituellement cachée des choses», pourrait-on 
dire en citant Le Temps retrouvé. La mémoire prouve par là même l'existence 
d'un sujet conscient, d'un moi permanent : celui qui se rappelle. Mais ce 

50 .. ,ucciiralJa; selon le commentaire, il s'agit d'une prise de conscience intense du mantra 
associe au mouvement ascendant de la kundalinïdans le canal médian et qui va du cœur au 
dviidasiinta. · · 

51. Cf. YBh. 30, p. 155-156. 
52. RAN J: colorer, faire ressortir ; elle dessine, met en relief et attire à soi. 
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sujet n'est, en réalité, pas différent du suprême Sujet conscient. Abhinava­
gupta a pu ainsi aller juqu'à écrire dans l'ÏPV: «C'est ainsi du seul Suprême 
Seigneur que l'on peut dire 'II se souvient'». 

Jayaratha cite précisément dans son commentaire les trois stances suivan­
tes des Ïsvarapratyabhijnakarika d'Utpaladeva: 

«En prenant conscience d'un objet particulier précédemment apparu, 
[celui qui se le rappelle] le fait apparaître au moment voulu, soit seulement 
par un de ses traits particuliers, soit dans sa totalité.» (ÎPK 1. 4. 2.) 

« Il n'est pas juste [de dire] que la manifestation [à l'esprit] de l'objet 
remémoré est distincte de la mémoire [elle-même]. Les connaissances qui 
apparaissent à des moments différents [dans l'esprit de celui qui se remé­
more] ont donc une unité, qui est celle du sujet connaissant. »(IPK I. 4. 3) 

Et aussi: 
« Cette fulguration est la Réalité suprême affranchie du temps et de 

l'espace ; on proclame que c'est elle-même qui est le cœur du suprême 
Seigneur. » (ÏPK I. 5. 14) 

140. A plus forte raison, les mantras [para]bija et pirJC!anâtha, indépen­
dants de toute convention, font-ils vibrer la Conscience et peuvent [de 
ce fait] servir de voie pour y conduire. 

Si énoncer un mot du langage ordinaire comme 'Bhairava', dit Jayaratha, 
fait vibrer la Conscience, que dire alors de paroles sacrées [tels] les germes de 
~'émanation (SAU/f) et de la résorption (pilJcJaniitlza), qui tous deux sont 
mséparables de la Conscience ? : 

141. La plénitude des germes [de l'émanation et de la résorption] est due 
à ce qu'ils n'ont pas de chose à exprimer, à ce que la vibration d~ l~ 
conscience [qui les anime] n'est pas tournée vers l'objectivité, amsi 
qu'à l'expansion et à l'arrêt du souffle [qui les caractérisent]. 

On acquiert dhvani, résonance ultime de la Conscience, quand on ne ~ait 
plus qu'un avec elle, qu'il n'y a plus rien qui en soit distinct et donc plus nen 
à exprimer; quand la vibration de la Conscience permet qu'on se dét~urne 
entièrement de l'extérieur, qu'on reste indifférent à son égard, la, c:onsctence 
i;ie fulgure qu'en elle-même; on dirige alors le souffle vers l'exteneur, e~ un 
ecoulement vers le monde objectif auquel on est attentif. Puis se. pr~~mt le 
ret~u~ du s~mffie vers le Soi; il s'arrête alors et repose dans l'intén~nte, tout 
le d1fferenc1é s'y résorbant. On doit s'exercer sans discontinuer à l'aide de ces 
d~u.x germes jusqu'à ce que l'on atteigne la plénitude du 'Je' où plus aucun 
deslf ne subsiste. 

On adopte ce processus non seulement pour les paroles sacrées, mais 
même dans les activités mondaines, entre autres, dans l'acte d'amour et afin 
de s'emparer de la suprême Conscience en un contact immédiat avec elle, 
d'où surgit un ravissement perceptible dans sa vibration. Le yogin .se.concen­
tre sur sït, le son exhalé par la femme durant l'union ; bien recue1lh au to~t 
début de l'impression ressentie, de façon impartiale et sans attache~ent, Il 
demeure le même, ni attiré ni repoussé, que la femme soit belle ou laide. 

Voici en quoi consiste le mantra SAUH dans la pratique: 
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142. La première impression de la Conscience initiale, à laquelle 
convient la parfaite égalité [d'âme] propre à sat, S, l'Être [une femme 
réelle] exhalant le cri spécifique du plaisir (sft), est un contact [immé­
diat] avec la Conscience sans égale. 

sukha est la félicité ; le son sït (sïtkiira), le moyen de l'obtenir ; sat, l'objet 
désirable, la belle femme. Le yogin, au début du contact avec l'aimée (S), s'il 
est très vigilant, a une touche de la Conscience primordiale, laquelle, indif­
férenciée à ce stade, est toujours égale à elle-même (siimya) (cf. ch. 3,. 167). 

A l'amrtabija succède le S du (mantra SAU/f), le second moment, celui du 
contact intime en AU, l'ascension de la kw1cfalinï du bulbe au sommet du 
crâne ou brahmarandhra 53 : 

143. La pénétration à l'intérieur des trois domaines : cœur, gorge et 
lèvres, qui caractérise l'épanouissement [du canal médian], est le qua­
torzième phonème (AU) qui s'unit à cet [S. Puis vient le visarga lf ou 
deux points :] 

144. Alors, dans la portion où fonctionne l'émission (visarga) [qui cor­
respond à l'union sexuelle proprement dite], dans les deux sentiers du 
dvâdasânta, le [yogin] qui se consacre entièrement à ce japa conduit 
[ces deux dvâdasânta] au cœur et les y unifie. 

145. Qu'il évoque (avahet) le germe émanateur qui vibre à l'intérieur du 
canal médian plein de félicité et qui, [à partir] du bulbe, [traverse] cœur, 
gorge, extrémité du palais, jusqu'à ce que l'énergie kundalinienne 
parvienne à son sommet s4 • 

Comme le précise Jayaratha, la pénétration à l'intérieur du triple conduit, 
le canal du milieu tout épanoui où s'unissent les deux autres, constitue le 
quatorzième phonème, AU, lieu de repos uni de façon indifférenciée à la 
'lettre d'immortalité' S s5 (arm:tavar!Ja), [qui, selon Abhinavagupta dans le 
~TV, désigne l'être absolu (sat), le suprême brahman]. A ce propos Jayaratha 
cite la Bhagavad Gîta : « Of?1, tat, sat, telle est la triple désignation du 
brahman ». 

Le yogin s'établit en ce lieu de repos, domaine du trident, selon l'éveil 
successif des trois points du cœur, de la gorge et des lèvres. Puis, aussitôt au 
cours de l'union sexuelle, très attentif à l'ascension de cette puissance 
émettrice, dans les deux sentiers du dvtidasiinta, l'un nasal vers l'extérieur, et 
propre à l'énergie, et l'autre, intérieur, propre à Siva, tous deux confondant 
leur saveur et s'unissant au cœur, qu'il énonce le parabija 56. 

53. Cf. La KurJifa/inf, p. 179. 
54. C'est-à-dire aux deux dvëidasânta selon Jayaratha. 
55. Selon Abhinavagupta (PTV), ce phonème désigne l'être absolu (sat), le suprême 

Brahma. 
56. Dans la pratique de SAVH associée à l'union sexuelle, la kundalinï s'élève dans la 

voie de l'intériorité à travers bulbe ou centre inférieur, cœur, gorge. ~t palais qui vibrent 
pendant l'union sexuelle, à condition que les amants en soient conscients ; ils atteignent 
alors l'état de germe vivant, à savoir la kw1<falinï dressée (iirdhvakuf}cja/ini) parvenue au 
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SAAfHARABIJA OU KHPHREAf, GERMERÉSORBATEUR 

146. KHA, le germe résorbateur, a le cœur pour siège. L'épanoui (PHA) 
est labial ; le germe du feu (RA) réside dans la tête ; le triangle (E) qui 
se tient dans le palais et la gorge [est palato-guttural]; le bindu (~a 
pour siège 57 le royaume élevé. 

14 7. Par cette pratique, l'être intelligent, !'éveillé, tout adonné à la 
récitation (japa) des phonèmes, pénètre en un instant dans le domaine 
suprême, sans égal. 

148-151. D'après les traités comme le Dïk~ottara, le mot varlJa désigne 
[une couleur], le bleu, etc. Celui qui évoque en son cœur la rés~rption 
(K$), l'homme (M), le feu (R), le vent (Y), [tous] unis à Rudra (V) et au 
bindu ( Af) 58 , au bout de sept jours perçoit ce qui caractérise cette 
évocation : un feu :flambant dans le lotus de son cœur, éclairé par la 
lampe du germe [en s'identifiant à la lumière] aux couleurs variées, 
bleu, jaune, rouge, etc., à la manière d'un feu scintillant. Le bindu 
enflammé telle une lampe resplendit comme un soleil sans nuages. 
Grâce à ce Soi brillant de son propre éclat, [le yogin], n'ayant aucune 
autre pensée, accède à l'identité à Siva comme se transforme en or le 
cuivre mis en contact avec le mercure. 

l 52- l 53a. Ce caractère est propre à tous les mantras : le réseau des 
phonèmes issu de l'imagination [et, en conséquence,] formé d'éléments 
particuliers 59 sous l'influence dominante de la conscience, se montre 
comme indivis. 

C'est parce que la différenciation repose en réalité sur la Conscience 
indifférenciée, dit Jayaratha, que celle-ci domine. Tout ce qui relève .d~ la 
construction intellectuelle dichotomisante peut ainsi se ramener à l'umte, se 

trident, point de rencontre des trois énergies, volonté, connaissance et activité en.t?tale 
harm?nie, que symbolise le phonème AU L'univers ou S qui y pénètre, étant u~1 a ces 
énergies. devenu germe, parvient à l'existence réelle et atteint le repos. La yu1ssance 
émettrice (le visarga Il ou les deux points :) est l'émanation primordiale en Siva avant 
J"émanation externe. Tel est Je germe d'émanation (sr.Y[ibija) où l'homme est immergé dans 
la femme et la femme dans l'homme, l'objectif dans le subjectif et inversement en une 
attitude mystique intériorisée de l'union sexuelle, très difficile à obtenir car elle est proche 
de l'incomparable Conscience : l'homme doit oublier qu'il est homme et perdre toute 
conscience du moi. 

57. Ce siège est le dvadasanta. 
58. Les .Sloka_148b-149 ne donnent pas le pù.zcfanlitha mais une variante d~ nm'~t.maman­

tra: K$M RVYU /If. Cette forme est aussi celle du bija de Tumburu selon le Saradatilaka 19. 
83. La forme 'normale' est RHRKSMLRYUM. 

59. bhautika est glosé ici par blz~da, différencié. 
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dissoudre en elle. Toute la manifestation n'est que la fulguration de la 
Conscience. A ce propos, la glose cite la stance suivante : 

«Tout ce qui n'a pas revêtu l'état identique à Siva, [état obtenu] au 
contact de sa propre essence, se retrouve dans l'état différencié qu'est le 
devenir (san:zsiira). » 

153b-155a. Ainsi, [celui] dont l'esprit (dhi) est apaisé et qui est parvenu à 
une telle essence, accède à la Conscience [de tous les mantras] et y 
prospère, [cette conscience étant] par essence sans condition et sans 
voile. D'après [nos] maîtres, l'essence de la conscience [brille], indivise, 
[en toute chose] : bleu, jaune, plaisir, douleur; il n'y a de variété que 
dans les voies [qui mènent à elle]. 

Jayaratha indique que le maître auquel se réfère Abhinavagupta est 
Yamanadatta 60. Il ne peut y avoir en effet de différenciation dans l'essence 
de la Conscience. Mais d'où la diversité procède-t-elle alors? Elle ne 
concerne que les moyens d'accès et non le but à atteindre. Le verset 2.25 du 
MVT est ici cité:« Quant au fruit qu'est la Conscience, les sages ne doivent 
pas y forger la moindre différenciation. » 

155b-157. On a montré, avec le mouvement ascensionnel du souffle 
(ucciira), la pratique des organes, le recueillement et les phonèmes, la 
gradation des moyens servant à obtenir le royaume sans égal. Ne 
penser à rien constitue l'efficience de la réalisation (bhâvanâ) qui 
constitue elle-même celle du recueillement, qui à son tour fonde celle 
du mouvement ascensionnel du souffie d'où découle celle des organes, 
qui est elle-même celle de la résonance, et l'efficience de cette dernière 
constitue enfin celle des lieux corporels externes [de méditation] 61 • 

Le Mâlinïvijaya, cité par Jayaratha, précise: 
« Ce qui par rapport à autre chose est doué d'une qualité éminente lui est de 
ce fait déclaré supérieur. » (2. 60) 
. On constate, en suivant ce principe, une _!iiminution progressive de l'effi­

cience à mesure que l'on va de la voie de Siva à celle de l'individu. L'effi­
cience de la voie de Siva, source de toutes les autres qui puisent en elle, est 
indifférenciée, elle est mantravïrya, pure efficience du 'Je' absolu. De là, 
l'efficience se répand en une cascade d'efficiences: d'abord celle de la raison 
intuitive (sattarka) et de la réalisation (bhavana) propre à la voie de l'énergie. 
Devenue moindre, cette efficience forme celle du recueillement, sommet de 
la voie de l'individu. De cette dernière procède l'efficace de l'uccara, d'où 
découle, à mesure qu'elle s'amenuise, celle de l'activité des organes, source 
elle-même de l'efficace des sonorités ou résonances dont dépend la dernière, 
celle de l'organisation des points vitaux (sthiinakalpana). 

~o .. Vàmanadatta est un auteur vig1ouïte, mais cité avec respect par Abhinavagupta. Sa 
pnnc1pale œuvre, le Sarµvitprakasa, inédite jusqu'ici, doit paraître prochainement à Rome 
en une éditi~n critique due à R. Torella. 

61. Cf. TA ch. 6, sthânakalpanâ. Les lieux, stluïna, tels la langue, le crâne, supports de 
méditation et de culte. 
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l 58a. Le suprême yogin passe par-delà [un tel ordre], tandis que 
l'homme à l'intelligence lente suit cette gradation. 

Si le yogin à la pensée émoussée avance pas à pas, d'efficience en efficience 
jusqu'à l'absence de toute pensée discursive, le grand yogin, incité par une 
grâce intense, s'élance d'un bond, par-delà tout intermédiaire, et parvient à 
s'unir à la suprême Réalité et à son efficience. 

l 58b. Néanmoins, tous ces moyens, internes et externes, bien que privés 
d'efficience, ont eux aussi une certaine force, comme un eunuque qui, 
quoique dépourvu d'efficience virile, n'est cependant pas privé de 
force comme l'est un cadavre. 

159. Ainsi a-t-on clairement exposé les moyens externes concernant 
l'individu et qui permettent d'atteindre le Sans-Égal. 
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Sauf pour l'introduction, l'Index ne renvoie pas aux pages de ce livre, mais aux chapitres 
et sloka du Tantraloka. La mention 'n'indique l'existence d'une note; la mention 'comm.', 
que le terme indexé figure, ou est expliqué, dans le commentaire accompagnant le texte du 
Tantrâloka. Tous les termes sanskrits intéressants n'ont pas été indexés et la totalité des 
occurrences n'a pas été relevée. Certains termes très fréquents (Siva, sakti, tattva, etc.) ne 
sont pas mentionnés, non plus que les noms de toutes les divinités. 

A: la première lettre de l'alphabet sanskrit; 
le phonème primordial (âdyavanJa). 
C'est l'Incomparable (anuttara), 3.67, cf. 
anuttara. 

akalpita: non formé, incréé, 5.26; se dit du 
maître spirituel : introduction, p. 46 ; 
4,52,73,76. 

akalpitakalpaka : (maître) non formé et 
formé, 4,52, 73. 

akula: «ce qui n'est pas kula »,le suprême 
Siva dont l'énergie kaulikï crée kula, le 
monde, 3.67, 143, cf. kula. 

agni : le feu, symbole du sujet conscient, 
3.227 ; 5. 72, cf somasûrya. 

aghora: déesses ou énergies« non redouta­
bles», 3.72, 257, cf. ghora. 

ajiiiina : ignorance ou inscience, cause du 
san:zsiira et de l'esclavage des êtres, intro­
duction, p. 38-39 ; I .22 sq. Elle est de 
deux sortes : spirituelle (pauru~a) et intel­
lectuelle (bauddha) : 1.36 sq. 

aryu : « atome, exigu », c'est l'âme limitée, 
l'être individuel soumis à l'illusion, 
1.141, 221 ; 3.170 ; 5.6, cf. iinavarnala. 

adhikâra : qualification spirftuelle et/ou 
rituelle (notamment d'un maître), 1.106 
comm.n.; 4.75. 

adhvan : «cheminement», division sextu­
ple de la manifestation cosmique, 1. 78 ; 
3.289 ; 5.31, 67. 

anacka : (consonne) sans voyelle d'appui, 
3.146 comm., 169. 

aniikhya : « indicible, inexprimable», plan 
suprême de la divinité, 3.67 comm. 

aniihata : «(son) non-frappé», pure réso­
nance subtile, 5.132 comm. cf. niida. 

anugraha: grâce divine, nommée aussi fok­
tipàta, introduction, pp. 44 sq. ; 2.44 ; 
3.290-91. 

anuttara : « l'incomparable ou Sans­
Égal » : !'Absolu/ la voyelle A, 1.5 n., 
242; 2.50; 367 comm., 93-95, 99, etc. ; 
4.209, 278; 5.19, 42, 53, 117, 119, 125, 
147, 156, cf. A. 

anuptiya : « la non-voie », introduction, 
p. 52 ; 2c chapitre. 

anusamdhâna / anusamdhi: intention inves­
tigatrice, 1.147, inte~tion, 3.245, 247. 

antal1sthii : les semi-voyelles YA, RA, LA. 
VA, 3.158. 

apavarga : libération, 1.149, cf. kaivalya. 
mukti. 

ablzeda : sans dualité, 1.230, cf. nirvikalpa. 
amrta : ambroisie, nectar, immortel/ 

i~mortalité, passim 
am~·takala: la portion immortelle de la lune 

(=amiikalà), 3. 138. 
amrta : « ambroisie », nom appliqué aux 

quatre rétroflexes J!..~.i.i.,. et à SA, 3.92. 
138, 166. 

alan_1grlisa : dévoration, engloutissement 
universel, 3.260-266. 

avabhiisa : la manifestation cosmique, 3.11, 
84, cf. ablzâsa. 

avar~za: le phonème A (= akâra), 3.67. ou le 
«non-phonème» : A transcendant tous 
les autres phonèmes. 

avikalpa : indifférencié, non discursif, 
1 .178, 201, cf. nirvikalpa. 
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avyaktalifzga : lùiga non manifeste, 5.113. 
ahar?ztii: la subjectivité absolue, 1.125. 
aham - AHAAf : le Je absolu, le mantra 

AHA/i.f, 1.126-128, 132,; 3.125, 174, 
201-208, 223. 

ahan:zpariimarfo: prise de conscience du Je, 
1.55 comm. ; 3.268-270. 

ahan:zpratyavamarfo : prise de conscience 
réfléchie du Je absolu, 1.68 comm. ; 
3.235. 

ahan:zkiira : l'agent du moi limité, 4, 163. 

ii~epa : pratique consistant à « tirer à soi » 
toute chose, 5.130-131 comm. 

âgama : la tradition, 1.240. 
iiciirya : le maître spirituel, introduction, 

p. 46, cf. guru. 
iicchiïdana : dissimulation, occultation, 

4.11, cf. pracchiidana. 
iilJavamala : impureté de finitude, 1.23 

comm. v. ma/a. 
iilJavopiiya : voie de l'être limité introduc­

ti?n, p. 58-60 ; 1.170, 221, '230 ; cha­
pitre 5. 

iitmalinga: linga du Soi, 5.118-119. 
iinanda, ii.nanda.fokti : félicité, énergie de 

félicité, 1.242; 3.68, 144, 190, 210; 
5.1 OO ; les cinq félicités, 5.44-48. 

iinandaniicfï: conduit de la félicité (organe 
sexuel), 5.70-71. 

iibhiisa : manifestation cosmique fait de se 
manifester, l.257 ; 3.11 c~mm, 22 
comm.n.; 4.12. 

âmarfo, iimar.fona : prise de conscience, 
3.196; 4.103. 

âvefa : pénétration, absorption, introduc­
tion, p. 51 ; 1.168 sq., 192 (bhautiivefo) ; 
2.3~; 3.21~; 4.23; 5.61 (visvavefo: péné­
tration universelle), cf. samavefa. 

icch~: .volonté-désir, pulsion première, élan 
ongmel, 1.101, 144, 146 (icchopaya); 3.1 
comm., 71, 94, 97, 159-160, 172, 189-192, 
249; 4.55. 

ï.fona -Wtrï: l'énergie Souveraine, 3. 72, 85 
comm. 

U: la cinquième voyelle, correspondant à 
l'énergie d'éveil (zmme~a) ou de connais­
sance Unii.na), 3.73-75. 

ucciira, ucciira1.za : énonciation d'un man­
tra, mouvement ascensionnel du souffle 
(priil'}a), l.169-70, 220; 5.17-18, 52-53, 
94, 112, 128, 136, 155-57. 

ucchalana : jaillissement, 1.101 ; 3.128 ; 
4.183. 

udbhava : saut (un des cinq signes de 
l'ave.fo), 5.102, cf. glzûnJi. 

unmesa : éveil, éclosion de la connaissance, 
int;oduction, p. 39 n. ; 1.87 ; 3. 74, 80, 93, 
96-98 comm., 152, 163, 221, 249. cf. 
nimesa. 

upiidhi; condition délimitante, délimitation 
extrinsèque, 3.117, 258-259 comm .. 

upaya: voie ou moyen., introduction, pp. 
52-60; 1.140-232; 2.3, 15 comm. 

upâya / upeya: voie et but, 1.145 ; comm. de 
2.15. 

ulliisa: irradiation, comm. ad 3.95, 3.102, 
286 ; 5.62 comm. 

Ü: la 6e voyelle, correspondant à ünatiï, la 
déficience ou diminution de l'énergie 
émanatrice, 3. 7 5-7 6 comm., 221. 

ürdhvakundalinï : la kundalinï supérieure, 
ascenda~te, 5.57 corn~:, 62comm.,111. 

ürmi : vague : les flots de l'énergie divine, 
1.116 (samvidürmi) ; 3.103 ; 4, 184. 

üsmii.n : (( vapeur », nom des spirantes 
. SA, .$A. SA, HA, 3. 162-165 comm., 179 
corn m. 

f.J. fi i L Les quatre voyelles rétroflexes, 
dites « neutres » (napun,1saka) ou « stéri­
les » (~a11dha), 3. 78-81. 

E : diphtongue. C'est le triko!Jabïja, 
«germe triangulaire», dit aussi yonibïja 
à cause de sa graphie triangulaire, 3.95 
comm. n. 

ekavïra: « héros solitaire »,nom appliqué à 
Bhairava, 1.110; 4.139 comm., 165-67 
comm. 

ojas : vitalité, 3.230. 
AU: le 14e phonème, nommé triSülabija (ou 

sü/abfja), «germe triangulaire ». C'est le 
trident des énergies de Siva, 3.103-107 
comm.; 5.60, cf. SAUlf. 

KA : la première consonne. kavarga : les 
cinq consonnes gutturales (ka~z{lzya) de 
KA à N, 3.148-149. 

kmicuka : les «cuirasses » enserrant l'être 
limité, 1,39 comm. 

karm:a : organe, notamment organe des 
sens et de la phonation, 1.170, 220. 
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Moyens liés aux organes du corps dans 
l'iï1Javopâya, 5.128-131 comm. 

kartr: agent, Agent universel, 3.201. 
KAL : sens donnés à la racine KAL: 4.173-

175. 
kaliï : énergie fragmentatrice, 3.100, 137; 

kalii immortelle, suprême, 3.185 ; les 
seize voyelles ; énergies artisanes à fonc­
tion parcellisante, 1.111 ; 5.63-64,69 

kaliïvyiipti: 3.137-138. 
kalpaniï : construction mentale/imaginaire, 

imagination constructrice, 1.69 comm., 
149, 201, 227, 233; 2.37, cf. sthiinakal­
pana. 

kalpita : « formé », se dit du maître dont le 
savoir vient des traités et de l'initiation 
4.44, 71, cf. akalpita, san:zsiddhika. ' 

kiimattva : «principe ou réalité du désir», 
défini comme avyaktahaka/ii, dyna­
misme de HA non manifeste, 3.146-148 
comm. cf. visatattva. 

kiilagriïsa : engloutissement du temps, 1.98 
n. 

Ka.Iasarµkar~ÎI).Ï ou Kalakarsinï : forme de 
Kalï en tant que déesse suprême destruc­
trice du temps, 3.70; 4.176. 

Kalï I Kâlikâ : la Déesse, 3.252-253. Les 
douze Kalï I Kalika : 1.111 comm. ; 
4.148-151 comm.; 5.26-41. 

ku{ilii: l'énergie lovée, nom de la kundalinf, 
énergie du souffle (prii1Jaku'J4alinî), 
4.141-142 comm. 

kufJ<falinï : 3.139-140, 220; 5.54 comm., 
56-59, cf. ürdhvakundalinï 

kula: totalité indivise. :
0 

l'uni.vers fait des 36 
tattva, « famille » (kula) du Dieu 
suprême, akula, introduction, p. 18 ; 
3.67 ; 4.58; 5.67, 71, 93, cf. akula. 

kaulikii kaulikï : l'énergie de kula, 3.61 
comm.,136, 143; 4.58. 

kaivalya : l'affranchissement du yogin 
libéré, 4.212. 

krama, kramatva : phase, phasé, 1.5 n. 
kramamüdrâ: 5.80-81 comm. 
kriyii, kriyiïfakti : activité, énergie d'acti­

vité, 1.159, 163; 3.104, 106, 111, 144, 
172. 

k~obha l lqobhana : effervescence ou pertur­
bation de l'énergie, 3.75-90, 137, 180, 232 
(prak~obha), 250. 

kha: espace intérieur vide, moyeu de la roue 
de l'énergie, 5.75; dix sens donnés à ce 
terme, 5.90-94 comm. 

khecarï : [l'énergie] qui se meut dans 
l'espace, I.99-100. 

KHPHREAf: le mantra pi'JcJaniitha: voir 
ce mot. 

gatopâya :[là] où [toute] voie disparaît» : 
autre appellation de la non-voie, anu­
piiya, introduction p. 52 ; 2e chapitre. 

guru : le maître spirituel, introduction, 
p. 46 ; 1.234 ; 4.35 sq., cf. iicârya. 

grahaka / griihya : agent qui saisit (=qui 
connaît), / objet saisi, connu, graha11a : 
saisie= connaissance, 3.217-218; 5.129. 

ghana, ghanatâ : masse indivise, 1.101 ; 
3.23. 

ghünJi: oscillation d'ivresse (un des signes 
de l'iive.fo), 4.200; 5.105, 107, 111-112 
comm., cf. udbhava .. 

ghorii (miit1:) : (Mère) redoutable, énergies 
divines faisant obstacle au progrès vers la 
libération, 3.74, 258; 4.24, cf. aghorâ. 

camatkêira : étonnement, ravissement, 1.53 
n. ; 3.236 n. comm. ; 5. 74. 

cit: la pure conscience, 1.208; 3.70 comm., 
192, 248. 

citpratibhii : 1.2. 
citvimar.fo : 5.63. 
citta: conscience empirique, 1.51 ; 3.148. 
cittapralaya : dissolution de la conscience 

empirique, 3.214, 219; 4.89.. . 
cittavisriinti ; repos de la conscience empi-

rique, 3.211. 
cittasambodlza: 3.212, 216. 
cidiina~da : félicité de la conscience, 5.50, 

51. 
cintâ: réflexion, 4.103. 
cinmarïci: rayon de la conscience, 5.9.1. 
ci/laya : dissolution de la conscience, 

1.153. 
cetas: cœur, 1.169, 214. 
caitanya: conscience, 1.27-28. . . 
codana : injonction, incitation à agir, v01r 

vidhi. 
châyâ: ombre, 1.136; 3.34. 
chummii: centre du corps subtil, 4.268. 

jagadtinanda : félicité universelle, 5.50-52, 
cf. ananda. 

jada : ce qui est inerte, insensible, 1.134, 
.176-177, 332; 3.101-102; 5.49-50. 

japa : énoncé rituel, énonciation, d'un 
mantra, 1.90 comm. ; 4.53, 65, 194; 
5.147. 
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)Ïvanmukti : état de libération en cette vie, 
1.44. 

jfiëztr;: sujet connaissant, 3.127 comm. 
jfiiina : connaissance, 1.46, 159-163, 241-

262 ; 2.43 ; 3.55. 
jfionafokti: énergie de connaissance, 3.74, 

106. 
jfi[JnaSüla : trident de la connaissance, 1.4. 
jfiiïnin : celui qui possède la connaissance, 

1.161, 236. 
jfiiïnopëzya : la voie de la connaissance 

= Siïktopaya, introduction, p. 56-58 ; 
1.144-148; 4e chapitre. 

jneya: le connaissable, 1.26, 32, 35, 47, 52, 
106, 129, 131, 176; 3.11 comm., 75 
(jfieyàn.1fa), 85 

tattva : réalité, niveaux ou catégories cons­
titutives de la réalité, 1.82-86 et passim. 

tanu : corps, manifestation essentielle, 
1.116. 

tarka : raison (discriminatrice), 4.15, 86 
(membre du yoga), 96, 105, cf. sattarka. 

tirodhiina I tirobhiiva : fonction de voile­
ment de Siva, introduction, p. 40. 

turfya : le quatrième (moment ou état de la 
conscience), 1. 79, 107; 3.287. 

türa : crâne incisé, introduction, p. 35. cf. 
lirJga. 

tyiïga : abandon, 5.129 comm. 
trika : triade, 3.192. 
trikm1a : triangle, le phonème E, 3.95 

comm. 
tri.Siila : trident des énergies de Siva, 1.4 

comm.; 3.105, 108. 

dïk~à : initiation, introduction, p. 26 ; 1.43. 
dütf: « messagère », 1.16 comm. 
dr:-î!i: vision intuitive, 5.11. 
deva: glose sur ce mot, 1.101-103. 
dviidasanta: centre subtil situé au-dessus de 

la tête, 3.222 comm. ; 5.87, 144. 
dharma : nature fondamentale, propriété 

caractéristique, 1.158. 
dlzarmin : porteur de propriétés, 1.157, 200. 
dhàman : puissance, 2.44; 5.94-95; mani­

festation lumineuse, gloire, 3.111, 133, 
143, 166, 171; domaine, 2.50; 5.1 n. 
(paradluïman), 72, 94-95. 

dhf: intelligence, 1.214, 219, pensée, 1.222; 
3.64. 

dhyéina: méditation, recueillement, 1.89-90 
comm., 117; 4.195; 5.17, 19, 22, cf. 
buddhidhyàna. 

dhvani : son pur, résonance spontanée, 
3.147, 241; 5.132 comm. 

niida : résonance phonique subtile, 1. 77 ; 
3.113, 200, 222, 237; 5.57, 75. 

nityodita : éternellement surgissant, tou­
jours en acte, 2.4; 5.122. Synonymes : 
sadodita, ou satatodita, introduction, 
p. 48; 5.25. 

nidrii : sommeil spirituel, 5.104, l 07, cf. 
kampa, ghün.ii. 

nimajjana : immersion dans la Conscience, 
3.240 Il. 

nime~a : repliement, repos, 1.87; 3.103 
comm., n., cf. unme-îa. 

niraiijana : « sans coloration », 3.105-108 
comm. 

nirvikalpa : indifférencié, 1.41, 146. 
nivefona: pénétration, 5.129. 

paiicakl:tya : les cinq fonctions de Siva, 
introduction, p. 40 n. 67. 

Para, Parapara et Apara : les trois déesses 
du Trika, 3.70 comm., 74. 

pariimarfo : prise de conscience intense ou 
globale, introduction, p. 53 n. ; 1.35 
comm., 97, 125, 146, 148, 254; 3.77; 
4.12 sq., 39, 86, et passim. 

pasyantï: la parole« voyante», 3.236-240. 
pi!Jcfaniitha: le mantra KHPHREAf, 4.189-

190; 5.75-76, 140-141 comm .. 
putraka: (( fils» spirituel, initié sivaïte, 4.64 

n .. 
purya~{aka: introduction, p. 35, n. 58. 
pauru~a(vij1îiina) : (connaissance) intellec­

tuelle, 1.36, 44-45 n. 
prakiisa : lumière consciente, 1.52, 54, 84, 

208, 212; 2.9-10, 15, 16, 20, 23; 3.1 
comm., 67 comm, 115-120, 130. 

prak~obha, prak~ubhda : effervescence, 
effervescent, 3. 72 n., cf. ksobha. 

pracchiidana : occultation, 4. 1 O. 
prajiia : sapience, 4.48. 
pratibimba : reflet, 3.11-65 comm. n., 268, 

275, 280. 
pratibodha : éveil, 1.168. 
pratibhëi: puissance créatrice, introduction, 

p. 54 n. ; 1.2, 116; 3.24, 34 comm. n., 66. 
prati.fruktii: écho, 3.24-34 comm. 
pratyavamar§a : prise de conscience réflé­

chie, 3.71, 235. 
pratyiihiira « condensation », 3.180 

comm., 205 n. ; 4. 92 ( « retrait » dans le 
yoga). 
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prathii, prathana : expansion, déploiement, 
1.125-127, 161, 182, 252. 

pramiitr:, pramiina, pramiitr;tii, prameya : 
sujet connaissant, connaissance, 
connaissable, 1.2, 228; 3.120, 123-124, 
128-129 ; 4.82-85, 146. cf. grahaka. 

prii1:a. prii!]ana : souffle vital, 3.142 ; 
5.12-18 comm., 43-48 comm., 53. 

prâ!Jaku!J<falikii : le prii11a en tant que 
kw.ujalinï, 3.139. 

prâ1.iatattva : réalité du souille, 5.43-53. 
prii~wda11<fa : bâton du souille, 5.54. 
priir}'ïyiïma: contrôle du souille, 4.90-91. 
pluti: saut (signe de l'iivda), 5.102, cf. ud-

bhava. 

bindu: 1.63, 77; 3.110-113, 133-134; 5.78. 
bimba : image (originelle), 3.49-58. 
bïja : germe ou graine (phonique), 1.120; 

3.82-83, 86. 
buddhidlzyiïna : recueillement de l'intelli­

gence, 5.19 sq. 
bodha : intelligence, 1.102; conscience (= 

sw?Jvit) 1.257 : conscience éveillée. 
baudha ( vijiiiina) : (connaissance) intellec­

tuelle, 1.26, 42, 44, 45, 47. 
brahmii11<fa : l'œuf de Brahma, 4.133 

comm., 143. 
bhâva: modalité, mode d'être, 1.64, 145. 
bhâvanii: méditation créatrice identifiante, 

réalisation mystique, introduction, p. 56 
n.; 173, 82-85 comm., 127, 178; 2.13 n., 
48 comm.; 4.14, 53; 5.156. 

b/zeda: division, distinction, 2.12; 4.11, 13, 
25, 113 (le différencié). 

blzedana : différenciation, 4.254. 
Bhairava : glose sur ce nom, 1.96-100 n. 
bhairavatva: état bhairavien, 1.208. 
bhairavamudrii: 5.78 comm., 79-86 comm. 
bhoga. blzukti: expérience sensible, 1.123; 

5.2. 
bhoktr, blzogya: celui qui a cette expérience, 

ce qu'il expér'Îmente, 3.122, 186-192. 
b/zautavefa : absorption dans les éléments, 

1.192. 

Mata: la tradition sivaïte de ce nom, intro­
duction, p. 20; 4.262, 269. 

mati: intuition, 1.151-152. 
madhyamii: la parole médiane, 3.236, 241-

244 comm. 
mantra, mantre.SVara : sujets conscients, 

1.81 n. 243 n. ; 2.26 ; 4.29-32 comm. 

mantrabhümi : la terre des mantras, 5.86-
100 comm. n. 

mantravïrya : efficience des formules, intro­
duction, p. 58; 5.115. 

marïci: rayon (de la conscience), 1.6 n. 
ma/a : impureté, introduction, p. 22 ; 1.4 

comm., 23, 37 comm., 239-240. 
mahiivyiipti : la grande pénétration, 5.49 

comm., 105. 
miitr, meya : cf. pramiitr, prameya. 
miitr;kii, les « mères» des phonèmes, 3.198 

comm. n., 232. 
miitrmm1<fa/a: le cercle des Mères(= la roue 

des énergies divines), 4.57. 
Matrsadbhava : «L'essence des Mères», 

nom donné à la Déesse, 3. 71 ; 4.177. 
miiyii: 1.240; 3.10; 4.11. 
miilinï: 3.199 comm. n., 232-233. 
mukta : libéré, 1.34. mukti : libération, 5. 

106. cf. mok~a, kaivalya. 
mudrii : 3.270 ; 4.200 n., 268. 
muni: le sage, le mystique, 1.236 ; 4.243. 
mok~a : libération, délivrance, 1.31, 123, 

156, 161, 165-166 et passim. 

yiimala : couple, notamment de Siva et 
Sakti, u 10 ; 3,69. 

yogcï1iga : membres constitutifs du yoga, 
4.86-109. 

yoginf vaktra : visage de la Yoginï, 3.94 
comm.; 5.119 comm. 

yogbzïhr;daya : cœur de la Yoginï, 5. 73 n., 
121-122 comm. 

yoni : organe sexuel féminin, matrice, 3.82, 
92, 95, 180, 233. 4.131; 5.121-124. 

rasa : suc, moelle, 1.119, 121. 
rüga: attachement, passion, 1. 7 n, 40 ; 4.28. 
rama : joie, 1.86-88. 

/Mga: 4.131comm.,263-264; 5.112-124 
comm., cf. avyaktaliliga, iitmalùiga, 
vyaktaliliga, vyaktiivyaktalùiga. 

vapus : corps cosmique de la divinité, 3.10, 
104 n., 110. 

varga : groupement de phonèmes, 3.199. 
van.za: phonème, chapitre 3 ; 5.132 comm., 

148. 
var~zapariimarfo : prise de conscience pho­

nématique, 3.67 sq. 
viimii : énergie néfaste, 4.21. 
viisanii : imprégnations, 1.151-152. 
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vikalpa : connaissance ou imagination dif­
férenciatrice, terme généralement non 
traduit, 1.48-51, 75-77, 121, 181-183, 
214, 251 ; 2.7, 36-37; 4.113, 208 ; 5.2-5. 

vika/pasaf!Zskriyii : purification des vika/pa, 
4.2-6. 

vikiisa : voir saf!Zkoca. 
vijfi.iina : connaissance, 1.40-47, 64, 232, 

243; 2.4. 
vidhi: injonction, règle à suivre, 1.126-134. 
Vibhü: l'Omniprésent, 3.203. 
vimarfo : prise de conscience, passim. 
visriinti: repos, 3.79 comm. n., 92,; 4.277; 

5.112 (quiétude). 
visvacakra : roue universelle de l'énergie, 

1.112, cf. fokticakra. 
visvarüpa(tva): omniprésence en toutes les 

formes, 3.233 (visvarüpi1Jf). 
visviitmaka: fait de la même substance que 

le monde, 3.283. 
vi~atattva: la réalité du poison, 3.169-171, 

cf. kâmatattva. 
visarga : émission, 3.141-142, 143-145 

comm., 211-223 comm. ; 5.58, 66-68 
comm., 70, 124. 

vaikharï: l'Etalée, 3.236-237, 244-245. 
vyaktalifzga : lùiga manifeste, 5.117-118. 
vyaktâvyaktalinga : 5.115-117 comm. 
vyâpinï : l'énergie omnipénétrante, 4.140 

comm. n. 
vyëipti, vyiipaka : omnipénétration, omni­

pénétrant, 1.66, 88, 188-189 comm., 209, 
222; 3.137, 276; 5.99, 105 (mahiivyiiptl), 
107, 129, 130-131 comm. 

vyoman: firmament, ciel, 3.3. 
vrata : observance, 4.258-259. 

fokti: l'énergie, 1.69, 71-74, 107 sq. et pas­
sim. 

fokticakra : la roue des énergies, 1.112-115, 
cf. visvacakra. 

saktipâta : la chute de l'énergie : la grâce, 
introduction, p. 32, 44-47; 1.97, 139; 
4.36-37, 203. 

fobda : son, 1.63-64 
fobdaràsi: la masse ou l'ensemble des sons, 

3. 198 comm., 232. 
siiktiivefo (= Siiktopiiya): la voie de l'éner­

gie, 1.169, 214-230; chapitre 4. 
siimbhiivefo (= Siimbhavopiiya): 1.171-213; 

chapitre 3. 
Sü/a : voir triSü/a. 
sruti: son, 3.78-79 comm. 

.~acfadhvan : le sextuple cheminement, 3, 
284. 

SA : 3. 149, 163-179. 
samvit : la conscience, passim, cf. cit. 
sa~viccakrodaya: apparition des roues de 

Î' énergie de la Conscience, 4. 122-181. 
saf!Zvitti (= san:ivit) : la Conscience, 3.44, 

207 comm .. 
sami•iddevï: la Déesse-Conscience, 4, 163. 
samsiira samsrti : le flux du devenir, 1.22-

24, 3i,96: . 
saf!Zhiira : résorption cosmique, 3.281, cf. 

srsti, sthiti. 
sar(ih°arabija : le mantra KHPHREA:f, ou 

pi~zcfaniitha, 4.189-193; 5.146-151. 
samkoca : contraction, introduction, p. 39 

~- ; 1.38 n., 217-218 ; 3.77 comm. ; 
4.253; 5.123. 

saf!Zgha!{a: friction unitive, 3.68 comm. n., 
71, 103, 170, 199, 207, 213, 227. 

saf!Zja/pa : parole, énoncé, murmure, 1.102, 
117,121. 

satatodita, sadodita : perpétuellement en 
acte / surgissant, introduction, p. 48 n.; 
3.270; 5.25. 

sattarka : raison intuitive, introduction, 
p. 56 n. ; 1.106 ; 4.13 sq., 34, 42, 44. 

sadguru: le véritable maître, 4.34-35. 
sadbhâva: vérité de l'existence, 4.275-276. 
samtiina : famille spirituelle, 1.235-236. 
sa~nivefo: pénétration, 5.129. 
samayadïk~ii : initiation régulière 

samayin : initié « régulier », 4.64 n .. 
samiiciira: conduite à suivre, 4.213. 
samiidhi: 3.167, 289. 
samiipatti: mise à l'unisson, 1.171 ; 5.121, 

124 (coïncidence). 
samiivefa : compénétration, absorption, 

1.167, 178, 213, 226; 3.108, 167, 173, 
250, 271 ; 5.114, cf. iive.fo. 

siimsiddhika : maître parfait, 4.41 comm., 
Sl-53, cf. aka/pita. 

siimiirasya: fusion parfaite, 3.202 comm. 
sampu{ikrtilkiira: emboîtement, 3.206 n. 
sahrdaya: l'être doué de cœur, 1.332; 3.210 

comm. 
siddha : être accompli ou réalisé, 1.234 ; 

2.48. 
siddhi: pouvoir surnaturel, 1.245. 
sïtkiira: le son sït, 3.167; 5.142. 
srsti : émanation, 1.79, 258 ; 3.281, cf. 

· ·;amhiira, sthiti. 
Sr~tikalï : Kalï la Créatrice, 1.108. 
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somasürya (agni) : lune-soleil (-feu), 3.111, 
116, 130-133, 185-186, 227; 4.132, 137; 
5.22-29, 72. 

SA Ulf : le germe du Cœur (lzr:dayabïja), 
4.186-188; 5.54-62, 65-68, 142-145. 

stlziïna : points/centres du corps, 1.170 n .. 
sthiti : permanence, 1.79, 107; 3.281, cf. 

samhiïra, srsti. 
spanda(na) :·~ibration subtile, 3.93, 210; 

4.183; 5.79-81comm.,117, 120. 
sparfa: occlusives, 3.142, 153, 155. 
sphural}a, sphurattii : fulguration vibrante, 

1.234 ; 3.103 Il. ; 4.63, 184. 
smarana, smrti: mémoire, 5.13 7-139 corn m. 
svacch~ndya · : autonomie, 3.23 comm. ; 

4.172. 
svatantra, sviitantrya, sviitantratii : libre, 

liberté, 1.31, 68 comm., 91-92, 94, 101; 
3.23 comm. n. 

sviitantryafakti : énergie de liberté, 1.5, 68, 
160. 

svara : voyelle 3.86, 183-185. 
sviitmapratyavamar.fo : reprise de cons­

cience de soi, 3. 73 n, cf. pratyavamarsa. 

HA, hakâra: la lettre HA, 3.135-136, 180. 
harrsa : le «cygne», 3.142, 148; 4.136 

comm. 
ha(hapiika : maturation forcée, 3.260-262 

comm. ; 5.28-29 comm. 
h~·d, hr:daya : le cœur, 1.1 n., 176 ; 3.69, 

210, 215, 222; 4.199; 5.20, 23, 52, 60. 
homa : oblation dans le feu, 4.202. 



ERRATA 

p. 15, ligne 1 : «toute-puissante». 
p. 32, dernier paragraphe : ligne 1 : « 14 à 23 » ; 1 ignc 2 : « que neuf 
chapitres, avec plus de mille sloka ». 
p. 34, 2e paragraphe, ligne 3 : pii.fodaha. 
p.35, dernière ligne du paragraphe 28 : « ( 434 sl.) ». 
p.37' ligne 10 : « sëïstravatiïra » ,· id. p. 70, ligne 4. 
[Les lignes 19 à 21 : «Dans les stances finales ... , etc. »doivent être 
alignées à gauche avec la même marge plus grande qu'aux paragraphes 
précédents et avec le même espace entre ce paragraphe et le précédent 
qu'entre les paragraphes 1 à 37. C'est entre cc paragraphe et le suivant (le 
dernier de la section) qu'il faut un espace plus grand.] 
p. 40, avant-dernière ligne:« (13.102-128) ». 
id., note 70 : «Hymnes » ( supprimer Les). 
p. 46, 2c paragraphe, dernière ligne, supprimer les guillemets. 
P· 52, première ligne du deuxième paragraphe : « T Â 2. 2 » (et non 2. 22). 
p. 56, note 59, dernière ligne : « bhavaniï ». 
p. 61, avant-dernière ligne: «ont été assurés» (au lieu de« a été assuré»). 
p. 64, ligne 17 : yoginijala. 
p. 151, cinquième paragraphe, dernière ligne : iira1J1bhika. 
p.179, note, ligne 4 : « saha Umaya ». 
p. 198, dernier paragraphe : « 253a » (et non 253 b ). 
p. 199, les sloka 253b-254a ont été omis. Il faut donc ajouter après le 
premier paragraphe : 

« 253b-254a. II est dit aussi dans le Sarasastra : «Au centre, il faut adorer la 
Suprême Monosyllabique, ayant, dit-on, la nature de Bhairava, entourée de 
douze Y oginïs ». 
p. 199, troisième paragraphe : « 254b-259a ». 
p. 201, paragraphe 268-270, ligne 7 « pür~1iïhantcï. » 
p. 145 et 310 : « pratL~rutka » (et non prati8rukta ). 
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