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      Ce livre s’adresse à tous ceux que passionnent l’origine et
                            la destinée du cosmos et de l’individu. Le texte sanskrit,
                            traduit ici pour la première fois, date probablement de
                            l’époque védique mais il s’apparente à la tradition shivaïte
                            non dualiste Trika et Spanda du Cachemire et à certains
                            Tantras du même courant. Sa valeur universelle et actuelle
                            est évidente, notamment en raison des analogies qu’il
                            présente avec les découvertes les plus récentes de la
                            physique sur l’énergie, la cosmologie et le phénomène
                            vibratoire. L’auteur ne s’embarrasse d’aucune considération
                            sectaire ou religieuse, il va droit à l’essentiel.
                            

       

      Jean Papin, bien connu pour ses travaux antérieurs sur le yoga et le
                            Tantra, nous offre une nouvelle traduction d’un texte philosophique
                            remarquable et très peu connu de l’Inde, accompagné de commentaires
                            approfondis et incisifs.
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         PRÉFACE

         
            
            
            Il y a bientôt vingt ans que j’eus le plaisir de découvrir le
               monde de Jean Papin, grâce à son ouvrage, La Voie du Yoga. Depuis, sans cesse,
               il a orienté son investigation – à travers le Yoga – vers les profondeurs des
               Tantra. Simultanément, avec un regard distancié, il a exploré les aphorismes –
               aussi célèbres que méconnus – consacrés au Plaisir (Kāma-sūtra), à
               peine étrangers au large esprit qui anime autant les Upaniṣad que
               les Tantra  : « Au Seigneur tout ceci qui est, pour qu’il l’habite, et chaque
               chose, univers se mouvant dans l’universel mouvement. De tout cela détache-toi
               et jouis-en1…  »
            

            
            Aujourd’hui j’ai le privilège d’être un des premiers lecteurs
               de son ouvrage en gestation sur les Śakti-sūtra, aphorismes
               attribués à Agastya. Pendant que je fais état de quelques réflexions à la
               lecture de cet ouvrage, je laisse à Jean Papin le soin d’élucider, d’un côté,
               l’identité énigmatique et le rôle significatif de ce maître vénéré de l’époque
               védique (considérablement présent encore dans les deux épopées) et, de l’autre,
               de déterminer si l’auteur du présent ouvrage est effectivement celui qui eut
               comme interlocuteur Indra (R̥g-veda I.170), ou qui hélait les Marut
               (R̥g-veda I.171), ou qui dialoguait avec son épouse Lopāmudrā
               (R̥g-veda I.179), ou encore celui qui avait pour disciple,
               entre autres, Vindhya, le gardien du point de rencontre du Nord et du Sud
               indiens. Quoi qu’il en soit, à ce stade, j’aimerais rassurer Jean Papin que son
               effort d’« extraire de sa gangue d’oubli  » ce traité, ne restera pas vain.
            

            
            D’après Sri Aurobindo, le travail des philosophes indiens
               post-upanishadiques consistait à placer et à justifier intellectuellement les
               vérités du Moi, de l’homme et du monde que l’intuition, la révélation et
               l’expérience spirituelle avaient déjà découvertes et incorporées dans les Véda
               et les Upanishads. En même temps, ils ont cherché les méthodes de discipline
               fondée sur cette connaissance grâce à laquelle l’homme saurait réaliser le plus
               haut but de son existence. La phrase abrupte et lourde de signification, riche
               en subtstance intuitive de la littérature sacrée fit place à une expression
               succincte bien plus compacte et peuplée, sévèrement intellectuelle,
               « l’expression d’un principe, de tout un développement de la pensée
               philosophique ou d’une étape logique imprégnée de conséquences considérables en
               quelques mots, parfois un ou deux, une des plus courtes formules décisives,
               souvent énigmatique dans sa plénitude concentrée ». (Fondations of Indian
               culture, Sri Aurobindo, SABCL éditions, vol. 14, p. 283.) Ces sûtra ou
               aphorismes feront l’objet de commentaires menant à des méthodes métaphysiques et
               logiques, avec une variété considérable d’interprétation.
            

            
            Se rappelant la démarche réductrice éminemment appréciée des
               Tantra (qui procède des mantra – phrases poétiques de haute concentration –,
               vers les bīja – phonèmes contenant chacun la quintessence d’un mantra –), le
               lecteur de ces aphorismes demeure fasciné par un souci de densité propre à la
               mentalité qui remonte jusqu’aux Upaniṣad. Cette démarche réductrice
               est frappante  : de longue date, elle semble anticiper l’esprit de ce que nous
               appelons sciences cognitives contemporaines. En quête de symboles récapitulant
               et représentant structures et fonctions, les Tantra sont à l’œuvre dans
               différents domaines de recherche. Ainsi que je l’ai déjà signalé ailleurs2, à propos des bīja-mantra, avec une autre
               tournure et dans un contexte différent, la voix de l’adepte peut émettre une
               « syllabe-graine  » (bīja-mantra) telle une effigie sonore de la
               divinité évoquée  : l’idée de la graine – semence – correspond à la potentialité
               féconde  ; une fois réalisée, la syllabe libère des vibrations sonores, rendant
               manifeste le principe (tattva) dont elle est porteuse. A la manière des formules
               chimiques – simplement abstraites ou absurdes pour le béotien – qui désignent
               des éléments concrets, ou des notes monosyllabiques dans la musique vocale et
               instrumentale (do ré mi fa sol la si / sâ<ṣadja, ré<riṣabha,
               gā<gāndhāra, mā<madhyama, pā<pañcama, dhā<dhaivata, ni<niṣāda)
               pour repérer les sept degrés de l’échelle, ou bien les bôl (krāng, dhā, dhine,
               nā, térékéṭé, gādhighéné, etc.) déterminant la hauteur et la durée des notes
               bien concrètes destinées à la percussion. Compte tenu de la puissance
               individuelle – bénéfique ou maléfique – de chaque syllabe (souvent obtenue par
               un procédé d’élision) et du potentiel efficace d’un groupe de syllabes, la
               tradition en fait un usage judicieux. En qualité de symboles récapitulant et
               représentant – par-delà des structures et des fonctions – un nombre de réalités
               à travers les évocations numériques, l’Inde a su honorer son attachement pour
               les mathématiques. Prenons par exemple  :
            

            
            1 = candra (la lune) ; ekākṣara (le
               « monosyllabique  ») → AUM
            

            
            2 = pakṣa (ailes, ou quinzaines d’un mois)
            

            
            3 = netra (yeux  : le troisième étant celui de la perception
               intérieure) ; tryakṣara (le « trisyllabique  ») →
               Praṇava

            
            4 = veda

            
            5 = pañcavāṇa (« les cinq flèches  » rappelant
               Madana, dieu de l’Amour) ; pañcākṣara (« les cinq syllabes  ») →namo
               śivāya (« je salue śiva  ») → Śiva
            

            
            6 = ṣaḍakṣara (« les six syllabes  ») →namo
               nārāyaṇa → Viṣau
            

            
            7 = sapta-sindhu (les sept océans)

            
            8 = les huit Vasu (fidèles collaborateurs d’Indra)

            
            9 = nava-graha (les neuf planètes)

            
            10 = les dix orientations (4 points cardinaux + leurs points
               d’intersection + zénith + nadir).
            

            
             

            
            Lors d’une récente série d’émissions diffusées par Radio
               Suisse Romande, j’ai pu partager avec Jean Papin mon admiration pour le génie
               « matérialiste  » des penseurs et des activistes indiens depuis l’Antiquité :
               parallèlement au courant védico-brâhmanique, c’est cet état d’esprit qui, tout
               en s’inspirant de ce dernier, a non seulement régné ouvertement au cœur des
               systèmes nommés hétérodoxes – les cārvāka (qui font penser aux
               hédonistes), les jaïna et les bouddhistes – mais, de manière plus ou moins
               subtile, qui a également fourni une grande vitalité et une cohésion certaine à
               tous les systèmes métaphysiques ou philosophiques, jusqu’à en influencer les
               sources. C’est encore ce génie qui, non content d’entreprendre des expériences
               d’ordre social, politique, économique et autres (dont les commerces maritimes
               avec des peuples éloignés de milliers de kilomètres), a su pousser les habitants
               du sous-continent à laisser des prototypes – voire modèles – d’urbanisme, de
               sculpture, d’architecture, de fresques murales, à côté des traités d’avant-garde
               sur la musique, la prosodie, la médecine, la conduite sociale et individuelle,
               la politique, voire l’agriculture.
            

            
            C’est ce génie « matérialiste  » de l’Inde qui, parvenu au
               stade des Purāṇa et des Tantra, effectuait une métamorphose
               radicale de la vision divine. Les voyants védiques – tout absorbés qu’ils
               étaient à capter sous forme de révélations des oracles de l’Ordre transcendant –
               apercevaient néanmoins derrière les phénomènes l’intervention de forces
               cosmiques supérieures, proches d’une volonté divine tant pour conserver la
               création à l’extérieur que pour jouer, dans le psychisme, un rôle de régulateur
                : les vents, personnifiés en Marut, semblaient détenir le contrôle des souffles
               vitaux et des pouvoirs intellectuels  ; les pluies et la foudre, en Indra,
               maître des sphères supérieures et lumineuses, dictaient des inspirations
               ardentes  ; le soleil en Savitar – source de tous les rayons qui illuminent –
               gérait la vie et aidait à découvrir la vérité intérieure  ; l’aurore en Uṣā, ou
               en Aditi, mère des dieux (« radieux  »), qui éveillait la conscience humaine  ;
               le feu en Agni, l’avant-garde des dieux, leur messager, leur guide, connaissait
               et exauçait les prières, orientait l’élan vital constamment vers le haut  ;
               l’océan en Varuṇa (riśādas, qui écrase les obstacles) soutenait la
               vie cosmique et purifiait l’initiative individuelle avec une envergure
               puissante. Dans un amour du concret et dans l’effort de les humaniser, les
               Tantra – aidés par d’abondantes références mythologiques des Purāṇa
               – transformaient Indra et ses complices, les Marut, en Rudra ou Śiva et ses
               pramatha  ; Sūrya en Viṣṇu  ; Aditi en l’Energie suprême (Śākti, Umā, Gauri) ;
               Agni en Kārtikeya ou Kumāra (qui dirige les pouvoirs divins vers la victoire),
               parmi tant d’autres3.
            

            
            Désireux de démontrer l’esprit de synthèse qui anime les
               Tantra, T.V. Kapali Sastry4 fait état d’une
               grappe de trois Mantra contenant cent lettres et connue comme
               śatākṣari-vidyā, extraite du Prapañcasāra Tantra.
               Composé par le voyant Kaśyapa dans le moule métrique
               triṣṭup5 en 44 lettres,
               le premier provient du Cycle I (99e verset) du
               R̥g-veda, et s’adresse, à l’origine, à Agni (le Feu mystique) :
               « Pour le Connaisseur de toutes les réincarnations [Agni], nous pressons le
               Soma3, celui qui consume la connaissance (richesse) de l’ennemi. Puisse Agni
               nous aider à traverser toutes les obstructions, tel un radeau sur la rivière.  »
               Devenu texte tantrique, attribué toujours à Kaśyapa, il s’adresse à Durgā
               (« l’Invincible  » Mère), la protectrice qui fait traverser au chercheur l’océan
               misérable de naissances et de morts. Le deuxième, composé par Vaśiṣṭha dans le
               moule anuṣṭup en 32 lettres, provient du Ṛg-veda
               (VII.59.12) et s’adresse à Rudra, dans son aspect du Père des Trois Mondes
               (tryambaka) : « Nous rendons hommage à Tryambaka de réputation bienheureuse,
               celui qui fait accroître la plénitude et la puissance. Que je puisse être
               détaché de la Mort de même qu’un concombre mûr de son pédoncule, et non de
               l’Immortalité.  » Devenu texte tantrique, il est toujours dédié à Rudra, le
               vainqueur de la Mort (mṛtyuṇjaya). Enfin, le troisième, composé par
               Viśvāmitra en 24 lettres dans le moule gāyatrī, est le célèbre
               Mantra Gāyatrī provenant du R̥g-veda (III.62) et s’adressant au
               Soleil (savitṛ), il chante  : « Nous méditons sur l’adorable
               splendeur du divin Savitṛ  : qu’il vivifie nos réflexions.  » Devenu texte
               tantrique sous la plume de Viśvāmitra, il continue à évoquer Savitṛ, non le
               soleil physique, mais le rayonnement suprême par-delà les trois mondes,
               identifié – comme dans le R̥g-veda – à Viṣṇu. Sastry fait remarquer
               la facilité avec laquelle, au cours d’une même grappe de Mantra, ces voyants
               savaient concilier – au paroxysme de leur ferveur – l’aspiration respective des
               adorateurs de Viṣṇu, de Śiva, et de Parā Śakti. Telle est effectivement la
               nature de la synthèse dans les Tantra.
            

            
            Si le texte que présente Jean Papin a fait partie des
               soixante-douze études et ouvrages retenus par le Mahāmahopādhyāya Gopīnātha
               Kavirāja (1887-1976) dans sa collection du Sarasvatī Bhavana, Vārāṇasi, il est
               facile d’en deviner les raisons. Considérant Śaṃkarācārya comme un adepte fidèle
               des Tantra (par le fait que celui-ci avait installé dans les quatre monastères
               le śrīyantra, diagramme géométrique célèbre)6,
               Kavirāja ne cachait pas son admiration pour la philosophie tantrique des
               Trika  : tandis que d’ordinaire le Divin est considéré comme « teinté
               d’Illusion  » (māyika) par les partisans du Vedānta, la notion du
               saṃvit des Trika décrit Dieu comme la conscience pure, hors
               d’atteinte de toute souillure venant du Temps, de l’Espace et de la Causalité,
               dotée d’une liberté illimitée d’action. Saṃvit à la fois transcende
               la création (viśvottīrṇa) et l’imprègne (viśvātmaka).
               L’élan vital et la sapience au cœur de saṃvit provoquent spanda,
               les vibrations créatrices  : le long d’une spirale ascendante dans l’évolution
               subjective, l’on dépasse la nature (prakṛti), l’illusion
               (māyā), la suprême illusion (mahāmāyā), avant
               d’accéder au royaume de Śakti où, libérée de toute prise de l’inconscient
               (acit), la manifestation s’accomplit. C’est là, selon Kavirāja, que se trouve la
               clé du Grand Yoga intégral (akhaṇḍa mahā yoga) qui, seule, serait
               capable de remédier aux souffrances que nous inflige le Temps.
            

            
             

            
            Prithwindra MUKHERJEE
LACITO, UMR 7107C.N.R.S.
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         INTRODUCTION

         
            
            
            Les Śakti-sūtra furent publiés en sanskrit par M.
               D Shastri et constituent le volume X des Sarasvatî Bhavana studies. Le manuscrit
               provenait du très honorable Pandit Gopinath Kaviraj.
            

            
            A ma connaissance et à ma grande surprise, ce texte fascinant
               mais court n’a, jusqu’à ce jour, fait l’objet d’aucune traduction. Jamais cité,
               il fut simplement mentionné par Bhaskararaya.
            

            
            Attribuée au Ṛṣi mythique Agastya, autrement
               nommé Agasti, cette œuvre très peu connue possède une densité métaphysique
               considérable  ; ce qui m’a incité à en tenter la traduction et à oser quelques
               commentaires.
            

            
            Serait-ce la difficulté de la rattacher à une école de pensée
               traditionnelle bien définie, sa datation incertaine, le caractère par instant
               quelque peu disparate de quatre à cinq strophes, parfois inachevées, ou bien son
               style lapidaire rendant l’interprétation hasardeuse qui aurait contribué à la
               reléguer dans les demeures de l’ombre  ?
            

            
            Il m’a semblé judicieux de l’extraire de sa gangue d’oubli,
               car il ne s’agit nullement d’un ouvrage mineur.
            

            
            Son auteur présumé jouit, par contre, d’une célébrité
               légendaire. La tradition védique lui attribue la composition de plusieurs hymnes
               du Ṛg-veda et de traités médicaux. On le considère comme le père du
               brahmanisme en Inde du Sud et l’inventeur de la langue tamil. Agastya signifie
               « celui qui déplace les montagnes  ». Selon la légende il serait né des oeuvres
               conjuguées de Mitra et Varuṇa avec la nymphe apsara Urvaśī, « l’Immense  »,
               personnifiant l’Aube.
            

            
            Son second nom, Kumbhodbhava, « né dans une cruche  », indique
               qu’il devait être de petite taille. On l’associe également à Sūrya, le Soleil,
               dont il possédait l’ardente énergie.
            

            
            Une autre légende, plus tardive et qui lui valut le nom
               d’Agasti, le présente comme le vainqueur des monts Vindhay qu’il aurait obligés
               à s’abaisser devant lui. Figure importante du Mahābhārata et du
               Rāmāyaṇa, il aurait dévoré le rākṣasa Vātāpi,
               transformé en bélier, et tué le frère de celui-ci d’un seul regard, puis donné
               asile à Rāma et Sītā en son ermitage de Nāsik.
            

            
            Sur la demande d’Indra, il avala l’océan pour anéantir l’asura
               Kāliya qui y avait trouvé refuge. A la suite de cet exploit, Bhagī-ratha, le roi
               d’Ayodhyā, fit couler le Gange céleste pour rendre à la terre sa fertilité et
               purifier les cendres des 60.000 fils de son ancêtre Sagara.
            

            
            Enfin, archer incomparable, Agastya fit présent de son arc
               magique à Viṣṇu lui-même.
            

            
            Régent d’alpha de la Carène, l’étoile Canope, il est censé
               purifier les eaux polluées chaque nuit à son lever.
            

            
            Souvent représenté dans l’iconographie indienne, Agastya est
               vénéré tout autant à Java dans les temples shivaïtes. On l’appelle Bhaṭṭaraguru
               (l’illustre maître), autre nom de Śiva en Indonésie.
            

            
            Il est peut être plus significatif de s’arrêter sur un passage
               du Brahmānḍa-purāṇa rapportant un dialogue entre Agastya et
               Hayagrīva à propos de śakti sous sa forme Lalitā,
               dialogue que l’on retrouve dans le Rudrayāmala-tantra et dans une
               troisième version plus populaire et plus tardive. Il y est question du culte de
               la Déesse Lalitā, associé à celui du śrī
               yantra. Or les rites concernant le plus respecté des diagrammes,
               śrī
               yantra, sont d’obédience shivaïte. Ce qui permet de penser qu’il y
               a de fortes probabilités que notre auteur appartienne à ce courant. Quant à
               affirmer, comme certains le font, son appartenance à l’école des
               śaiva
               siddhānta du Sud de l’Inde, je me garderai d’adhérer à cette
               opinion. En effet, les siddhānta appartiennent à une secte shivaïte
               bien connue pour se réclamer d’un dualisme assez prononcé.
            

            
            Et, à moins de faire montre d’une volonté d’interprétation
               vraiment partisane, il me paraît difficile de ne pas admettre que les
               Śakti-sūtra présentent une coloration franchement non dualiste.
               D’autre part le Mālīnivijayottara-tantra (I.4 a) cite Agastya comme
               un des grands voyants, tels Nārada ou Vasiṣṭha.
            

            
            Si ces considérations hagiographiques demeurent sujettes à
               caution, par bonheur, elles n’entament en rien la dimension et l’impact d’un
               écrit qui a valeur universelle.
            

            
             

            
            Le personnage, entouré de son aura de mystère et de
               merveilleux dont l’Inde classique est si friande et familière, pourrait avoir
               vécu entre le VIe et le VIIe siècle. Mais d’autres hommes
               de sa descendance ou, tout simplement, portant le même patronyme sont apparus
               dans les siècles suivants. Il n’est donc pas exclu que l’un d’eux puisse être le
               véritable auteur de ces versets.
            

            
            Cependant, le ton général, l’insistance sur l’autorité et
               l’excellence des Ṛṣi anciens (stances 79 à 93), l’évocation voilée
               des sacrifices dans l’aphorisme 83, obscur et incomplet, tendent à prouver que
               le texte appartient bien à la période védique ou post-védique.
            

            
            Il est permis, néanmoins, de s’interroger sur l’inhabituelle
               et troublante manière de traiter un tel sujet à cette époque de l’histoire
               indienne. En effet, si nous cherchons à découvrir quelque analogie avec des
               écoles mystiques postérieures au védisme des origines, force est de convenir que
               la définition manifestement non dualiste de l’identité de l’Etre (sat) et de
               l’Energie (śakti) proposée par les Śakti-sūtra nous
               rapproche beaucoup plus de la tradition shivaïte et tantrique du Cachemire que
               de l’Advaita-vedānta de Śaðkara. L’allusion fréquente à cette
               identité du Soi et de la śakti primordiale, l’intuition profonde
               que l’Energie soit a-causale, qu’elle se présente à la fois comme différenciée
               et indifférenciée, que les phénomènes visibles ou les « apparences  » ne soient
               pas assimilés à une pure illusion, c’est-à-dire à l’irréalité, mais bien plutôt
               à une « confusion  » (moha) due à une perception altérée, tout cela inciterait à
               penser que ces Śakti-sūtra se réclament de concepts très voisins de
               ceux rencontrés dans les systèmes Trika, Pratyabhijñā et
               implicitement dans le plus original et le plus convaincant d’entre eux, l’école
               Spanda dite de la « vibration  ».
            

            
            Au verset 51 apparaît le terme vilāsa, inusité
               dans le contexte védique, mais, par contre, très spécifique de ce courant. Il
               précise la caractéristique fondamentale de l’Energie  : le mouvement frémissant
               et ininterrompu.
            

            
            Quoique moins précisément élaborées, ces notions n’étaient,
               certes, pas absentes des écrits védiques.
            

            
            Mais le prétexte, critiquable, de ma propre sensibilité qui
               m’incline à donner la faveur aux systèmes non dualistes du Cachemire ne doit, en
               aucun cas, occulter le souci de ne pas infléchir la traduction et son
               commentaire vers une interprétation abusive.
            

            
             

            
            De toute évidence les Śakti-sūtra ne sont pas le
               pendant ni le texte jumeau des Śiva-sūtra, même si on eût aimé
               qu’ils le fussent. Aussi étrange que cela paraisse, il n’en est pas moins vrai
               que des expressions appartenant à cette tradition du shivaïsme surgissent au fil
               des aphorismes. Par exemple le verset 27 propose une définition de l’Energie
               comme pure volonté, connaissance et activité créatrice – icchā,
               jñāna, kriyā. Ces trois mots se trouvent être des
               termes clefs de la tradition shivaïte du Nord. De même, à la strophe 42, le sens
               du mot pramāṇa ne souffre aucune équivoque. Rattaché à
               jñāna, ce terme ne peut être compris autrement que dans le sens
               d’une connaissance objective intériorisée (citi et
               vimarśa) aboutissant à une véritable « prise de conscience  »
               de la réalité indivise. Et il s’agit d’une expression spécifique des écoles
               Trika  !
            

            
             

            
            En conclusion, que doit-on retenir de ces étrangetés et de ces
               anachronismes apparents  ? Qu’il est surtout instructif de constater combien la
               notion de śakti, l’Energie, et dès ces temps anciens, se trouve
               intimement liée à celle de l’Être et de la Conscience, c’est-à-dire grandement à
               la perception directe qu’on peut en avoir  ; et qu’ils soient nommés Brahman,
               Śiva ou suprême Sujet, aham, ne change rien au dénouement.
            

            
            A ces époques, déjà l’Energie primordiale, véritable
               fluctuation du vide, était donc considérée comme la Conscience-en-mouvement,
               révélatrice de cette Toute-Conscience (Śiva) et inséparable d’elle
               (na hi śaktiḥ na hi śiva) : une plénitude, un acte
               unique et spontané, perpétuellement renouvelé.
            

            
            En ces domaines les anachronismes perdent leur charge
               d’extravagance et n’entament plus la cohérence, car la Réalité ne se trouve
               jamais affectée par le « tintamarre du devenir  » qui est agitation et
               non-existence (nāstīti
               bhramaḥ – verset 68), opposition constante du sujet et de
               l’objet.
            

            
            La brièveté et la densité des Śakti-sūtra
               contribuent à en faire une révélation sans verbiage de la réalité cosmique comme
               déploiement et actualisation de la Conscience.
            

            
            Quel qu’il soit, l’auteur va à l’essentiel et ne s’embarrasse
               d’aucune fioriture. Il ne s’attarde pas dans les méandres tortueux de la
               religion et ne succombe jamais aux débordements émotionnels ni au désordre
               passionné de l’effusion dévotionnelle.
            

            
            Cette extrême concision, frisant souvent le laconisme,
               rendrait très ardue et incertaine la tâche d’un traducteur qui ne serait déjà en
               familiarité avec ce type de climat métaphysique et mystique.
            

            
            Obligation nous est donc faite d’avoir recours à une réflexion
               intériorisée qui, à mon sens, déborde du cadre strict de la traduction littérale
               et s’apparente à la soudaine raison intuitive (sattarka), mais en se gardant
               toutefois de négliger jamais la rigueur sémantique. Le respect scrupuleux de
               cette dernière règle permettra d’éviter le piège des gloses trop personnelles et
               aventureuses.
            

            
            Dans cette optique, j’ai ainsi préféré conserver au terme
               śakti son sens initial d’Energie primordiale (de la racine ŚAK
               qui signifie « pouvoir  » et implique donc l’idée du dynamisme et de la capacité
               créatrice) et en faire l’équivalent de ce qu’en physique moderne on pourrait
               appeler « constante cosmologique  », plutôt que l’affubler d’une connotation
               religieuse et anthropomorphique, hélas fort courante, représentant la puissance
               d’une forme divine personnifiée dans l’aspect féminin de sa double nature. La
               śakti est l’Energie illimitée, omniprésente et omnipénétrante,
               éternellement renouvelable et au-delà de toute forme, de toute
               prakṛti et de toute māyā.
            

            
            L’esprit général du texte ne dément pas cette définition. En
               conformité avec lui, nous pouvons en déduire que śakti ne se
               présente pas comme un attribut de l’Être (qu’on le nomme Soi, Brahman ou
               Śiva) mais comme sa nature même. En conséquence, la
               Manifestation cosmique, c’est-à-dire l’Energie-en-acte et dans toute son
               étendue, ne constitue pas un problème d’Être mais, d’abord, de Connaissance
               (jñāna), ce qui explique le passage obligatoire par « un moyen
               de connaissance objective  » et confirme, dans la pratique mystique de
               réalisation, l’importance et l’usage méthodique de pramāṇa, tel que
               nous l’avons défini.
            

            
            Cette œuvre sibylline est une réflexion très inspirée sur la
               Réalité de l’univers et notre condition. Elle concerne la totalité de
               l’Être.
            

            
            Finalement, peu nous importe de savoir quand et par qui elle
               fut écrite, car un authentique message de vérité ne date pas et reste à jamais
               intemporel. « Ce-qui-est  » ne vieillit pas.
            

            
            *

            
            Toute ma gratitude va à Denis Bénevaut qui m’a fait découvrir
               ce beau texte. Je tiens à remercier également Jean-Pierre Gaucher pour la saisie
               informatique du manuscrit et sa relecture attentive. Je n’oublierai pas non plus
               le professeur Prithwindra Mukherjee que je remercie pour sa bienveillante
               assistance, ses encouragements et l’appui de son incontestable compétence.
            

            
         

      

   
      
         TRANSLITTÉRATION ET TRADUCTION DES ŚAKTI-SUTRA

         
            
            
            
               Śaktisūtra

               
               
               atha śaktisūtraṇi bhagavadagastya viracitāni

               
               Voici les stances sur l’Energie, la Śakti,
                  composées par le Ṛṣi Agastya
               

               
               1. athātaḥ śaktisūtraṇi

               
               1. Voici donc ces aphorismes concernant l’Energie
                  primordiale.
               

               
               2. yat kartri

               
               2. On doit savoir qu’elle est le dynamisme

               
               3. yadajā

               
               3. et que ce mouvement est a-causal, le non-né.

               
               4. nāntarayo’tra

               
               4. Ce qui signifie sans contenu, hors du temps et de
                  l’espace.
               

               
               5. tat sānnidhyāt

               
               5. C’est le présent immédiat.

               
               6. tatkalpakatvamaupādhikam

               
               6. Conforme à cet état de fait, elle le dépasse
                  cependant.
               

               
               7. samāna dharmatvān

               
               7. En effet, cette Energie unificatrice est le fondement
                  invisible de l’harmonie universelle (dharma),
               

               
               8. tacca prātibhāsikam

               
               8. mais aussi de tout ce qui apparaît.

               
               9. yad bandhaḥ

               
               9. Elle constitue le lien  ;

               
               10. yadāropadhyāsādaikyam

               
               10. Et quand elle devient objet de pensée, elle est
                  vouée à l’occultation.
               

               
               11. śabdādhiṣṭhānaliðgam

               
               11. Le son est son siège et le signe qui la
                  caractérise.
               

               
               12. nānāvān

               
               12. En s’infléchissant vers la pluralité,

               
               13. tacca kālikam

               
               13. c’est elle encore qui assure le devenir.

               
               14. akhaṇḍopādhe

               
               14. Insécable dans les apparences (l’univers
                  manifesté),
               

               
               15. yāmeva bhūtāni viśanti

               
               15. elle imprègne les êtres et les choses et même les
                  contrôle,
               

               
               16. yadotaṃ yatprotam

               
               16. de sorte qu’elle est, à la fois, transcendante et
                  immanente.
               

               
               17. tadviṣṇutvāt

               
               17. De même nature que Viṣṇu,
                  l’Immanent,
               

               
               18. tato jaganti kiyanti

               
               18. et par conséquent pénétrant tout ce qui se meut dans
                  l’univers, jusqu’aux formes les plus insignifiantes,
               

               
               19. nānātve’ pyekatvamvirūddham

               
               19. du multiple et de l’Un qui est son contraire elle
                  fait une totalité indivise,
               

               
               20. vicārāt

               
               20. grâce à son libre mouvement.

               
               21. yasmādadṛśyaṃ dṛśyañca

               
               21. Ainsi, le visible et l’invisible,

               
               22. dṛṣṭitvavyapadeśadvā

               
               22. tout ce que l’on désigne comme pouvant être

               
               23. avinābhāvitvāt

               
               23. possède cette même nature fondamentale.

               
               24. bhinnatve nāniyāmyatve

               
               24. Dans la dualité, caractérisée par la
                  détermination,
               

               
               25. atathāvidhā

               
               25. le mode de fonctionnement de l’Energie devient alors
                  la négation
               

               
               26. yatkṛtiḥ

               
               26. qui est l’apanage de l’activité.

               
               27. icchājñānakriyā svarūpatvāt

               
               27. Sa forme propre se définit comme pure volonté,
                  connaissance totale et activité créatrice,
               

               
               28. na sannāsat

               
               28. jamais comme non-être statique.

               
               29. sadasattvāt

               
               29. Son siège est l’Être.

               
               30. tad bhrāntiḥ

               
               30. Elle est une houle incessante,

               
               31. yat sat

               
               31. l’Être lui-même.

               
               32. idānīmupādhivicāraḥ kriyate

               
               32. Maintenant, faisons un examen de la condition
                  contingente de l’être vivant  :
               

               
               33. līyata tatraikadeśa pravādaḥ

               
               33. l’Energie (et l’Être même) se dissimule dans le
                  conditionnement qui est son « expression  »,
               

               
               34. yasmā attāratabhyām jantūnām

               
               34. si bien que les êtres déficients, privés de cette
                  connaissance désormais estompée,
               

               
               35. saumyaṃ jananamaraṇayoḥ

               
               35. se satisfont de la naissance et de la mort

               
               36. paunaḥ punyāt

               
               36. toujours recommencées.

               
               37. yadeva saṃsāraḥ

               
               37. Telle est la ronde du devenir, le
                  saṃsāra,
               

               
               38. ūrṇanābhiḥ

               
               38. semblable à la toile de l’araignée,

               
               39. sādṛśyānantyam

               
               39. il se développe similairement à l’infini

               
               40. tat siddhireva siddhiḥ

               
               40. et cet accomplissement est un achèvement ;

               
               41. c’est le caractère même de la Réalité.

               
               42. yaccaitanyabheda pramāṇam

               
               42. Ainsi, la connaissance objective intériorisée
                  constitue l’épanouissement de la Toute-conscience
               

               
               43. tadbuddheḥ

               
               43. qui peut alors être discernée

               
               44. tannāśe tannāśaḥ

               
               44. perpétuellement, de disparitions en disparitions
                  (des mondes).
               

               
               45. bhūta bhautikau

               
               45. Ce qui vient à l’existence se compose d’éléments
                  grossiers
               

               
               46. anyathājñeyatvam bhāvāt

               
               46. et il faut savoir que tout cela est soumis au
                  changement.
               

               
               47. tannirlepaḥ puṣkara parṇatattvavat

               
               47. Ainsi, pour qui connaît la vraie nature des choses,
                  les pétales de lotus bleu ne contiennent pas de substance adhérente.
               

               
               48. sataḥ

               
               48. Et il en est de même

               
               49. puṣpagandhavat

               
               49. pour les fleurs qui ont un parfum.

               
               50. mūktaḥ sarvo baddhaḥ sarvaḥ

               
               50. Ce qui se trouve délivré des contraintes du
                  conditionnement, comme ce qui subit la servitude du monde manifesté,
               

               
               51. yadvilāsāt

               
               51. tout cela n’est que jeu frémissant de l’Energie.

               
               52. tat sraṣṭu tvānumiteḥ

               
               52. Finalement, il s’agit d’une « émanation  »
                  spontanée.
               

               
               53. aðāntaraṃ vyabhicaritam

               
               53. Elle se déploie vers l’extériorité,

               
               54. no doṣaḥ

               
               54. mais il n’est nullement question d’une
                  dégradation.
               

               
               55. yat deyat purāṇaḥ

               
               55. Cet enseignement nous est transmis de longue
                  date.
               

               
               56. bhrāmyate jantuḥ

               
               56. L’être vivant, confus et agité,

               
               57. bhraśyate svargāt

               
               57. se voit privé du Ciel-de-Lumière.

               
               58. ārogyasya

               
               58. Grâce à son intensité incessante,

               
               59. nirvikāre kriyābhavāt

               
               59. L’énergie d’activité est, en soi, inaltérable.

               
               60. bandhamokṣayośca

               
               60. La délivrance des entraves procure un grand
                  soulagement.
               

               
               61. sarvatra cintyam

               
               61. Et il faut toujours avoir à l’esprit

               
               62. śunyatvo vānigalavat

               
               62. qu’il est possible de « réaliser  » la nature
                  trompeuse des phénomènes (en la dévorant),
               

               
               63. pītaviṣavaddhirodhopalabdheḥ

               
               63. et que l’individu imprégné du poison de la dualité
                  ne possède qu’une perception amoindrie.
               

               
               64. tad yogāt tad yogaḥ

               
               64. Pour ceux qui ont l’aptitude, la voie de
                  l’unification s’impose  ; c’est celle du yoga.
               

               
               65. tad bhoge tad bhoga iti

               
               65. A ceux qui optent pour la jouissance du monde, cette
                  jouissance leur adviendra.
               

               
               66. tattyāgastad vyapyatvat

               
               66. Nous avons la capacité de nous libérer

               
               67. bandhanaiyattyāpatteḥ

               
               67. de la servitude du déterminisme qui nous échoit

               
               68. nāstīti bhramaḥ

               
               68. et de l’agitation du devenir, car, en vérité, c’est
                  une non-existence  ;
               

               
               69. astītyatiriktamapi

               
               69. celle-ci doit suivre néanmoins sa courbe
                  naturelle.
               

               
               70. pakṣāntarāsiddheḥ

               
               70. Mais si l’on inverse la situation, on atteint le but
                  suprême.
               

               
               71. tadabhāvābhāvāt

               
               71. Réalité recouverte d’artifices et réalité
                  « dévoilée  »,
               

               
               72. liðgamaliðgayaṃ talliðgam

               
               72. à la fois causale et a-causale, sous sa double
                  marque caractéristique, telle se présente l’Unique Réalité  :
               

               
               73. prābalyāt

               
               73. une énergie fabuleuse  !

               
               74. vaśīkr̥teśitvāt kāminītvāt mohakatvād vā

               
               74. Si elle subjugue et rend captif à l’instar d’une
                  maîtresse plongée dans l’égarement,
               

               
               75. yanmātāpitarau

               
               75. elle peut aussi devenir l’instrument qui permet de
                  surmonter ce conditionnement.
               

               
               76. bījotpatteraindrajālikam

               
               76. Tel le magicien qui fait germer la semence (à
                  l’image d’Indra, créateur d’illusion),
               

               
               77. na tajjāteḥ

               
               77. elle n’a pas d’origine.

               
               78. nirguṇatvāt

               
               78. Par nature, elle est sans attribut.

               
               79. tatkāmitvād vyāsaḥ

               
               79. Conformément à la volonté de Vyāsa

               
               80. tatparo jaiminiḥ

               
               80. et de son élève Jaimini,

               
               81. tatsvābhinno hayānanaśca

               
               81. et afin que cette cohérence ne nous échappe ni ne
                  disparaisse,
               

               
               82. uktavānagastyaḥ

               
               82. Agastya renouvelle le propos.

               
               83. tada… vedī… vaiṣkalāyanaḥ (sic) !

               
               83. Par le truchement du sacrifice qui, sur l’autel,
                  donne la mort grâce au nœud servant à étrangler la victime,
               

               
               84. kaṇṭhaḥ karttr̥tvam

               
               84. le Maharṣi Kaṇṭha, fort de ses
                  œuvres,
               

               
               85. parāśaraḥ prābalyam

               
               85. le R̥ṣi Parāśara, « le destructeur  »,
                  doué d’un puissant ascendant,
               

               
               86. vaśiṣṭo mohanam

               
               86. Vaśiṣṭha, R̥ṣi nommé « le meilleur  »,
                  un grand charmeur,
               

               
               87. śukastvātmanam

               
               87. Śuka, dit « le perroquet  » parce qu’il en possédait
                  la nature et l’esprit,
               

               
               88. mātaramaṃ nāradaḥ

               
               88. le R̥ṣi Nārada, « messager des dieux  »
                  et sa parenté matrilinéaire,
               

               
               89. manvānāstaranti saṃsāram

               
               89. tous ces prototypes de l’espèce humaine ont échappé
                  à la ronde de la transmigration.
               

               
               90. uktaliðgaiḥ sadbhiḥ pramāṇaiḥ

               
               90. Ce qui est dit par « les justes  » porte la marque
                  de la connaissance objective.
               

               
               91. tattu tittiriḥ

               
               91. On peut citer l’exemple du R̥ṣi
                     Tittiri,
               

               
               92. chandokāśca… gāśca

               
               92. auteur d’un hymne (les Taittirīya du
                  Yajurveda) aux paroles édifiantes,
               

               
               93. mārīcastad vādī

               
               93. ou encore de Kaśyapa, « le guide  », appelé Mārīca,
                  celui qui enseigne.
               

               
               94. yacchivaḥ

               
               94. Et Śiva, « le Bienfaisant  »,
                  lui-même  !
               

               
               95. harirantargururbahiḥ

               
               95. Viṣṇu, «Hari, le lion  »
                  (émergeant) de l’intériorité (pour devenir) le guide de l’extériorité  ;
               

               
               96. kāalo bhede durud bodhyaḥ

               
               96. cette alternative, à première vue fâcheuse, le fait
                  reconnaître à la fois dans l’état d’infériorité et de supériorité (le
                  différencié et l’indifférencié).
               

               
               97. talleśaḥ

               
               97. D’abord particule « élémentaire  »,

               
               98. daharavyāpitvāt

               
               98. cet infiniment petit entre en expansion  :

               
               99. tatprāttad bahiḥ

               
               99. c’est « l’aube  » de l’émanation.

               
               100. evaṃ brahmavidaḥ

               
               100. Et c’est ainsi que l’on perçoit l’Absolu.

               
               101. adharmāt tad bandhaḥ

               
               101. Ce conditionnement (de la dualité) est paradoxal
                  dans l’ordre du monde (le dharma),
               

               
               102. dharmo hi vr̥ttau

               
               102. cependant l’ordre du monde s’accomplit ainsi.

               
               103. na mohe hiṃsā ca yasyaḥ

               
               103. En l’absence de confusion, il n’y a donc aucune
                  nuisance.
               

               
               104. ataścittapramādaḥ

               
               104. Ne pas en avoir conscience est folie,

               
               105. gaurbhariṇīmāṭharāyaṇoḥ

               
               105. mais c’est le fait de devoir supporter le lourd
                  fardeau provenant de l’atavisme.
               

               
               106. na hi vedo na hi veda tad vidaḥ

               
               106. Cela est reconnu  : il n’existe pas de savoir sans
                  connaissance.
               

               
               107. vindati vedān prakr̥tim

               
               107. Celui qui possède la Connaissance (des
                  Veda) et celle de la Nature essentielle des choses,
               

               
               108. tarati tāṃ tasmāt

               
               108. celui-là atteint le but,

               
               109. brahmabhūyāya kalpate brahmabhūyāya kalpata iti

               
               109. il obtient l’absorption dans l’Absolu
                  (brahman) et s’identifie à cet Absolu.
               

               
               110. viditvaivaṃ tarati

               
               110. Ayant une telle perception, c’est un être
                  accompli.
               

               
               111. yatkr̥tvā

               
               111. En procédant ainsi,

               
               112. jaiminiranātmeti

               
               112. Jaimini obtint la pleine Conscience du Soi
                  (ātman)
               

               
               113. gauṇīti prācuryāt

               
               113. et une abondance de qualités.

               
               
               iti śaktisūtrāṇi

               
               Tels se présentent les aphorismes sur l’Energie.

               
            

            
         

      

   
      
         NOTES ET COMMENTAIRES
 EN GUISE DE
 ŚAKTISUTRA VIMARŚINī

         
            
            
            
             

            
             

            
            Nous pourrions nous interroger sur la récurrence des thèmes
               fondamentaux abordés dans les Śakti-sūtra qui, à l’instar
               d’innombrables textes inspirés, renouvellent sans cesse le propos concernant la
               Conscience, l’Être, l’Energie, l’Univers, leur relation inévitable avec le
               vivant qui observe, sa vie, sa mort, son ignorance et sa possible ou incertaine
               émancipation. Nous serions également en droit de douter de la nécessité d’y
               ajouter des commentaires bien moins magistraux. Car cette démarche itérative
               nous obligera, nous aussi, à procéder de la même façon dans le cours de la
               glose.
            

            
            Pourquoi donc devoir constamment revenir sur ce que notre tête
               d’homme intelligent a bien trop tôt cru comprendre  ? Parce que notre cœur ne
               sait pas l’entendre. Parce que notre corps d’individu saisit très mal ces
               sensations fabuleuses de la vie unifiée. Parce que notre coquille de dormeur est
               dure et qu’il faut y frapper et y frapper encore pour qu’éclose l’œuf de cette
               re-connaissance du cœur.
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Athātaḥ śaktisūtraṇi

               
               
               
               Voici ces aphorismes concernant l’Energie
                  Primordiale.
               

               
                

               
               Les stances sur l’Energie concernent la śakti entendue d’abord au titre de parāśakti, Energie
                  potentielle sans différenciation et indissolublement liée au Soi, non comme
                  partie, attribut ou qualité propre de l’Être, mais comme sa nature même.
               

               
               Elle est révélation de l’Energie dans sa permanence
                  (vimarśa), sans laquelle la lumière consciente
                  (prakāśa) n’aurait aucune existence et serait réduite à une
                  pure abstraction. Seule l’assurance d’une telle identité peut conférer une
                  véritable efficience chez l’individu dont les yeux se sont ouverts à la
                  plénitude et qui jouit de la vie unifiée. En effet, l’assimilation de cette
                  notion implique une possibilité d’Eveil comportant nécessairement la
                  transfiguration de l’objectivité, c’est-à-dire de la diversité manifestée,
                  au sein même de la Toute-Conscience. La réalisation de cette Totalité,
                  paradoxale au niveau de notre perception ordinaire et de notre raisonnement
                  limité aux frontières du mental, se trouve bien loin du pseudo non-dualisme
                  des Siddhāntā ou de l’immobilisme illusionniste du
                  Vedānta qui se veut le continuateur direct de la pensée
                  védique.
               

               
               Nulle part dans les Śakti-sūtra nous ne
                  décelons la moindre trace d’une confrontation, le moindre soupçon de rupture
                  entre Conscience et Energie. Nulle part nous ne remarquons cette inertie que
                  les Vedāntin assignent à la Conscience indifférenciée, au
                  brahman. De telle sorte que, dans l’univers déployé, la dualité sujet-objet
                  devient la véritable cause du devenir. Ce dernier peut alors s’intégrer à la
                  Totalité de l’Être, parce qu’il ne représente plus seulement un étirement
                  illusoire d’une manifestation due aux leurres magiques d’une
                  māyā sans connexion avec le brahman, mais bien
                  l’actualisation d’un Ordre qui est celui de la Conscience.
               

               
               Śakti enrichit le monde par son mouvement
                  vibrant intrinsèque, en unifiant l’effervescence de la vie et le Soi. Elle
                  devient félicité de Conscience (ānanda) et Conscience-en-Acte
                  (citi), présidant ainsi à l’émanation, au maintien et à la
                  résorption simultanés des univers.
               

               
               Et la confirmation de cette thèse est immédiate  :
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yat kartri

               
               
               
               On doit savoir qu’elle est le
                  dynamisme,
               

               
                

               
               Celle-ci, que nous venons de nommer (yat), devient l’exécutrice. L’emploi du nom-racine kartri ou kartṛ comme agent
                  (de KR̥) signifie bien qu’il s’agit d’un
                  accomplissement dans l’activité (kriyā) et le
                  mouvement. Nous traduirons donc, sans hésiter, par « dynamisme  ».
               

               
               Il faut savoir aussi que cette activité n’est pas le
                  résultat d’une quelconque décision créatrice. Elle est spontanée, inhérente
                  à elle-même et ne s’inscrit pas dans un contexte uniquement spatio-temporel
                  qui la réduirait à la nécessité et la confinerait dans une dualité
                  irréductible.
               

               
               
            

            
            
               – 3 –
yadajā

               
               
               
               et que ce mouvement est a-causal, le
                  non-né.
               

               
                

               
               Śakti ne subit pas la naissance et la mort,
                  elle est non née (ajā). Le terme possède plusieurs
                  significations qui se recoupent. Au masculin, aja
                  signifie à la fois le temps et śiva. Lui aussi non
                  né. Au féminin, il désigne ce qui ne peut faire objet de connaissance,
                  c’est-à-dire n’entre pas dans les catégories définies par la pensée
                  dualisante. Au même titre que la Conscience, l’Energie n’a aucun dessein,
                  aucune intelligence, aucune cause. Elle est entière liberté, mouvement sans
                  propagation, essor (ucchalattā) de la Conscience.
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nāntarayo’ tra

               
               
               
               Ce qui signifie sans contenu, hors du
                  temps et de l’espace.
               

               
                

               
               
               
               L’adjectif antara se rapporte à ce
                  qui est intérieur, intime, mais aussi « différent  ». C’est également le
                  « contenu  », l’espace intermédiaire, la distance spatiale ou, par suite
                  logique, l’éloignement. Na-antara est sa négation.
                  Nāntara peut donc se traduire par « sans
                  contenu  ». D’autre part, le mot atra, qui suit,
                  veut justement dire  : « à cette place et en ce temps  ».
               

               
               Ainsi, l’Energie Primordiale, que l’on a qualifiée
                  précédemment de non née, ne trouve ni son origine ni sa pérennité dans
                  l’intimité spatio-temporelle du monde duel, mais dans une suspension qu’on
                  peut appeler « espace-temps aboli  » et que notre perception habituelle
                  saisit comme le « vide  » dont la fluctuation incessante (ce dynamisme même
                  -kartṛ) agrandit occasionnellement, et sous
                  certaines conditions précises, ses dimensions cachées en univers déplié à
                  quatre dimensions déployées.
               

               
               Mais, comme le dit bien Kṣemarāja, citant
                  le Svaccandatantra : « Est non-vide
                  (aśūnya) ce qu’on nomme vide (śūnya), car
                  śūnya signifie seulement abhāva, non-existence
                  objective, c’est-à-dire ce en quoi toute existence objective est
                  dissoute  ». Derrière se cache le « non-vide du vide  »
                  (śūnyātiśūnya) que le vrai yogin discerne du dedans.
               

               
               Cette affirmation est en accord avec le constat de la
                  physique la plus récente  : il existe infiniment plus d’énergie dans 1 cm3 d’espace vide que dans la totalité des corps massifs
                  constituant l’univers et ce vide n’est autre que le réservoir permanent et
                  inépuisable de tous les phénomènes passés et à venir, toujours développés en
                  mode vibratoire. Le vide est bien non vide  !
               

               
               Et cette vacuité frémissante resplendit dans les
                  intervalles des séquences passé-futur nécessairement discontinues puisque
                  soumises à l’alternative de la dualité, qu’il s’agisse de la succession des
                  événements ou des pensées.
               

               
               Là brille la pure Conscience  :
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tat sānnidhyāt

               
               
               
               C’est le présent immédiat.

               
                

               
               Comment, pour un être englué dans le conditionnement,
                  concevoir que ce mouvement incessant ait son assise dans une suspension
                  infinie exempte pourtant de toute passivité  ?
               

               
               C’est ce qu’indique le terme sāṃnidhya : proximité et présence, un présent si rapproché qu’il
                  ne dépend plus du passé ni ne laisse prévoir un futur, mais cependant
                  contient aussi tous les devenirs. Un présent immédiat où les paradoxes sont
                  résolus et néanmoins maintenus pour l’achèvement harmonieux du monde. Le
                  sage « éveillé  » le conçoit comme la perception nécessaire à l’entrée en
                  unmeṣa, l’ouverture des yeux sur le cosmos imprégné de
                  Conscience que l’on saisit dans sa Totalité.
               

               
               L’unification des contraires s’effectue alors dans un
                  mouvement permanent si rapide d’aller et retour entre les forces
                  antagonistes que l’immobilité semble s’installer et qu’apparaît la stabilité
                  du quatrième état (turya), équivalent de la « fermeture des
                  yeux  » (nimeṣa) qui est plongée dans l’intériorité et
                  non-implication dans les jeux du monde gouverné par la loi de l’alternative.
                  Mais cet arrêt de la turbulence des vikalpa et de la pensée
                  optionnelle (nirvikalpa) n’est pas, comme le prétendent les
                  vedāntin, l’établissement dans une bulle de silence et
                  d’inertie extatique permettant d’échapper aux contraintes de la dualité
                  (illusoire ou non). Vivifié par la śakti
                  éternellement surgissante (satatodita), le 4e état s’écoule comme de « l’huile sur l’ensemble des états de
                  conscience ordinaires  », les imprègne et s’épanouit en plénitude dans le
                  5e état, turyātīta, laissant place à la
                  grande intégration, mahāvyāpti, qui est le propre
                  d’unmeṣa, « l’ouverture des yeux  » sur l’Un. C’est ainsi
                  que la vision partielle, non exempte de différenciation, se transforme en
                  prise de Conscience globale et ininterrompue du Soi, sujet universel
                  intégrant toutes les réalités objectives de la prakṛti, y compris, comme le dit l’Upaniṣad, tous les
                  aspects de « cette prakṛti que les yeux ne sauraient voir  ».
                  Et il faut entendre par là un univers-ombre, miroir sans tain dont la
                  présence, certaine quoique invisible, permet à l’univers manifesté de
                  conserver son équilibre. Ces univers jumeaux, imbriqués et énantiomorphes,
                  communiquent uniquement par la gravitation, terme qu’on est en droit
                  d’interpréter ici comme tamas, pesanteur et
                  obscurcissement.
               

               
               Dans l’ordre enroulé de nimeṣa, le présent
                  « s’éternise  ». Mais, seule la saisie directe, qui est subite intuition,
                  nous donne accès à la grande inhérence d’unmeṣa, car  :
               

               
               
            

            
            
               – 6 –
tatkalpakatvamaupādhikam

               
               
               
               Conforme à cet état de fait, elle le
                  dépasse cependant.
               

               
                

               
               L’adjectif kalpata s’emploie pour
                  qualifier un état ou une chose conforme à une norme établie ou à un rite. Si
                  le mot est nom masculin, il s’agit d’une cérémonie et, par extension, d’un
                  « état de fait  ». Nous retiendrons cette dernière signification.
               

               
               Upādhi exprime la condition
                  contingente de l’être, mais aussi le « conditionnement  », l’apparence, le
                  déguisement, la limitation et la dépendance, tout ce qui possède un contenu
                  objectif (corps, pensée, etc.).
               

               
               Directement issu de cette expression, upādhika signifie « qui dépasse  » ou « outrepasse  ».
               

               
               L’Energie, intarissable, est l’intemporel Présent  ;
                  néanmoins elle dépasse cet état de fait. Mais on ne peut la réduire à cette
                  seule définition, certes appropriée à l’ordre cosmique et représentée par la
                  transcendance du 4e état qui fait pourtant partie
                  intégrante de sa nature réelle (tvā-)…
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samāna dharmatvān

               
               
               
               En effet, cette Energie unificatrice est
                  le fondement invisible de l’harmonie universelle (dharma),
               

               
                

               
               Samāna est un des cinq souffles ou
                  prāṇa vitaux et représente l’énergie de fragmentation,
                  notamment digestive. Mais le mot signifie aussi « homogène  », médian et
                  égal. Rapporté à l’intériorité, samāna devient
                  énergie d’égalisation (autrement orthographiée samanā), onzième étape de la réalisation mystique du praṇava
                     AUþ, qui unifie les phases précédentes dans le souffle émetteur,
                  le haṃsa, né du non-vide.
               

               
               Tous les aspects de la Réalité (tattva) y
                  sont virtuellement contenus dans une parfaite équanimité, samāna. Cette énergie sereine et égalisée est comparable à
                  kālasaṃkarṣinī, « Celle qui pressure le temps  ». Jusqu’au
                  plus profond de son potentiel elle assure l’ordre cosmique global, le dharma, dans un temps aboli, aussi bien que
                  l’émanation, le maintien et la résorption des univers devenus « apparents  »
                  dans le temps linéaire, comme le précise le verset suivant  :
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tacca prātibhāsikam

               
               
               
               mais aussi de tout ce qui
                  apparaît.
               

               
                

               
               On est en droit de penser que l’auteur joue, ici, sur la
                  complémentarité des deux sens du mot pratibhā –
                  (encore un terme caractéristique de la tradition Trika-spanda
                  qu’Abhinavagupta, Utpalācārya et Kṣemarāja, les trois grands mystiques
                  cachemiriens du Xe siècle,
                  emploient constamment). Prendre la liberté de tels rapprochements entre les
                  écoles du Xe siècle et un
                  texte apparemment védique qui fait figure d’écho « anticipé  », ne peut, me
                  semble-t-il, que faire ressortir l’aspect universel de l’expérience et du
                  savoir atteints dans les Śakti-sūtra.
               

               
               La forme nominale, prātibhāsika,
                  qui peut être masculine, féminine ou neutre, signifie  : toute chose qui
                  apparaît ou qui est de l’ordre de l’apparence, c’est-à-dire ce que l’on voit
                  et qui prend forme tangible (dṛṣṭi), donc la Manifestation.
                  Nous conserverons cette traduction littérale, mais garderons en mémoire un
                  sous-entendu évident  : le verbe pratiBHĀ veut dire
                  à la fois apparaître et devenir clair, « resplendir  » (en terme moyen, pratiBHĀS). En outre, le déplacement de l’accent,
                  court ou long, sur le a, contribue à renforcer cette ambiguïté.
               

               
               Le discernement est issu de pratibhā, l’intuition créatrice. Abhinavagupta en fait un synonyme
                  d’unmeṣa. Quand l’objectivité, constituant l’univers soumis
                  à notre perception limitée, se trouve transfigurée, dans l’expérience
                  mystique, par la prise de conscience spontanée (vimarśa) qui
                  l’illumine, l’expérience elle-même disparaît. Il ne subsiste que la
                  Conscience qui n’a jamais été absente mais qui soudain, « resplendit  ».
               

               
               Utpaladeva l’exprime parfaitement  :

               
               « Cette pratibhā, Lumineuse
                  Conscience que l’on peut dire masquée par la poussière que sont les objets
                  variés et successifs, n’est autre que le Sujet connaissant, sous forme d’une
                  Conscience infinie et permanente.  » (Īśvarapratyabhijñākārikā
                  – I. 7.1).
               

               
               Abhinavagupta ajoute en commentaire  :

               
               «  Même si pratibhā brille en
                  relation avec les objets, elle ne leur appartient pas en propre. Au
                  contraire, c’est elle qui brille sous la forme des objets qui se jouent en
                  elle comme les reflets dans un miroir. Ne prend-on pas toujours
                  conscience  : « C’est en moi que l’objet se manifeste  » ?  »9. (Traduction de L. Silburn.)
               

               
               Les objets n’ont aucune autonomie en dehors de la
                  conscience qui les appréhende. Et les physiciens actuels les plus
                  perspicaces en conviennent. Ceci nous permet de répéter, sans risque
                  d’erreur, que l’univers manifesté n’est que l’ordre déplié et actualisé de
                  la Conscience et qu’il n’y a aucune réalité objective « extérieure  »
                  distincte de notre expérience, c’est-à-dire de notre connaissance. Il
                  n’existe aucune véritable rupture, aucune dualité fondamentale entre exister
                  et être, puisque  :
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yad bandhaḥ

               
               
               
               Elle constitue le lien

               
                

               
               Bandha signifie lien, relation,
                  jonction, mais aussi enchaînement et entrave dans un sens plus péjoratif.
                  Nous devons tenir compte de cette ambivalence. Cela veut dire, en premier
                  lieu, que cette énergie en perpétuelle vibration est le fondement même du
                  visible et de l’invisible, du manifesté et de l’inconditionné et qu’elle les
                  unifie d’une manière immuable et immédiate.
               

               
                

               
               Mais le pont de l’énergie relie aussi les deux rives des
                  paradoxes de l’objectivité. Il conjugue les discontinuités qui, sans
                  exception, constituent la caractéristique de l’univers relativiste de la
                  dualité tel qu’il se présente à l’observateur plongé dans la confusion,
                  rongé par les dilemmes et naviguant sans cesse entre le oui et le non,
                  toujours en butte à l’opposition des couples de contraires.
               

               
               Comme l’explique Kṣemarāja dans son commentaire des
                  Śiva-sūtra (III-2), l’individu qui possède seulement la
                  connaissance du déploiement différencié, correspondant aux perceptions
                  limitées de plaisir, douleur et obscurcissement, se trouve entravé. Pareille
                  connaissance est un lien.
               

               
               C’est alors que la véritable nature de l’Energie ne se
                  révèle plus aux yeux de l’être dépendant devenu myope d’ignorance dès lors
                  que sa pensée dualisante s’est substituée à l’intuition directe et
                  fulgurante de son identité au Soi. Le monde des « connaissances  » a
                  remplacé pour lui celui de la Connaissance. Et cette Connaissance – jñāna – n’est jamais la somme des savoirs et des
                  certitudes apprises. La réalité physique et métaphysique et la quête
                  personnelle ne peuvent être dissociées. Le croire est inconséquence puisque,
                  assurément, « c’est en moi que l’objet se manifeste  ». Moi, seul, peux en
                  avoir connaissance. En d’autres termes, sans observateur il n’existe aucun
                  objet observable  ; et chaque observateur dit « moi  ». Ce qui veut dire que
                  toute définition de la Conscience et de l’univers visible est
                  irrémédiablement liée au principe anthropique.
               

               
               Nous devons donc recourir nécessairement à
                  pramāṇa, domaine privilégié de la connaissance de l’objet,
                  qui, à son plus haut niveau, se rattache à jñāna,
                  l’énergie cognitive, seul moyen, en effet, de faire coïncider le sujet
                  conscient (pramatṛ) et l’objet connu (prameya)
                  pour obtenir pramiti, la Connaissance radicale, propre à la
                  plénitude de turyātitā, le 5e état.
               

               
               A son apogée, śakti est
                  connaissance libératrice. Dans la sphère de la connaissance différenciée,
                  n’étant plus directement perceptible, elle fait figure d’entrave.
               

               
               La strophe suivante nous en donne la raison  :
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yadāropadhyāsādaikam

               
               
               
               Et quand elle devient objet de pensée,
                  elle est vouée à l’occultation.
               

               
                

               
               Lorsque (yad ou yadā) l’on tente de décrire l’Energie dont la spécificité réside
                  dans le dynamisme et la complète liberté (svatantryaśakti) et
                  qui jamais ne se soustrait à sa propre nature de sujet connaissant
                  (aham), on perd le contact direct en la limitant à un objet
                  de pensée (upadhyā). On la soumet au
                  conditionnement, aux upadhi, à la dépendance des
                  constructions mentales aléatoires. Il en résulte son occultation, sādaikam (sāda, la
                  disparition, la ruine).
               

               
               Bien entendu, se mouvant en toute liberté, elle ne s’en
                  trouve aucunement affectée. Mais pour l’individu qui, abusé par les
                  contraintes de la dualité et la pensée discursive, confond son ego
                  (ahaṃkāra) et le Sujet universel (aham), elle
                  se transforme même en énergie obscurcissante, tirodhāna, et
                  devient vimohin–śakti, « Celle qui égare  ». Telle est la
                  véritable signification de māyā.
               

               
               Défaut d’éclairage, voile de confusion dû à notre
                  condition de vivant font que l’Energie lumineuse et omniprésente semble
                  disparaître de notre champ de perception. Mais c’est notre perception, dont
                  nous faisons grand cas, qui est terriblement restreinte. Cependant, nous le
                  verrons par la suite, cette occultation ne ressemble en rien à une
                  déchéance. Toute notion aberrante et morbide de mérite et de démérite,
                  encore moins d’un quelconque péché originel d’un humain primordial, doit
                  être définitivement exclue. Il s’agit d’un concept pour débiles
                  mentaux  !
               

               
               Si cette dissimulation de l’énergie n’avait pas lieu, le
                  cosmos serait tout simplement inachevé  ; pire, raté  ! Rien n’existerait et
                  nous ne serions pas là pour le dire ni pour nous émerveiller de l’étrange
                  nécessité de cette apparente imperfection, de cette stimulante
                  contradiction.
               

               
               Nous ne savons que nous débattre dans les leurres de
                  l’objectivité sécurisante en essayant de nous en extraire avec les moyens
                  les plus inadéquats  : pensée, raisonnement, formalisme philosophique ou
                  religieux et rituels propitiatoires. En deux mots, satisfaction de
                  l’intelligence et superstition. Ainsi nous resserrons chaque jour un peu
                  plus l’étau de la servitude.
               

               
               Finalement notre prison virtuelle ne nous déplaît pas si
                  fort. Quelque part nous aimons la moiteur inquiète de ce confortable
                  inconfort. Et les emphatiques déclarations des textes de sagesse ne nous
                  touchent guère  : « L’homme asservi par ces émanations trompeuses et dont
                  l’intelligence est en sommeil se voit précipité dans l’effroyable tourbillon
                  du saṃsāra et de la transmigration.  »
                  (Spandaśāstraī 20.)
               

               
            

            
            
               – 11 –
śabdādhiṣṭhānaliðgam

               
               
               
               Le son est son siège et le signe qui la
                  caractérise.
               

               
                

               
               Les objets existent seulement quand ils sont nommés.

               
               Du son, que déjà les anciens nommaient
                  śabdabrahman, dérivent toutes les formes et tous les objets
                  devenus tangibles après le second stade de la Parole
                  (paśyantī). Issu et imprégné du Verbe, confondu avec le « Je  »
                  universel (aham) et la vibration spontanée
                  (spanda), le son se diversifie par la résonance
                  (nāda et dhvani) contenant toutes les
                  expressions verbales en son indifférenciation et qui jaillit
                  perpétuellement.
               

               
               Cette deuxième étape de détermination de la Parole est
                  étroitement associée à l’énergie intentionnelle de volonté et connaissance
                  (icchā, dont il sera question au verset 26) et
                  au Sujet conscient (pramātṛ).
               

               
               On appelle Parāvāk, Parole suprême, le
                  mouvement vibratoire de śakti, ou plénitude de la
                  Conscience (cit). Il devient signe discernable, repère
                  signifiant (liðga), quand apparaît la causalité,
                  disposition incontournable du monde de la dualité après l’étape
                  paśyantī.
               

               
               Cette manifestation objective, dès lors vouée à la
                  complexité croissante, à l’entropie et à la dissolution incessante, se
                  présente comme une continuelle métamorphose et un élan vital permanent.
               

               
               Sans résonance et dynamique vibratoire, rien ne se
                  transforme, donc rien ne vit, rien n’existe et il n’y a aucun transport
                  d’information.
               

               
               Śakti a sa demeure dans cette
                  pulsation. Le mot aḍhiṣṭhana veut, en effet, dire
                  siège, base, fondement et domaine. Il s’y ajoute une notion de domination
                  car son emploi indique toujours une inclination, de quelqu’un ou de quelque
                  chose, à « gouverner  ».
               

               
               Le terme générique śabda désigne
                  le son, sans distinction particulière. Mais, selon le contexte, il s’agit
                  aussi bien du son audible ordinaire, de la parole émise que de la vibration
                  primordiale et du son non frappé, inaudible et non dégradé, origine de
                  l’efficience des mantra, le nāda. La diversité du
                  śabda s’applique ainsi aux multiples
                  déterminations de l’énergie (tattva) jusque dans le monde
                  sensible.
               

               
               Utpalācārya résume un verset de la
                  Jayākhya-saṃhitā en ces termes  : « Toutes les modalités de
                  l’univers surgissent des sons. Le son est triple, suprême, subtil et
                  grossier. Suprême, indifférencié dans tous les sons, il est unique quant à
                  la Conscience universelle (sāmānyabodha). Subtil, il se trouve
                  à l’état de construction mentale (saṃkalpa), néanmoins
                  clairement intériorisé quand il rétracte en lui-même toutes les activités
                  qui déploient le monde objectif. Les mystiques l’appellent
                  madhyamaśabda, son intermédiaire. Le son grossier, produit
                  avec le concours des organes et du souffle, manifesté par signifiant et
                  signifié, est le son ordinaire, d’ordre sensible
                  (sthūlaśabda). »
               

               
               Similairement, les écoles Trika décrivent trois étapes de
                  la Parole issue du Verbe indifférencié ou Parāvāk, Suprême
                  Parole surgissant comme paśyantī, la « voyante  »,
                  madhyamāvāk, « l’intermédiaire  » et enfin
                  vaikharī, la « différenciée  », parole émise, correspondant
                  à l’énergie d’activité (kriyāśakti), au son audible
                  et au cercle de l’objectivité (prameya).
               

               
               Une théorie cosmogonique, assortie, en outre, d’un yoga et
                  d’une pratique mystique de réalisation, qui se réclame du mouvement
                  vibratoire et sonore spontané ne peut être dissociée de la doctrine de la
                  parole ni de celle, remarquable, de la mātṛikā.
               

               
               Dans le Tantrasadbhāva il est dit  : « Que
                  l’on connaisse l’Energie (śakti) comme la
                  mātṛikā, la Mère des lettres, et celle-ci comme identique
                  à śiva ».
               

               
               Et les Śivasūtra ajoutent
                  (I.4) : « jñānādhiṣṭhānam mātṛkā, la mātṛkā
                  est l’énergie qui gouverne la connaissance  ». Elle engendre les phonèmes
                  (les 50 lettres de l’alphabet sanskrit) allant de A à
                  Kṣa. Dans la pratique mystique et yogique, les énergies
                  phonématiques de la mātṛkā président aux organes sensoriels et
                  se présentent sous forme de Roue des énergies. La voyelle A,
                  anuttara, le Sans-égal, retient en elle toutes les autres
                  lettres et représente le mouvement global de la Conscience et de l’Energie.
                  C’est la kuṇḍalinī elle-même, contenant l’ensemble des
                  phonèmes.
               

               
               Aux sūtra 9 et 10, nous avons constaté que
                  śakti se révélait comme « lien  » et qu’un lien
                  pouvait être, à la fois, un pont pour accéder à la Toute-Conscience et une
                  entrave redoutable. Selon la direction empruntée par la connaissance, vers
                  l’intériorité ou vers l’extériorité, elle deviendra moyen de liberté ou de
                  servitude. Dans ce dernier cas, nous savons que, voilant son essence de
                  libre Energie indivise, elle devient asservissante, ghoratarī,
                  « l’Effroyable  ».
               

               
               De même, la mātṛikā est source de délivrance
                  ou de contrainte. Dans la pratique, lorsque les phonèmes sont reliés à la
                  saisie intérieure du nāda, origine indifférenciée de la
                  vibration sonore, la mātṛikā se comporte en libératrice.
                  L’ensemble des phonèmes se concentre alors en A-Ham – « Je
                  suis  » –, le suprême Sujet conscient, première et dernière lettre de
                  l’alphabet. Le kṣa final, ou kūṭa varṇa, « germe
                  du sommet  », est ajouté seulement comme élément pratique de relation entre
                  les énergies différenciées, mais il reste indispensable car c’est la clef du
                  système dans l’exercice mystique.
               

               
               Dans le cas ordinaire où l’individu est privé de cette
                  prise de conscience comme vibration du suprême Sujet conscient et identifié
                  à la totalité des sons contenus en lui (śabdarāśī), la
                  connaissance que déclenche la mātṛikā prend l’aspect
                  d’objectivité différenciée et limitée. Ainsi que l’indique la
                  Spandakārikā (45), les énergies diversifiées réduisent
                  alors l’être asservi à l’état d’objet et s’en repaissent. Elles
                  obscurcissent sa nature en provoquant les multiples réactions de l’ego
                  (ahaṃkāra, c’est-à-dire les formes diverses qu’a prises le
                  aham, le véritable Moi), réactions et confusions qui
                  désormais masquent son être authentique, le Soi.
               

               
               Les strophes suivantes vont le confirmer.

               
            

            
            
               – 12 – 13 –
nānāvantacca kālikam

               
               
               
               En s’infléchissant vers la pluralité,
                  c’est elle encore qui assure le devenir.
               

               
                

               
               L’adverbe nānā signifie  : «  de
                  manières diverses  », et quand il devient adjectif, on le traduit par
                  « varié  ». Equivalent du terme neutre nānātva, il
                  prend le sens de multiplicité ou de pluralité.
               

               
               Avan – de avañc – indique toujours la direction vers le bas, au sens de
                  diversification ou de dégradation. Mais, pour éviter toute connotation
                  péjorative ou moralisatrice (absente, me semble-t-il, de ce texte), nous
                  préférerons dire que l’Energie « s’infléchit  » vers la pluralité.
               

               
               Désormais, cette détermination de l’Energie primordiale va
                  « dépendre du temps  » ou « être en relation  » avec lui (kālika). En fin de phrase (i.f.c), cette expression prend le sens
                  de durée. Le temps n’est pas une entité particulière et son rôle se limite à
                  une poussée concernant ce qui se situe en dessous de māyā, dans
                  le domaine de la causalité. Or, « ce qui dure  » et obéit à la direction de
                  la flèche du temps est, à l’évidence, interprété comme le « devenir  ».
               

               
               Mais jouant toujours sur l’ambivalence des termes, kāla nous évoque kālī, la
                  « destructrice du temps  » qui dévore le devenir. Elle pressure le temps et
                  résorbe la dualité. Nous retrouvons ainsi le mouvement émancipateur de
                  réintégration évoqué dans les douze étapes de réalisation du praṇava
                     AUþ. Les 12 kālī sont les 12 énergies du
                  pramaṇā dont le barattement bien conduit amorce le
                  processus de retour vers l’inconditionné. Ce procédé, appelé
                  kālagrāsa, consiste à anéantir le cheminement temporel
                  (adhvan) en le « dévorant  ». Il s’agit de pressurer des
                  périodes de temps de plus en plus longues en un seul souffle retenu et
                  immobilisé et de provoquer l’arrêt des vikalpa. Ceci équivaut
                  au nirvikalpa samādhi.
               

               
               On retiendra que śakti est
                  maîtresse de tous les devenirs et capable de se diversifier en multiples
                  catégories déterminantes (kalā), mais qu’elle reste
                  simultanément libre de toute détermination. Elle est sans cesse déferlante
                  et susceptible de provoquer l’émancipation chez celui qui est apte à
                  rebrousser le chemin de la différenciation et des modes de détermination
                  (tattva).
               

               
               Elle transcende toute notion de dualité et de non-dualité.
                  Nous allons le comprendre dans les sūtra qui suivent  :
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akhaṇḍopādhe

               
               
               
               Insécable dans les apparences (l’univers
                  manifesté),
               

               
                

               
               Akhaṇḍa – Elle reste « entière  »,
                  indivise, non susceptible de morcellement, même dans le déguisement des
                  apparences que représentent les contingences du monde manifesté (upādhi). Son potentiel ne s’épuise pas, malgré sa
                  variabilité et son pouvoir de transformation en énergies artisanes
                  diversifiées (kalā), capables d’émerger sous des « aspects
                  trompeurs  » (autre sens voisin de upādhi).
               

               
               Nous devons noter aussi que ces formes, porteuses
                  d’illusion, ne sont jamais assimilées à une māyā synonyme
                  d’irréalité.
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yāmeva bhūtāni viśanti

               
               
               
               Elle imprègne les êtres et les choses et
                  même les contrôle.
               

               
                

               
               Les êtres humains entraînés dans le tourbillon du saṃsāra ignorent que l’Energie-mère les imbibe et
                  les gouverne. Satisfaits de leur savoir superficiel et restreint, ils
                  revendiquent haut et fort une liberté d’action qu’ils ne possèdent jamais.
                  Leur condition d’homme, doué d’une intelligence bornée, les incite à
                  s’arroger le droit de dominer la nature et les autres vivants qu’ils
                  qualifient d’inférieurs. Leur seul vrai pouvoir se limite à la flétrissure,
                  à la destruction et au profit.
               

               
               En réalité, ils sont le jouet de leurs propres fantasmes
                  et de leur dérisoire libre arbitre, incapable d’admettre leur dépendance
                  envers cette implacable force universelle qui les contrôle et les programme
                  jusqu’à la mort pour que, d’autre part, perdure sa transcendance.
               

               
               Yāma peut avoir des sens multiples
                  tels  : veille et tiers de la nuit, cessation, suppression et contrôle. Mais
                  tous se rapportent cependant à la racine YAM
                  contenant l’idée de refréner et de subjuguer. Finalement, cette notion est
                  relative à la mort, yama.
               

               
               Cette totale subordination dépend en effet de
                  yamakālī, la quatrième énergie du pramāṇa,
                  celle du doute et de la mort qui provoque l’hésitation de se résorber en sa
                  propre essence indifférenciée. La pensée optionnelle (vikalpa)
                  et les mirages de l’objectivité (prameya) sont les armes de
                  tirodhāna śakti pour voiler la réelle nature du Soi
                  (vilaya).
               

               
               Troublante nécessité d’obscurcissement qui toujours, dans
                  ce monde, nous contraint à naviguer dans l’insécurité de l’alternative,
                  entre choix et exclusion  ! Pourtant, sans elle, aucune issue ne serait
                  envisageable. N’ayant pas été confrontés aux dilemmes dans la dualité,
                  comment pourrions-nous discerner que l’Un est notre vraie patrie  ? La
                  reconnaissance du Soi et de la libre énergie ne pourrait advenir. L’éveil
                  n’est que retour au pays natal  ; mieux encore, constat stupéfiant de ne
                  jamais l’avoir quitté. A la question sans cesse réitérée « pourquoi ce
                  passage obligé de turpitude et d’opacité  ?  », nous répondrons
                  inlassablement  : pour l’achèvement du monde  ! Tout est à sa place, dans le
                  malheur et la liesse. L’Energie concerne tous les vivants, tous les
                  composés, tous les éléments. Le mot bhūtāni contient
                  à lui seul l’ensemble de ces significations, c’est-à-dire « ce qui est
                  devenu  » (de la racine BHŪ), ce qui appartient au
                  devenir, à l’impermanence et, donc, est lié au temps. Tous subissent
                  contrôle et « imprégnation  » (viśanti). Le radical
                  VIŚ indique parfaitement l’installation en
                  profondeur, la « pénétration au sein de  ».
               

               
               Présente dans les trois qualités (guṇa) qui
                  sont les principes de la nature (prakṛti, elle-même effet
                  objectif des kalā), se jouant des paradoxes, non née et faite
                  de la Pure Conscience vibrante, śakti est
                  omnipénétrante (vibhur) :
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yadotaṃ yatprotam

               
               
               
               de sorte qu’elle est, à la fois,
                  transcendante et immanente.
               

               
                

               
               Si, englués dans notre nescience par notre propension à la
                  torpeur, nous ne pouvons nous dérober à l’affliction et aux dilemmes,
                  l’Energie, elle, y échappe totalement, surtout à propos des questions que
                  nous nous posons à son égard. Ni pleine, ni vide, ni non vide ni non pleine,
                  à la fois absorbée et jaillissante, engagée et non engagée dans la
                  succession de l’émanation, du maintien et de la résorption des univers, elle
                  reste intacte – simultanément yadotaṃ et yatprotaṃ11.
               

               
               Expliquons la façon, très concise, dont l’auteur a su
                  exprimer ce concept, simplement à partir d’un préfixe et d’un locatif  : uta vient de ud qui marque
                  la supériorité, l’élévation et la cessation d’activité. Le locatif prota indique, par contre, quelque chose de
                  pénétrant, qui s’enfonce à l’intérieur. Ces deux mots sont issus de la même
                  racine VĀ (vayati-te ;
                  uta). Uta et pra-uta (prota) signifient donc
                  respectivement  : au-delà et imbriqué.
               

               
               C’est pourquoi nous osons traduire  : « à la fois
                  transcendante et immanente  ».
               

               
               D’ordinaire, ces notions se rendent par deux termes moins
                  lapidaires  : viśvottirṇa, «  qui a surmonté ou est au-dessus
                  du Tout, c’est-à-dire la transcendance, et viśvamaya, « qui est
                  ivre ou qui jouit de la félicité du Tout  », donc l’immanence.
               

               
               Maintenant, demandons nous qui, en ce monde caractérisé
                  par la lutte des forces antagonistes, possède l’aptitude d’expérimenter une
                  telle ubiquité  ? Seul le vimarśin, « celui qui a la pleine
                  conscience de soi  » dans le turyātīta, l’état-sans-état, peut
                  éprouver cette surabondance. Imprégné de la Conscience indifférenciée, il en
                  jouit par ses organes sensoriels eux-mêmes dont, désormais, les impressions
                  n’ont plus aucun semblant d’indépendance en dehors d’elle et de l’Energie.
                  Ayant intégré au-dedans de lui immanence et transcendance, multiplicité et
                  unicité, tous les paradoxes du monde de la dualité sont résolus et pourtant
                  maintenus pour que s’accomplisse le dharma.
               

               
               Telle se présente la plénitude de « Tout-ce-qui-est  »,
                  mahāvyāpti, ou grande fusion. Et le « parfaitement
                  éveillé  » (suprabuddha) voit toutes les choses déborder de
                  Conscience et d’Energie consciente. Il n’est pas dans la plénitude  ; il est
                  cette plénitude et reconnaît son identité de nature (svabhāva)
                  avec śakti, sans pour cela s’abstraire du monde
                  sensible.
               

               
               « Leur modalité ne comportant aucune différence, le Sujet
                  connaissant se manifeste dans la connaissance  » dit Kṣemarāja. Cela
                  signifie que la sensation d’être, le « je suis  », à son plus haut niveau de
                  perception, se confond avec la reconnaissance du Soi à travers l’objectivité
                  même, les choses connues.
               

               
               Le Soi et l’Energie étant identiques, immanence et
                  transcendance ne peuvent être que simultanées.
               

               
               Et, « si celui qui pénètre dans l’état de l’énergie
                  réalise qu’il ne s’en distingue point, sa propre énergie transmuée
                  (śaivi) assume l’essence de la Toute-Conscience
                  (śiva) et on la nomme alors ‘ouverture’
                  (mukha).  » (Vijñānabhairava - 20.)
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tadviṣṇutvāt

               
               
               
               De même nature queViṣṇu, l’Immanent,
               

               
                

               
               Second personnage de la trinité indoue, Viṣṇu représente le protecteur, symbole solaire de ce qui imprègne
                  et pénètre tout, « l’Immanent  » (du radical VIŚ).
               

               
               Viṣṇutvā indique que śakti est de même nature (tvā), pareille à toi, Viṣṇu.
               

               
               Dans l’ordre de la succession, Viṣṇu personnifie sthiti, l’équilibre et le maintien
                  de la stabilité cosmique, entre émanation (sṛṣṭi) et
                  dissolution (saṃhāra).
               

               
               Conçue comme simple étirement prolongé du temps, cette
                  durée nous semble infinie, à tel point que nous la confondons avec
                  l’éternité. Mais elle n’est qu’usure et dégradation répondant à la loi
                  d’entropie.
               

               
               En réalité, il s’agit d’une fuite vers le futur, d’une
                  métamorphose ininterrompue provoquée par le jeu de l’énergie se déterminant
                  de manière variée (sakala) et nous donnant seulement une
                  impression de continuité et de stabilité.
               

               
                

               
               L’immanence relève de la conscience de l’objet, non unifié
                  au sujet (idam). Perçue sans intuition directe, à l’aide du
                  mental réducteur, des organes et de l’activité, l’énergie se trouve
                  amoindrie, uniquement décelable dans ses effets. Elle dépend,
                  temporairement, beaucoup plus d’autrui que du Soi (d’où son
                  appellation  : aparatva), en se dissimulant dans les
                  apparences.
               

               
               Mais, rétablie dans son intégrité par un mouvement de
                  retour similaire à un phénomène de néguentropie où l’objectivité se voit
                  transfigurée grâce à une soudaine perception de la transcendance à même
                  l’univers de la dualité, l’immanence perd cette tache d’imperfection que lui
                  avait valu son incursion dans la diversité, pour devenir, en quelque sorte,
                  une « transcendance immanente  » (parāpara). Elle participe à
                  la fois de l’Être et de l’insuffisance du monde objectif.
               

               
               Le yogin averti l’éprouve ainsi par une prise de
                  conscience affinée qui correspond à l’éveil et à l’ascension de
                  kuṇḍalinī, énergie fondamentale endormie et enfouie dans
                  les profondeurs de notre obscure ignorance.
               

               
               C’est ce qu’annonce le Vijñānabhairava (śl.
                  154) : « … La kuṇḍalinī dont l’aspect est sinueux recouvre son
                  essence dressée. C’est la grande Déesse, immanente et transcendante
                  (parāpara), suprême sanctuaire. »
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tato jaganti kiyantinānātve’ pyekatvamvirūddham
                     vicārāt

               
               
               
               et par conséquent pénétrant tout ce qui
                  se meut dans l’univers, jusqu’aux formes les plus insignifiantes, du
                  multiple et de l’Un qui est son contraire elle fait une totalité
                  indivise, grâce à son libre mouvement.
               

               
                

               
               Quand la différenciation se fait jour, la Conscience pure
                  (cit) se voile pour laisser place ostensible à
                  l’extériorité de l’objet (idam). Apparaissent alors les
                  catégories inférieures (tattva de la dualité, de māyā aux
                  mahābhūta élémentaires), constituées des énergies de
                  fragmentation (kalā), artisanes prolifiques de la grande
                  Energie, toujours intarissable mais maintenant diversifiée jusqu’à devenir
                  méconnaissable.
               

               
               Le yogin bien concentré sur la voie de la Connaissance
                  parvient à percevoir cette vie subtile sous-jacente, donc l’immanence de
                  l’Energie que les êtres ordinaires n’imaginent ni ne ressentent, mais qu’ils
                  subissent. Car, privés de l’intuition, ils ne peuvent qu’analyser
                  rationnellement et de manière indirecte les effets physiques de l’Energie
                  dont ils ne savent que déduire la présence et la souveraineté. Même
                  insoupçonnée, elle conserve néanmoins sa nature immanente et profuse et
                  c’est pourquoi (tatas) tout ce qui se meut, les
                  êtres animés et l’univers entier (jaganti – jagat – de GAM, aller,
                  devenir), est pénétré par elle, jusqu’aux manifestations les plus minuscules
                  et les plus insignifiantes (kiyanti – kiyant –, adjectif indéfini).
               

               
               Le Tout ne représente pas seulement la somme des parties,
                  vision réductrice qui lui conférerait un statut hétéroclite, simple
                  assemblage et addition de modalités sans relations obligées. Il est, d’abord
                  et enfin, l’unité des éléments qui le composent,
                  « Cela-qui-est  », indicible Réalité, abysse de Plénitude.
               

               
               La Conscience universelle peut se diversifier en
                  nombreuses fonctions énergétiques (kalā et kālī),
                  en catégories et en spécifications matérielles capables d’être distinguées
                  les unes des autres et répondant toutes à une mémoire morphique exempte de
                  hasard, mais il s’agit d’un effet de miroir toujours répété. La profusion et
                  la complexité de l’univers phénoménal nous apparaît sous forme stochastique,
                  mais on reconnaît maintenant que nous avons affaire à une organisation de ce
                  que nous appelons chaos mais qui, pourtant, obéit à des lois difficiles à
                  définir mais indéniables.
               

               
               Le monde est une infinie diversité de reflets apparaissant
                  dans le miroir du Soi et sans la moindre suspicion d’irréalité. Peut-on
                  séparer le miroir de ce qu’il reflète  ?
               

               
               Le foisonnement, la pluralité, le multiple, traduisent le
                  mot nānātva. Quand il relie deux termes, l’adverbe
                  ou conjonction api signifie « tous les deux à la
                  fois  ». Nous dirons « totalité  ».
               

               
               Le multiple et l’Un ne se dissocient jamais, sinon dans
                  notre perception altérée que nous exprimons alors en concepts manichéens.
                  Nous traduirons ekatva(nt)
                  par l’Un (de eka, un), synonyme d’identité, d’union,
                  d’unité et, par suite, d’isolement.
               

               
               Le participe passé de vi-RUDH, viruddham, s’applique à ce qui est opposé à,
                  contraire.
               

               
               Donc, cette Energie qui est Splendeur
                  (bhāsā), participe à la fois de la diversité et de l’Un sans
                  second, apparemment son contraire. C’est dans cette fallacieuse
                  contradiction, appréhendée comme irréductible dans notre mode de perception
                  restreinte et tant que dure l’ignorance (avidyā), qu’elle
                  s’insinue sans entrave, vicārāt (de la racine vi-CAR, «  se mouvoir dans
                  tous les sens  » ou « circuler librement  »). Libre et unique mouvement qui
                  fait tourner l’ineffable roue des énergies (anākhyacakra ainsi
                  nommée par l’école krama) et organise les contraires en une
                  Totalité indivise et non statique.
               

               
               On pourrait envisager une deuxième interprétation, très
                  voisine, des sûtra 19 et 20 : « … Elle circule librement à la fois dans le
                  multiple et dans l’Un qui sont des opposés.  »
               

               
               Nous préférerons la première.

               
            

            
            
               – 21 – 22 – 23 –
yasmādadṛśyaṃ
                     dṛśyañcadṛṣṭitvavyapadeśadvāavinābhāvitvāt

               
               
               
               Ainsi, le visible et l’invisible, tout ce
                  que l’on désigne comme pouvant être possède cette même nature
                  fondamentale.
               

               
                

               
               Par suite logique (yamāt) à cette
                  conciliation de l’impossible, l’invisible (adṛśya)
                  et le visible (dṛśya), ce qui semble être ou ce que
                  l’on croit voir (dṛṣṭitva), en un mot, ce qui est
                  « désigné  » ainsi, ou bien en porte l’apparence (vyapadeśa), tous ces aspects antinomiques possèdent une connexion
                  cachée (avinābhāva – caractère essentiel, inhérent,
                  relation obligatoire entre une chose et une autre).
               

               
               Ici, avinābhāvitvāt souligne que
                  cette liaison intime du visible et de l’invisible (interprétés aussi bien
                  comme déterminé et indéterminé) dépasse la simple correspondance. En effet,
                  la finale -tvāt (pareil) marque l’insistance sur
                  l’identité de nature. Il ne s’agit plus d’un accommodement établi entre deux
                  propositions contradictoires, mais d’une seule et même chose.
               

               
               Sous forme d’impulsion ou d’inertie, potentielle, diffuse
                  ou concrétisée en matière tangible, il n’existe rien qui ne soit Energie
                  vibrante, identique au Soi.
               

               
            

            
            
               – 24 –
bhinnatve nāniyāmyatve

               
               
               
               Dans la dualité, caractérisée par la détermination,

               
                

               
               Bhinnatva désigne « l’état de ce
                  qui est divisé, différent  » (de bhinna, agent
                  verbal de BHID, dispersé, scindé), c’est-à-dire
                  l’état de dualité.
               

               
               En sanskrit, il est fréquent d’employer la double négation
                  pour expliciter une affirmation. Nous en avons l’exemple avec l’expression
                  nāniyāmyatve signifiant « qui n’est pas non
                  défini  » ou « qui n’est pas indéterminé  ». Autant dire  : « qui est
                  déterminé  ».
               

               
               L’activité parcellaire des énergies de fragmentation
                  (kalā) – dont nous pouvons avoir un aperçu dans le
                  processus très connu de la photosynthèse – et celle des cinq
                  kañcuka ou cuirasses et pouvoirs de relation du manifesté
                  (c’est-à-dire  : nécessité, temps, succession, connaissance existentielle et
                  dépendance) créent le mode de perception duelle en masquant la plénitude qui
                  est totale intériorité (pūrṇāhanta) du Sujet et en réduisant
                  l’individu à la condition d’objet.
               

               
               Bien que, au regard du Réel, cela ne soit qu’un jeu
                  nécessaire à l’équilibre du Tout, l’état de dualité n’est ni une simulation
                  ni une chimère pour l’être asservi (paśu). Il est ressenti
                  concrètement comme séparation, affrontement des antagonismes, irrémédiable
                  détermination et entrave, aussi longtemps que la prise de conscience
                  n’aboutit pas au discernement véritable de l’identité du manifesté et du
                  non-manifesté, du sujet et de l’objet en mahāvyāpti, la Grande
                  Inhérence.
               

               
               Dans le Spandanirṇaya (III-13), Kṣemarāja
                  s’exprime ainsi  : « En dépit de sa véritable nature, sa gloire lui étant
                  ravie par son activité limitée (kalā) et lui-même étant réduit
                  à l’état d’objet d’expérience dont jouissent toutes les énergies issues de
                  la multitude des sons (śabda), on le nomme paśu,
                  être asservi.  »
               

               
               Les sūtra suivants vont le confirmer.
               

               
               Impuissant devant cette dépendance qu’il attribue souvent
                  à la fatalité mais qui est ignorance, l’homme ordinaire vit une captivité le
                  privant de toute discrimination authentique. Par contre, « l’éveillé  » ne
                  voit en ces conditionnements que des attributs, certes entravants, de la
                  Réalité, les énergies mêmes du soi. Il en fait des stimulants et des alliés,
                  en vue de l’émancipation.
               

               
            

            
            
               – 25 – 26 –
atathāvidhā yatkṛtiḥ

               
               
               
               Le mode de fonctionnement de l’énergie devient alors la
                  négation qui est l’apanage de l’activité.
               

               
                

               
               Lorsque les choses sont nommées, elles apparaissent telles
                  que la connaissance limitée peut les définir dans un champ de contingences
                  physiques, émotionnelles et mentales propre à la dualité.
               

               
               Au départ l’énergie de la Parole est énergie du Verbe
                  (parāvāk), joyau de la mātṛkā. Mais, quoique
                  non dépendante de l’espace et du temps, sans cause, sans commencement ni
                  fin, à partir d’un certain niveau de fragmentations asymétriques aboutissant
                  à la parole proférée (vaikharī) et correspondant au cercle de
                  l’objectivité, elle devient connaissance existentielle dégradée
                  (vidyā), domaine ambigu des notions. Cette problématique de
                  conceptualisation fonctionne alors dans un rêve d’autonomie et de
                  différenciation accompagné d’une ignorance de la source. Petit effluent qui
                  s’éloigne et se perd en méandres vagabonds, oublieux de son fleuve
                  nourricier  !
               

               
               Il est bien dit dans les Śiva-sūtra
                  (II-4) :
               

               
               « L’épanouissement de la conscience dans la matrice
                  (c’est-à-dire la sphère de l’illusion) consiste en une science privée de
                  discrimination (aviśiṣṭhavidyā), un rêve.  »
               

               
               Toute chose n’est désormais connue que par le rapport à
                  son contraire. Le noir n’a de signification qu’opposé au blanc  ; le non au
                  oui, le plaisir à la douleur. Fallacieuses accordailles  ! Nous ne
                  recherchons même plus ce qui peut être commun à deux propositions
                  contradictoires, tant notre stupidité de dormeur nous certifie que la
                  réalité est un éternel conflit entre les ténèbres et la lumière.
               

               
               Notre texte indique, sans équivoque, le caractère
                  particulier de l’énergie, sa manière de fonctionner (vidhā- de vi-DHĀ – régler, définir) dans
                  la détermination et toujours en parfaite synchronisation avec le sujet
                  connaissant. Ce mode opératoire, origine du vikalpa, se définit d’un mot  :
                  atathā, « qui dit non  !  », « qui donne une
                  réponse négative  ».
               

               
               Dans l’enchaînement des contingences qui permet la
                  perception courante propre à ce monde et, répétons-le, cependant nécessaire
                  pour l’accomplissement du Tout, l’Energie prend le masque
                  d’apohanaśakti, celle qui différencie par la négation.
               

               
               Nous noterons au passage que cet énoncé est en accord avec
                  celui de la logique des bouddhistes vijñānavādin et de
                  Nāgārjuna, possiblement contemporain d’Agastya.
               

               
               Son déploiement s’opère jusqu’à l’obscurcissement de sa
                  nature essentielle que nous avons déjà définie comme vimohinī
                  ou tirodhāna. Il se réalise dans l’activité dirigée vers
                  l’extérieur (kṛti), activité qui se transforme
                  bientôt en complexité et en agitation. En termes de physique, il s’agit
                  d’une interaction constante ou, plus précisément, d’une fonction d’onde,
                  œuvre et résultat visible de kriyāśakti assombrie
                  par le voile de l’ignorance.
               

               
               L’aphorisme 27 va nous permettre de mieux distinguer les
                  deux facettes de l’Energie d’activité  :
               

               
               
            

            
            
               – 27 –
icchājñānakriyā svarūpatvāt

               
               
               
               Sa forme propre se définit comme pure volonté,
                  connaissance totale et activité créatrice,
               

               
                

               
               Quelle est la nature profonde de l’Energie  ?

               
               Svarūpatva, « le fait d’être sa
                  forme propre  » se définit par icchā, jñāna, kriyā.
               

               
               Le pur sujet – ahaṃ – autrement nommé
                  paramaśiva, saṃvit, brahman, bhairava ou
                  spanda selon les écoles, ne peut être dissocié de ses énergies, les cinq
                  śakti oeuvrant dans l’indifférencié avant de se diversifier
                  en tattva dits « purs-impurs  », lorsque s’insinue la tendance à la
                  différenciation à partir de māyāśakti que l’on peut interpréter
                  comme « besoin non encore affirmé de la dualité  ».
               

               
               Il s’agit donc  : 1) de cit, Conscience
                  totale (śiva), mais comprenant déjà un aspect dynamique et un
                  début, une touche, de distinction « Je-ceci  » ; 2) de ānanda,
                  Félicité de conscience et mouvement de l’Energie (śakti) présidant à la succession temporelle à venir (émanation –
                  maintien – résorption).
               

               
               On l’appelle citi, Conscience en son acte et
                  début de la distinction « ceci-je  ». Ensuite, apparaissent les trois
                  énergies décisives citées ici, énergies permettant l’accomplissement
                  cosmique.
               

               
               Citons la Śivadṛṣṭi (1-2) de Somānanda  :
               

               
               « Le Soi-même, lumière apaisée de la Conscience qui vibre
                  (spanda), semble-t-il, dans tous les objets, est conscience dynamique
                  (śiva) dont la volonté ne rencontre pas d’obstacle et dont
                  les énergies sous forme de volonté, de connaissance et d’activité
                  (icchā, jñāna, kriyā) opèrent
                  sans répit.  »
               

               
               Au stade icchā, que l’on traduit
                  par volonté pure, l’Energie semble être en sommeil dans la Conscience.
               

               
               Le choix de cette traduction pour icchā peut prêter à équivoque. En effet, il ne s’agit nullement de
                  volonté dans le sens d’une décision que pourrait prendre quelque démiurge de
                  façonner un monde à partir d’un matériau primitif, informe et obscur.
                  Entendons icchā comme « existence totale  » et
                  volonté comme « élan  » ou « incitation  » vers le mouvement. Encore nommée
                  sadaśiva ou nāda, la résonance primordiale,
                  cette énergie s’apparente en effet à un vouloir spontané d’aller vers l’acte
                  de manifestation, lequel se résume en vibration cosmique. Son omnipotence se
                  convertira en activités multiples et extérieurement dissociées
                  (kalā). Cependant, le processus d’obscurcissement qui va se
                  confirmer et atteindre l’état de dualité avérée n’altère en rien le diamant
                  de la Conscience (cit). Celle-ci ne cesse d’imprégner tout. Sa perte de
                  liberté et sa limitation peuvent, certes, être interprétées comme une sorte
                  de « volonté  » en vue d’aboutir à cette extraordinaire et paradoxale
                  composition qu’est l’univers fini.
               

               
               Mais gardons-nous d’en conclure que la Conscience possède
                  un dessein et prémédite une création  ! Eu égard à la réalité, il n’y a pas
                  de créateur, pas de création. Ce-qui-est se suffit à soi-même. Tous les
                  autres concepts, aussi séduisants soient-ils, ne sont qu’idées humaines,
                  complaisantes et insensées, au même titre que les notions de rupture
                  définitive, de péché ou de déchéance. Il s’agit d’oubli et de confusion.
               

               
               « La nature shivaïte (de la Conscience) demeure identique
                  en toute chose – Si l’on veut distinguer des états supérieurs et inférieurs,
                  c’est à l’intention de personnes imbues de convictions erronées.  »
                  (Śivadṛṣṭi – I – 48.)
               

               
               L’individu s’imagine que la dualité est irréductible parce
                  qu’il s’identifie à ses propres expériences et considère dès lors qu’il ne
                  peut exister d’autre issue que la continuité dans un temps et un espace
                  fuyants et mesurables. Il en découle connaissance limitée
                  (vidyā), douleur et ce qu’il baptise transmigration. La
                  Plénitude se convertit pour lui en dépendance et désir existentiel
                  (rāga).
               

               
               La véritable connaissance est l’Energie encore
                  indifférenciée de jñāna, atteignable grâce à
                  l’intervention de pramāṇa que nous avons appelé « moyen de
                  connaissance objective  ». Et le domaine du pramāṇa est
                  justement celui de l’Energie « qui se meut dans le cercle lumineux de la
                  connaissance (gocarī)  ».
               

               
               L’amorce de différenciation apparaît nettement à ce stade
                  où l’omniscience va bientôt s’édulcorer en connaissances fragmentées. Ce
                  passage se nomme encore Īśvara ou bindu, singularité, suspension, point ultime et passage à double sens,
                  entre indifférencié et différencié.
               

               
               L’univers ne peut être révélé si la Totalité indivise,
                  formée de Conscience et de libre Energie, ne se disjoint pas au niveau de
                  « notre  » connaissance. Là se place l’inévitable principe anthropique.
               

               
               Sans jñāna, icchā serait abstraction et kriyā
                  inexistence. Si ces trois énergies restent dans la sphère de la non-dualité,
                  elles vont cependant laisser apparaître les distinctions dont le sujet
                  limité fera bientôt sa certitude d’illusion, confondant le « je  » et
                  « l’ego  » (ahaṃ et ahaṃkāra). A chacune d’elles
                  correspondra pour l’être vivant ce que les Śiva-sūtra appellent
                  les trois impuretés, à savoir, impureté de finitude (pour icchā), impureté d’illusion ou de confusion (pour jñāna) et impureté d’action (pour kriyā). Il faut noter que la notion de pureté ou d’impureté n’a
                  aucune connotation morale, ni le sens de mérite ou de démérite. Pur signifie
                  « ce qui appartient au domaine de la non-dualité  », impur  « ce qui se
                  rapporte uniquement à la dualité.  »
               

               
               Enfin, kriyāśakti, qui est d’abord
                  activité et pouvoir en pleine liberté, équivaut au
                  sadvidyāttatva, la connaissance globale dans son aspect
                  dynamique.
               

               
               Au sūtra 59, on affirmera à nouveau que kriyā reste immuable malgré son déploiement en
                  univers des formes et ses multiples conversions en énergies secondaires.
               

               
               L’individu, uniquement tourné vers l’extériorité, décèlera
                  seulement cette limitation et l’interprétera comme la vérité définitive en
                  fonction de ses moyens de perception appauvris. Il en conclura que l’univers
                  et lui sont à jamais distincts. Seule la prise de conscience subite de
                  l’universalité du Sujet et de sa vibration (vimarśa) peut
                  l’éclairer de la lumière du Soi (prakāśa). La
                  Mahārthamañjarī (11) le résume avec clarté  : « Seule la
                  lumière du Cœur existe vraiment  ; dans l’activité créatrice elle est
                  l’agent. Cette activité reposant en elle-même est prise de conscience de soi
                  et, s’ébranlant, elle déploie l’univers.  »
               

               
               Lorsque, à l’étape suivante, kriyāśakti voile le Soi et devient māyāśakti,
                  l’Energie déguise son éternité (ce que j’appelle « l’espace-temps aboli  »)
                  en espace-temps déroulé et en expansion de l’univers (kāla),
                  son omnipotence en déterminisme et en causalité (niyati). De ce
                  fait, ce qui était conscience globale de cette activité illimitée et toute
                  intérieure (kriyāvimarśa), se transforme en acte extérieur
                  morcelé, entraînant agitation et conflit (karmavimarśa). Sujet
                  et objet apparaissent dissociés, le Soi et son Energie (śakti) semblent désunis et, pour que le monde soit accompli, ils
                  se travestissent en puruṣa et prakṛti, sujet
                  individuel conscient, puis jouissant (bhoktṛ), et nature
                  objective. En quelque sorte ils deviennent objet et effet, bientôt
                  jīva et bhūta, individu particulier et
                  éléments composites. Mais quel que soit sont état « d’apparence  », dans
                  l’intériorité ou l’extériorité, la Grande Energie, parāśakti,
                  ne peut jamais se départir du mouvement ni se définir par l’immobilisme du
                  rien.
               

               
            

            
            
               – 28 –
na sannāsat

               
               
               
               Jamais comme non-être statique

               
                

               
               L’énergie n’est pas (na) le
                  non-être (asat) immobile (sanna, agent verbal de SAD). Sanna signifie également « siégeant  »,
                  « statique  », « défaillant  » et «  immergé dans  », et asat, « ce qui n’est pas existant  ». Na
                     sannāsat pourrait donner lieu à une deuxième interprétation
                  voisine  : « L’énergie ne se définit jamais comme ayant son siège dans
                  l’inexistence.  »
               

               
                

               
               Ce verset tendrait encore à nous conforter dans l’idée,
                  devenant évidente, que les Śakti-sūtra appartiennent bien à un
                  système shivaïte tel le Trika-spanda ou la Pratyabhijñā.
               

               
               En tout état de cause, nous sommes loin des thèses
                  soutenues par l’école des brahmavādin et celle des bouddhistes
                  mādhyamika, toutes deux adeptes du non-être originel (asat ou abhāva), prônant l’émancipation
                  par la recherche d’une vacuité amorphe et considérant le vide comme exempt
                  d’énergie et de vibration. « Se recueillir sur le non-être pour s’identifier
                  à lui n’est rien d’autre qu’un état d’inconscience  », dit
                  Bhaṭṭakallaṭa.
               

               
               Les trois stances qui suivent vont appuyer la position des
                  métaphysiciens du Trika  : l’Energie se caractérise par le mouvement
                  continu  ; elle n’a jamais l’immobilisme de la non-existence  ; elle est le
                  Soi lui-même, Etre et Conscience, simultanément transcendance et
                  immanence.
               

               
               Si l’énergie ralentit son flux et semble disparaître,
                  cette immobilité n’est qu’apparence trompeuse, même lorsqu’elle met son
                  activité en sommeil au zéro dit « absolu  » (mais qui ne l’est pas, puisque
                  l’on ne peut jamais atteindre précisément le seuil des -273,15 °C) et dans
                  la phase d’inertie caractérisée par la contraction de la matière solide et
                  froide (la nature n’allant pas au-delà du fer, état terminal de la
                  complexité de l’ultime élément manifesté (pṛthivī)). La phase
                  d’impulsion peut sembler latente, mais nous savons qu’en réalité rien n’est
                  jamais statique, ni dans le monde de la dualité, ni dans celui de la
                  non-dualité. Les physiciens savent maintenant que le vide lui-même fluctue
                  de manière ininterrompue – son diagramme de fluctuation se présente en effet
                  comme un proton, un antiproton, un pion, particules virtuelles annihilées
                  dès leur émission spontanée, tel un son sur une corde tendue, qui se propage
                  et se dissipe et ressuscite sans fin.
               

               
               La vacuité que nous devons expérimenter dans l’intériorité
                  sera nécessairement vibration constante et saisie fulgurante de la
                  Conscience (sphuraṇa), sans progression, immuable et pourtant
                  en mouvement. Parce que l’Energie présente, elle-même, cette spécificité,
                  bien paradoxale pour notre faible entendement  :
               

               
            

            
            
               – 29 – 30 – 31 –
sadasattvāt tad bhrāntiḥyat sat

               
               
               
               Son siège est l’Être. Elle est une houle incessante,
                  L’Etre lui-même.
               

               
                

               
               Elle réside (sada-adj. de SAD = elle a son siège) là où domine le sattva (sattvāt ou sattvant). Il y a
                  ici, me semble-t-il, jeu de mots entre sat et sattva. On peut, en effet,
                  l’entendre de deux façons finalement identiques  :
               

               
               Sa nature propre est l’Etre (sat-tvāt) ou bien, elle réside dans la
                  réalité de l’être, où domine le sattva (sattvāt),
                  propriété innée du Soi. Car, avant de désigner la première des trois
                  qualités de la prakṛti (les 3 guṇa) qui est la
                  fonction de luminosité et de cohésion (correspondant au neutron et à la
                  fusion, en physique des particules), le mot sattva
                  signifie  « la réalité comme être pur, le Soi  ». Il équivaut à icchāśakti, Existence totale et à nāda,
                  vibration primordiale. Inaltérable en tant que Conscience universelle, elle
                  est aussi mouvement circulaire, tournoiement continu (bhrānti) que nous aimons traduire par « houle incessante  ».
               

               
               De son côté, Abhinavagupta définit ainsi le Soi, identique
                  à son Energie  : kiṃcit
                  calana, « en quelque sorte, un mouvement vibratoire  » ; le
                  terme kiṃcit nous indique bien qu’il s’agit « d’une sorte  » de
                  mouvement sans mouvement, c’est-à-dire, kiṃcit
                  calanācala.
               

               
               Ceci précise parfaitement le sens et l’intérêt de
                  l’expérience pratique du « temps-aboli  », quand on saisit la vacuité au
                  sein même de la mobilité des choses. Dans cet état de suspension, l’activité
                  est maintenue mais subit un étirement continu – autrement dit, les actes
                  n’aboutissent jamais à une fin. Par exemple, lorsque l’on voit tomber une
                  feuille ou un objet quelconque, ils ne cessent pas de tomber et n’arrivent
                  jamais au sol. Pourtant ils tombent  ! La même sensation se produit au
                  niveau des cinq sens, pour la vue, l’ouïe, le toucher, etc., et parfois même
                  pour le souffle qui se trouve suspendu et cependant fonctionne, mais sur un
                  autre registre d’énergie.
               

               
               L’acte unique se perpétue dans le détail de tous les
                  actes, tel « un mouvement vibratoire sans mouvement  », ayant pour seul
                  fondement et seule extrémité le Sujet conscient (ahaṃ) auquel
                  on s’identifie. Une féerie, un émerveillement, camatkāra,
                  devant l’unité du Tout, vision qui embrasse l’univers entier.
               

               
               « Celui qui demeure immobile, diffusant la Conscience en
                  toute chose comme au moment où l’on a le désir de voir, alors… Mais à quoi
                  bon en dire d’avantage, il l’éprouvera par lui-même.  »
                  (Spandakārikā – 43.)
               

               
               Et Utpaladeva, en commentaire, cite le
                  Kakṣyāstotra  : « Si à l’aide de ton cœur, tu projettes
                  simultanément et de toutes parts vue, ouïe et autres énergies sensorielles
                  sur leurs objectifs respectifs, couleurs, sons, en demeurant fermement fiché
                  tel un pilier d’or au plein centre de ces activités, tu te révèles alors
                  l’Unique, le fondement de l’univers.  »
               

               
               Ces saisissements émerveillés n’ont aucun rapport avec
                  l’expérience du vide glacé du non-être que recherchent les
                  mādhyamika, aucune commune mesure avec la non-existence
                  conçue à la manière des vedantin qui croient sans discernement
                  l’affirmation de la Chāndogya-upaniṣad
                  (III-19.1) : « …asad
                  eva idam
                  agra
                  āsīt…  », « tout ceci était à l’origine le non-être  » et
                  d’ajouter  : « tat
                  sad
                  āsīt  », « ensuite il devint être  » ! C’est absurde. Ce qui
                  est inexistant ne peut devenir existant et être subitement conçu comme
                  l’Être. Il ne peut en aucun cas devenir miraculeusement objet d’expérience.
                  Si on lui accorde l’être, il n’est plus le non-être.
               

               
               Donc, ces « émerveillements  » où le mental n’a aucune
                  part, puisqu’ils sont tout intuition directe et sensation pure, nous
                  certifient que nous abordons « l’état naturel  » (sahaja), que
                  l’énergie est l’Etre suprême (yat sat) et que tout
                  se rapporte au Sujet, « je suis  ».
               

               
               Pour conclure à propos de « ce qui est  », nous citerons
                  le Vijñānabhairava (18) :
               

               
               « Puisqu’il ne peut jamais y avoir la moindre distinction
                  entre énergie et détenteur d’énergie, ni entre substance et attribut,
                  l’énergie suprême (parāśakti) est identique au Soi suprême
                  (parātmana).  »
               

               
            

            
            
            
               – 32 –
idānīmupādhivicāraḥ kriyate

               
               
               
               Maintenant, faisons un examen de la condition contingente
                  de l’être vivant  :
               

               
                

               
               Maintenant (idānīm) s’impose une
                  réflexion (vicāra – examen, investigation) qui doit
                  être faite (kriyate, de KṚ –
                  faire – accomplir). Ici la forme passée veut dire « il est fait  », (« on
                  fait  ») à propos de la condition contingente de l’être (upādhi). Comment et pourquoi l’être vivant en vient à participer
                  au conditionnement du manifesté en ne sachant que le subir  ?
               

               
               Nous l’avons signalé maintes fois et nous aurons occasion
                  de le redire  : dans la Réalité, il n’y a aucune distinction entre exister
                  et être. Seule notre ignorance qui s’appelle confusion et aveuglement nous
                  incite à cette altérité. Pour le « parfaitement éveillé  » qui a les yeux
                  ouverts sur la plénitude du cosmos (unmeṣa) transfiguré par la
                  connaissance intériorisée de nimeṣa, le Soi est appréhendé
                  comme agent. Sans la présence continue de cet agent, connu ou ignoré, aucune
                  perception ne pourrait avoir lieu et, plus vivement dit, l’Univers
                  n’existerait pas.
               

               
               Notre perception sensorielle ordinaire et amoindrie,
                  assimilée à l’inconscient, nous « dissimule  » l’agent qui est pure
                  Conscience et Energie, ainsi que l’exprime
                  l’Īśvarapratyabhijñākārikā (II. 4-2) : « Il n’y a aucune
                  énergie propre à l’inconscient qui puisse faire exister ce qui n’a pas
                  d’être, que l’effet préexiste ou non dans sa cause. Donc, la relation
                  cause-effet n’est rien d’autre que celle de l’agent et de l’action (de
                  śiva et de « son fait  », « l’Univers  »).  »
               

               
            

            
            
            
               – 33 – 34 – 35 – 36 –
līyata tatraikadeśa pravādaḥyasmā attāratabhyām
                     jantūnāmsaumyaṃ jananamaraṇayoḥpaunaḥ punyāt

               
               
               
               L’Energie (et l’Etre même) se dissimule dans le
                  conditionnement qui est son « expression  », si bien que les êtres
                  déficients, privés de cette connaissance désormais estompée, se satisfont de
                  la naissance et de la mort toujours recommencées.
               

               
                

               
               On pourrait dire que l’Energie « s’attache  » à se
                  manifester en un lieu de passage temporaire, à la fois par jeu et par
                  nécessité de complétude. Si la racine LĪ
                  (Līyate – Lilye – Lilyuh –
                  Līya) signifie d’abord « s’attacher  », elle a pour second
                  sens  : « disparaître, être absorbé et se dissimuler  ».
               

               
               Et c’est « là  » (tatra), dans ce
                  lieu de passage et de dualité qui est « partie d’un tout  » (ekadeśa), c’est-à-dire celui de cette condition
                  manifestée de servitude et de fractionnement, que l’Energie (inséparable de
                  l’Etre) va se cacher. Les individus, dans l’illusion de leur autonomie,
                  deviennent les objets de leur expérience et s’assimilent à leurs états de
                  conscience. Ils ne la distinguent pas et vont jusqu’à croire qu’elle n’est
                  plus à l’œuvre.
               

               
                

               
               Telle est « l’expression  » de śakti (pravāda). Mais cette expression
                  doit être entendue dans son sens premier « d’émission du Verbe  »
                  (parāvāk). En effet, pravāda
                  traduit « l’énoncé  », « ce qui est émis  », le discours. Le mot provient
                  directement de vāda, « qui émet par la parole
                  (vāc)  ». Et les choses viennent à l’existence seulement
                  quand elles sont nommées.
               

               
               Ainsi, on envisage une deuxième traduction, voisine mais
                  plus directement fidèle à la sémantique, pour le śl. 33 : « L’Energie émise
                  par la Parole, se voile dans la diversité des choses.  »
               

               
               La condition contingente apparaît comme le résultat d’une
                  « émission  », donc, l’expression ou l’énoncé de l’Energie et de l’Etre (ou
                  du Sujet conscient – « je suis  » – le Verbe étant toujours et d’abord le
                  verbe « être  »), c’est-à-dire la libre expansion de l’identité
                  être-conscience-énergie (śivavyāpti et
                  svātantryaśakti).
               

               
               Aveuglés et privés (ātta – a.v. de
                  ā-DĀ – enlever) de la connaissance directe de
                  l’Etre et de son Energie vibrante (sat et nāda)
                  désormais « occultés  » (ārata), les êtres (jantu = être humain, ou comme nom collectif  : les
                  êtres vivants) déficients (ūna) se trouvent soumis
                  au conditionnement. On peut aussi comprendre  : c’est à cause de cette
                  apparente déficience énergétique que les êtres viennent à naître, puisque,
                  on le sait, la vie organique se développe exclusivement dans le domaine des
                  basses énergies. De toutes les façons, il en advient dualité et servitude,
                  lesquelles inclinent le troupeau à se satisfaire du cycle du devenir. On
                  peut dire que les vivants sont devenus les « adeptes  » (saumya) de l’impermanence, de l’inévitable déterminisme, de la
                  naissance, de l’existence particularisée (janana) et
                  de la mort (maraṇa), broyés dans l’engrenage de la
                  nécessité. Car tous ces sens se trouvent réunis dans l’adjectif saumya qui signifie aussi bien « aimable, agréable,
                  satisfaisant, confortable, doux et humide, relatif au sacrifice du soma et à
                  la lune  » et enfin « adepte  ».
               

               
               Si la clairvoyance n’advient pas, le cycle pernicieux se
                  répète « encore et encore  » (paunaḥ – punya). Et cette course accablante constitue le
                  devenir  :
               

               
            

            
            
               – 37 –
yadeva saṃsāraḥ

               
               
               
               Telle est la ronde du devenir, le
                     saṃsāra,
               

               
                

               
               Le saṃsāra s’accomplit au travers
                  des 31 catégories impures allant de māyāśakti, début de la
                  différenciation, à pthivī, le compact achevé. Le devenir
                  phénoménal appartient donc à l’univers de la diversité et aux êtres asservis
                  au langage, à ceux qui naviguent dans la confusion des langues et ne sont
                  plus directement reliés à la Parole suprême (pāravāk).
               

               
               Les individus devenus des sujets victimes de cette
                  confusion se prennent pour leur corps, leur intellect ou leur fonction, en
                  résumé pour leur personnage. Ils constituent le champ d’activité des
                  émanations et des vibrations fragmentatrices, créatrices d’agitation, cause
                  même du saṃsāra et aussi longtemps qu’ils restent
                  éloignés du discernement libérateur (pratibhā),
                  seule référence pour identifier sans équivoque la source de la vibration
                  générique.
               

               
               Le terme saṃsāra, si souvent
                  employé dans les philosophies asiatiques, s’apparente à la
                  « transmigration  » en raison de sa signification même  : « existence
                  transitoire où l’on erre d’un état à un autre  », plus précisément parce
                  qu’il « disperse et détruit (sāra)  ».
               

               
               Le thème de la transmigration, partout présent dans la
                  pensée indienne, ne peut être développé ici. Nous lui avons consacré un
                  chapitre entier dans un précédent ouvrage (cf. Joyau des Tantra, Dervy,
                  2000, chap. II, p. 31-60). Remarquons simplement que le concept de karman et
                  de réincarnation, trop largement débattu, a donné lieu à de multiples
                  exégèses et commentaires, le plus souvent fantaisistes et détournés du
                  véritable sens de la dogmatique traditionnelle. On a toujours plus
                  facilement retenu les interprétations simplistes les plus populaires et
                  passé sous silence le laconisme des textes à ce sujet. L’homme a voulu
                  transformer la loi froide et impitoyable du devenir en loi de causalité dans
                  un monde moral et l’a orientée vers la rétribution des actes. Pour mieux se
                  conforter, sans doute, dans l’idée d’une possible continuité du personnage
                  individuel, alors qu’il s’agit tout banalement d’une répétition d’actes
                  entraînant une mémoire morphique dirigée vers des schémas formels répétitifs
                  mais concernant l’empreinte de l’espèce plus que les individus eux-mêmes.
                  Envisager la pérennité d’un personnage historique ou d’un ego traînant de
                  vie en vie en se transformant, en régressant ou en s’améliorant au fur et à
                  mesure de ses réincarnations successives est un leurre et une absurdité. Ce
                  qu’on appelle réincarnation (le mot transmigration est plus conforme à une
                  certaine réalité) ne représente que la synthèse d’éléments psycho-mentaux et
                  vitaux antérieurs provenant de milliers d’individualités instables. Tout ce
                  qui naît et meurt devient un « autre  », pétri de mémoires éparpillées
                  appartenant d’abord à l’espèce.
               

               
               Seul demeure le Soi qui est le Moi de tous, sans âge ni
                  avenir. Et l’univers de la dualité, notre monde de perception ordinaire,
                  reste celui d’une constante et dévorante métamorphose. Jamais les textes
                  authentiques n’on prétendu autre chose. Les idées populaires et indigentes
                  sur la transmigration des individus sont des complaisances rassurantes pour
                  gagner du temps. En réalité, nous le perdons. Car, même si nous avons le
                  temps, le temps presse  ! L’homme que nous sommes aujourd’hui n’a qu’une vie
                  à sa disposition pour entreprendre  : cette existence actuelle. Pourquoi
                  musarder, retrouver d’autres ego, d’autres jīva qui ne sont pas
                  les nôtres et s’attarder sur le chemin hasardeux des matrices  ? Regretter
                  le passé, faire des projets d’avenir  ? Le présent immédiat est là, sous nos
                  yeux sans vision, dans le cœur, impersonnel et pour chacun  ; puisque
                  chacun, un à la fois est le Sujet conscient.
               

               
            

            
            
               – 38 – 39 – 40 – 41 –
ūrṇanābhiḥsādṛśyānantyamtat siddhireva
                     siddhiḥtadvattvāt

               
               
               
               Semblable à la toile d’araignée, il se développe
                  similairement à l’infiniet cet accomplissement est un achèvement  ; c’est le
                  caractère même de la Réalité.
               

               
                

               
               L’univers manifesté et le devenir, que l’on nomme avec
                  juste raison « flux des tattva  », ont la configuration d’une toile
                  d’araignée (ūrṇanābhiḥ). Cette similitude (sādṛśya) n’est pas circonscrite à quelques zones de
                  l’espace, du temps ou de la sphère psycho-mentale, mais possède un caractère
                  d’infinitude (anantya). Agastya emploie ici une
                  analogie très inspirée, largement évocatrice et d’une grande justesse
                  prémonitoire. La trame de l’univers et celle de la vie ressemble fort au
                  déploiement de la toile d’araignée. En effet, nous savons maintenant que la
                  géométrie et les structures de l’espace-temps tout entier, y compris
                  l’ensemble de ses composants non physiques et leur destinée, se définissent
                  comme globalement « fractales  », c’est-à-dire qu’elles reproduisent la
                  généralité d’une même structure, des plus vastes aux plus petites échelles,
                  jusqu’à la longueur minimale (le mur de Planck, soit 10-33 cm) et la durée décelable la plus courte (10-43 secondes), ce qui correspond à la plus petite mesure possible
                  du rayon de la sphère de causalité. Une telle découverte permet une avancée
                  considérable en physique pour l’élaboration d’une théorie du Tout et les
                  deux intuitions peuvent être mises en parallèle sans la moindre
                  extravagance.
               

               
               Au verset 40, l’auteur joue sur le mot siddhi, signifiant à la fois  : résultat, efficience, succès,
                  achèvement et accomplissement. Ces performances émanent toutes du
                  « pouvoir  » (autre sens de siddhi) de kriyā,
                  l’Energie d’activité. Et on constate que cet accomplissement (siddhi) est précisément (eva) un achèvement (siddhi) !
               

               
               La condition paradoxale de Plénitude impose que le
                  processus de la dualité soit poussé à son comble. Sans cet enfoncement dans
                  la complexité aboutissant à la perception ordinaire et obscure, sans cette
                  apparente et cependant inévitable inconscience, source de toute illusion, la
                  boucle ne serait pas bouclée ni le monde abouti. Il faut comprendre, quitte
                  à se redire car l’évidence n’est pas probante, qu’à chaque moment de son
                  évolution dans le temps linéaire, l’univers se trouve accompli, comme le
                  fruit à chacune de ses étapes de croissance est achevé  ; achevé dans la
                  fleur, achevé comme fruit vert, achevé comme fruit mûr, achevé à l’état de
                  graine, pour que le cycle soit complet et puisse se renouveler. Tel est le
                  sens de pariṇama, la maturation.
               

               
               Ce « pouvoir  » permanent de l’Energie contient (tadvat) en sa nature propre (tvāt) l’acte d’achèvement éternellement reproductible.
               

               
            

            
            
               – 42 – 43 – 44 –
yaccaitanyabheda pramāṇamtadbuddheḥtannāśe tannāśaḥ

               
               
               
               Ainsi, la connaissance objective intérioriséeconstitue
                  l’épanouissement de la Toute-Consciencequi peut alors être discernée
                  perpétuellementde disparitions en disparitions (des mondes).
               

               
                

               
               La conscience absolue et libre (caitanya) n’admet aucune différenciation et se confond avec le
                  Soi, comme l’affirment les Śiva-sūtra (I.1) :
                  caitanyam
                  ātmā. Dans son commentaire, Kṣemarāja précise bien que la
                  Toute-Conscience, « dont le suffixe ya exprime la nature
                  abstraite  », est l’intimité même de l’Etre conscient (cetana),
                  parfaitement libre dans ses connaissances et ses activités.
               

               
               Le Soi ne peut être différencié en une multiplicité de
                  Soi, comme le soutiennent certaines écoles, en particulier celles qui se
                  réclament du dualisme, puisque les distinctions dans la Conscience
                  (limitations de temps, d’espace et états diversifiés) ne se manifesteraient
                  jamais et n’existeraient pas si elles étaient privées de cette unique
                  lumière consciente.
               

               
               L’apparente inconscience dont les facultés sensorielles
                  (jñānendriya) et les facultés d’action motrices
                  (karmendriya) se trouvent affligées en raison de la
                  confusion ou de l’illusion, n’affecte en aucun cas la vibrante et homogène
                  Réalité du Soi. Son épanouissement signifie « expansion de l’univers  »,
                  mais évidemment aussi « séparation  » et « distinction  » puisque, nous
                  l’avons remarqué, l’activité propre à kriyāśakti se
                  développe dans la lumière de l’indifférencié et dans l’obscurcissement du
                  différencié. Le choix du terme bheda fut judicieux
                  car, à lui seul, il contient ces quatre sens.
               

               
               Caitanya, synonyme de
                  spanda, de bhairava ou de
                  brahman, se rapporte à l’unique Sujet, le « Je  », « lieu de
                  repos de toute connaissance  », lequel ne peut être révélé sans « moyen de
                  connaissance  ». D’où l’importance du pramāṇa,
                  lui-même dépendant de l’Energie cognitive, jñānaśakti.
               

               
               Mais le pramāṇa possède de
                  multiples fonctions et destinations qui se définissent à partir des nuances
                  que peut présenter sa signification dans un contexte donné. Pramāṇa désignera toujours un « moyen de
                  connaissance  », mais, selon le niveau de perception du « connaissant  »
                  concernant la Réalité, ce moyen sera traduit par  : mesure, modèle,
                  autorité, inférence et déduction s’il s’agit de l’expérience cognitive
                  extérieure de l’homme ordinaire  ; et par « connaissance objective
                  intériorisée  » quand on parlera de la « prise de conscience  » d’un yogin
                  ou d’un mystique. Dans ce dernier cas, la connaissance s’assortit d’une
                  dissolution des entraves de l’objectivité et, finalement, de sa
                  transfiguration.
               

               
               Il s’ensuit que l’usage de pramāṇa, et quelle que soit sa référence d’application, s’exerce à
                  titre de procédure relationnelle entre le sujet connaissant
                  (pramātṛ), depuis l’ego limité jusqu’au « Je  » universel
                  (ahaṃ) et l’objet de la connaissance
                  (prameya).
               

               
               C’est sur le substrat du rêve (svapna)
                  qu’opère pramāṇa, jusqu’à l’obtention d’une
                  connaissance où toute trace d’extériorité est abolie. Avant d’atteindre ce
                  dernier état dans lequel la pleine liberté du « Je  » est ressentie comme
                  notre propre nature, les étapes de la connaissance vont se succéder comme
                  autant de manifestations signifiantes de l’Energie, remontant de la plus
                  folle dispersion à la cohérence apaisée du quatrième état, puis à la
                  rétraction et à la résorption de la connaissance elle-même, pour parvenir
                  finalement à l’émergence de la lumière du sujet-conscient
                  (prakāśa).
               

               
               A son palier supérieur, pramāṇa
                  est semblable à sūrya (souffle expiré ou prāṇa) et
                  enfin à vimarśa, la prise de conscience globale qui peut se
                  définir telle une clairvoyance intuitive de l’unité. Quant à l’objet connu,
                  prameya, dépendant de kriyāśakti,
                  on le désigne par soma (souffle inspiré ou
                  apāna) ; à son plus haut niveau, il est prakāśa,
                  pure Conscience. Mais, à défaut de la connaissance objective intériorisée,
                  la Conscience n’apparaît ni ne brille et, sans elle non plus, l’objet
                  (prameya) n’a aucune existence. En l’absence de
                  vimarśa, donc sans expansion du pramāṇa et
                  sans dynamisme, la Conscience ne peut être expérimentée et reste une
                  abstraction, un concept. Vimarśa se confond ainsi avec
                  l’Energie elle-même.
               

               
               A tous niveaux de perception, du plus ordinaire dans la
                  dualité au plus transcendant dans la Toute-Conscience, ces deux aspects de
                  la Réalité doivent se conjuguer. C’est le propre de la Totalité indivise à
                  toutes les phases de son développement, comme l’exprime le verset 43 :
                  « ainsi cette Conscience totale est perçue  » (tadbuddheḥ). La racine BUDH signifie  :
                  s’éveiller, reconnaître, percevoir et buddhi, « le
                  discernement  ».
               

               
               Le processus se perpétue de disparitions en disparitions
                  des univers (tannāśe tannāśaḥ – nāśa, anéantissement, disparition – de NAŚ, périr, s’effacer). Et « cela  » est toujours discernable, car le
                  Soi et son Energie ne subissent pas le « vent du saṃsāra  » dirigé vers l’extériorité.
               

               
               La succession (émanation, maintien et résorption des
                  mondes) n’est donc pas un mécanisme uniquement temporel et spatial. Ces
                  phases différentes interviennent simultanément et spontanément dans un
                  « espace-temps aboli  » pour le « bien éveillé  » qui a pris conscience (le
                  vimarśin) et perçoit le dynamisme incessant de l’Energie (à
                  travers ses sensations et ses organes intériorisés) comme
                  Conscience-en-mouvement et en perpétuel rebondissement
                  (kiṃciccalana) ainsi que le préciseront les aphorismes
                  51-52.
               

               
               Entendons bien qu’en révélant la différenciation, la
                  Lumière de Conscience (prakāśa) n’effectue pas une création. Le
                  Soi n’est pas créateur, il n’existe aucun créateur et il n’y aucune
                  création, seulement réflexion et dévoilement de sa propre nature,
                  c’est-à-dire de sa Totalité. Prakāśa et vimarśa
                  fusionnent en permanence.
               

               
            

            
            
            
               – 45 – 46 –
bhūta bhautikau anyathājñeyatvam bhāvāt

               
               
               
               Ce qui vient à l’existence se compose d’éléments
                  grossierset il faut savoir que tout cela est soumis au changement
               

               
                

               
               Les versets 45 et 46 donnent lieu à deux interprétations à
                  cause des variations du sens des termes. Néanmoins, elles ne sont pas
                  contradictoires  :
               

               
               1 – Ce qui existe (bhūta) se
                  compose d’éléments grossiers (bhautika) – ou
                  « constitue la matérialité  » – et il faut savoir (jñeyatvam) que tout cela est soumis au changement (anyathā bhāvāt).
               

               
               2 – Il faut savoir que les êtres (bhūta) et tout ce qui les concerne (bhautika) se présentent comme une fausse réalité (anyathā bhāvāt) – ou « une réalité sujette au
                  changement  ».
               

               
               En effet, bhūta – nt. signifie  :
                  tout ce qui existe, tous les éléments et aussi, d’une façon plus
                  restrictive, les « êtres  ». L’adjectif bhautika,
                  qui en découle, peut se traduire par  : 1) formé d’éléments grossiers,
                  matériel, 2) qui concerne les êtres.
               

               
               L’adverbe anyathā veut dire  : 1)
                  autrement, faussement,
               

               
               2) subissant modification

               
               et anyathā bhāvāt- n. m  : 1) le
                  changement – 2) la fausse réalité.
               

               
               Le nom masculin bhāva (de BHŪ) désigne le « fait d’être  », mais plus
                  spécifiquement  : le Réel, la Réalité dévoilée, c’est-à-dire un état d’être
                  entièrement absorbé dans la Conscience.
               

               
               Nous avons choisi la première interprétation.

               
               L’ensemble des composants du monde visible subit une
                  métamorphose constante et est voué au changement et à la disparition. Seule
                  persiste la pulsion de vie qui perdure grâce à l’usure mortelle de la
                  dualité, déterminée par le processus récurrent de modification.
               

               
               Il n’empêche que l’impermanence provoque douleur et
                  inassouvissement, alternative et conflit, tant que dure la nescience et
                  aussi longtemps que l’homme ne discerne pas le Réel en devenant témoin de la
                  Conscience (caitanya) et en participant à son essor
                  (uchalattā).
               

               
            

            
            
            
               – 47 – 48 – 49 –tannirlepaḥ puṣkara
                     parṇatattvavatsataḥpuṣpagandhavat

               
               
               Ainsi, pour qui connaît la vraie nature des choses, les
                  pétales de lotus bleu ne contiennent pas de substance adhérente. Et il en
                  est de mêmepour les fleurs qui ont un parfum.
               

               
                

               
               Pour qui possède la véritable connaissance de la nature
                  des 36 catégories de la Manifestation, les tattva, c’est-à-dire de la
                  Réalité (tattvava(n)t = tattvajña – ag-ifc ou,
                  « qui connaît la nature réelle, l’essence des choses  »), les pétales de
                  lotus bleu et les fleurs à parfum n’ont ni substance définitivement
                  marquante ni fragrance vraiment durable, hormis dans le monde des
                  contingences duelles où nous sommes trompés par les apparences de fixité de
                  certains caractères formels.
               

               
               Puṣkara désigne  :
               

               
               1 – le lotus bleu (nelumbium speciosum).

               
               2 – le bout de la trompe d’un éléphant

               
               3 – un lieu de pèlerinage (où il y a des lotus).

               
               Il est évident qu’il s’agit, dans le cas présent, de la
                  fleur puisqu’on parle de puṣkaraparṇa, les
                  « pétales  » de lotus.
               

               
               Nirlepa vient de la racine LIP (enduire) ; le mot a deux sens voisins  :
               

               
               1 – qui ne contient aucune substance grasse.

               
               2 – qui n’adhère pas, ne marque pas ou ne tache pas.

               
               Sataḥ, pour satas, « également, comme  », vient de sant
                     (As – être) qui signifie réel, vrai,
                  authentique. Nous dirons donc  : « il en est de même pour les fleurs (ou le
                  parfum des fleurs, puṣpagandha) dotées de parfum
                  (puṣpagandhavat).
               

               
            

            
            
            
               – 50 – 51 –
mūktaḥ sarvo baddhaḥ sarvaḥyadvilāsāt

               
               
               
               Ce qui se trouve délivré des contraintes du
                  conditionnement, comme ce qui subit la servitude du monde manifesté, tout
                  cela n’est que jeu frémissant (de l’Energie)
               

               
                

               
               La forme mūkta (avec ū long) est inconnue. Il doit y avoir une faute
                  d’orthographe. Par contre l’adjectif mūka, qui veut dire
                  silencieux, ne peut convenir car la phrase devient alors incompréhensible.
                  Je pense donc qu’il s’agit de mukta (u bref), agent
                  verbal de MUC, qui signifie « libéré  » (du
                  conditionnement), délivré des contraintes et de la servitude de la dualité,
                  par opposition à baddha (a.v. de BANDH), « lié  », comme le sont toutes les choses et les gens (sarva) captifs du conditionnement, de ce qui est
                  manifesté et apparent, autant de sens contenus en baddha  ; en bref, tout ce qui n’a pas atteint l’état naturel et
                  inné de mukta.
               

               
               Tout cela (yad), différencié ou
                  indifférencié, est « expression et jeu  » de l’Energie en formes tangibles
                  (vilāsāt). Le substantif vilāsa vient de vi-LAS, « se mouvoir, se
                  jouer en brillant et en frémissant  ». C’est un terme spécifique des écoles
                  trika-spanda.
               

               
            

            
            
            
               – 52 –
tat sraṣṭu tvānumiteḥ

               
               
               
               Finalement, il s’agit d’une « émanation  » spontanée.

               
                

               
               Je soupçonne ici encore une erreur du scribe concernant le
                  mot sraṣṭu – Il serait plus logique de lire sraṣṭṛ (ag.) et mieux sṛṣṭi,
                  émanation, ou sṛṣṭitā, activité émettrice, (de la
                  racine commune SṚJ, émettre, laisser couler,
                  projeter, mais aussi « prononcer  »). Ce dernier sens nous ramène
                  naturellement à la tradition de la Parole émettrice et de la
                  mātṛkā, dont nous avons parlée au commentaire de
                  l’aphorisme 11.
               

               
               Il semble que ce verset soit incomplet (un mot manque
                  probablement entre sraṣṭu et tvānumiteḥ). Cependant, on peut oser une traduction
                  cohérente  :
               

               
               « En conséquence (anumita – a.v.,
                  ce qui est déduit, conséquent, démontré  ; et comme nom neutre  :
                  conclusion), il s’agit d’une projection spontanée (du Soi)  », émission
                  naturelle qui lui est propre (tva).
               

               
               Tout ce qui apparaît se détache du Soi, telle une
                  réflexion dans un miroir, sṛṣṭi. Cela veut dire, à
                  nouveau, que cette projection spontanée, non préméditée puisqu’il n’y a pas
                  création, donc a-causale, correspond à une constante intégration de
                  l’Energie et de la Conscience en mouvement  : projection du Sujet
                  (pramātṛ) en objet (prameya), par l’efficience
                  du moyen de connaissance (pramāṇa).
               

               
               Dans le domaine de la succession, la phase d’émanation,
                  strictement spatio-temporelle, n’est seulement qu’une diffusion de l’Energie
                  du sujet à l’objet. Abhinavagupta précise que « l’Energie est alors embellie
                  par son contact avec l’objet  ». C’est une vague déferlante qui, cependant,
                  devra avoir son reflux en saṃhara, la résorption. Le yogin
                  l’expérimente simultanément.
               

               
               L’émanation possède dix fonctions, cinq, intériorisées et
                  associées à la Conscience, sans aucune trace d’objectivité et cinq autres
                  associées à l’Energie, conservant un rapport avec l’univers phénoménal et en
                  relation avec les organes des sens et l’intellect. Quand elles fusionnent
                  (samarasya) chez l’individu, celui-ci « reconnaît  »
                  (pratyabhijñā) l’unité insécable du Tout – « Ceci est
                  Je  », idaṃ-ahaṃ – et on les nomme alors  : activité
                  (kriyā), connaissance (jñāna), volonté pure
                  (icchā), élan du cœur (udyama) et intuition
                  directe de la réalité (pratibhā).
               

               
            

            
            
               – 53 – 54 –
aðāntaraṃ vyabhicaritamno doṣaḥ

               
               
               
               Elle se déploie vers l’extériorité, mais il n’est
                  nullement question d’une imperfection.
               

               
                

               
               Le mot aðāntaraṃ est inconnu sous
                  cette orthographe. Nous lirons anantaram, « qui suit
                  immédiatement  », « sans intériorité  » et nous traduirons donc par
                  « extériorité  ».
               

               
               Vy-abhi-CAR signifie  : 1) offenser, 2) échouer et enfin 3) dépasser,
                  diverger, se déployer, s’éloigner (avec l’accusatif). Ici vyabhicaritam indique bien « ce qui s’éloigne  », c’est-à-dire
                  l’émanation qui est un déploiement de l’intériorité du Soi (antara) vers l’extériorité (anantara) du monde de la multiplicité et révèle l’objectivité.
                  Mais la Conscience absolue (cit), devenue Conscience-en-acte (citi), ne perd
                  jamais sa nature non différenciée, même recouverte du voile de mâyâ. Elle
                  assimile tous les objets de connaissance (prameya). A l’instar
                  du soleil qui, bien que masqué par les nuages, continue à manifester les
                  objets. C’est le propos de la Pratyabhijñāhṛdayam au
                  sūtra 14 : « Le feu de la Conscience-en-acte (citi), même
                  quand il descend dans les degrés inférieurs et bien que recouvert par mâyâ,
                  brûle « partiellement  » (à cause de la résurgence des
                  saṃskāra), le combustible du connu (les objets)  ».
               

               
               Ainsi, no doṣaḥ (ou na doṣaḥ) : il ne s’agit ni d’une erreur, ni d’une
                  tare, encore moins d’une déchéance dans le jeu de l’émission différenciée,
                  car, en empruntant cette signification du mot doṣa,
                  nous pourrions aisément dériver vers une interprétation moraliste et
                  culpabilisante étrangère au texte et à cette métaphysique. Nous optons pour
                  le deuxième sens  : dégradation, ou imperfection. De toute façon, la
                  présence de la particule de négation (na) nous interdit de penser à l’un
                  comme à l’autre  ; mais je crois bon de signaler cette nuance…
               

               
               Il ne peut, en effet, être question d’anomalie, de péché,
                  de chute ou d’imperfection et nous ne devons jamais perdre de vue le lien
                  qui unit les activités du Soi, en qualité de citi, dans la
                  cohésion de nimeṣa-unmeṣa, caractérisé par sa
                  quintuple fonction (pañcavidhakṛtya) : émanation
                  (sṛṣṭi), maintien de la stabilité cosmique (sthiti),
                  résorption de l’univers (saṃhāra), dissimulation de la
                  véritable nature du Soi (vilaya) et acte spontané suscitant
                  l’émancipation (anugraha).
               

               
               Quand se déploie l’activité dans le continuum
                  spatio-temporel, nous avons bien affaire à l’activité d’émission de citi,
                  mais simultanément s’exerce son activité résorbatrice (saṃhāra)
                  quant à l’émission antérieure.
               

               
               Dans le même temps, une certaine stabilité s’établit,
                  suffisamment durable pour donner une impression de permanence (sthiti).
               

               
               Comme il ne s’agit que d’une apparence trompeuse due à
                  l’étirement temporel, il y a dissimulation obligée (vilaya). Et
                  Kṣemarāja de conclure en commentaire au sūtra I de la
                  Spandakārikā  : « Qu’on découvre donc la principale
                  activité dans les diverses autres manifestations limitées. Par rapport au
                  connaisseur et à sa connaissance du bleu qui, par exemple, apparaît d’abord,
                  il y a disparition du jaune, mais par rapport au connaisseur et à la
                  connaissance du jaune, il y a émission. Par rapport à la manifestation
                  limitée, il y a cause de permanence. Par rapport à la manifestation qui
                  surgit des tendances latentes (saṃskāra), il y a dissimulation
                  de l’essence. Enfin par rapport à la manifestation objective comme celle du
                  germe du souvenir qui est entièrement dissoute dès que surgit la pure
                  Conscience en son unité, il y a l’acte spontané suscitant l’émancipation
                  (anugraha).  »
               

               
               Suprême cohérence relativiste  !

               
            

            
            
               – 55 –
yat deyat purāṇaḥ

               
               
               
               Cet enseignement nous est transmis de longue date.

               
                

               
               Et tout cela (yat), c’est-à-dire
                  « cet enseignement, «  nous est transmis (deya –
                  a.v. de DĀ, donner, proclamer, transmettre) par les
                  Purāṇa.
               

               
               Mais il n’est pas inexact de traduire simplement purāṇa par « de longue date  », puisque le mot a
                  pour sens premier  : vieille histoire ou ce qui vient du passé. Si l’on
                  tient à préciser et à orienter la signification, nous pouvons alors évoquer
                  ces 18 ouvrages anciens concernant les légendes religieuses et les mythes,
                  d’autant plus que le Ṛṣi Agastya, auteur présumé du présent
                  recueil, serait également celui d’une grande partie des 100 000
                  śloka du Skanda-purāṇa, ouvrage relativement
                  récent (VIe – VIIe siècle), d’inspiration et
                  d’obédience shivaïtes.
               

               
            

            
            
            
               – 56 – 57 –
bhrāmyate jantuḥbhraśyate svargāt

               
               
               
               L’être vivant, confus et agité, se voit privé du
                  Ciel-de-Lumière
               

               
                

               
               L’activité de la connaissance
                  (kriyā-jñāna), toujours dynamique et
                  cohérente, se transforme, chez l’individu (jantu –
                  être vivant, être humain) soumis au conditionnement, en agitation et en
                  incohérence. Dans l’expérience existentielle, il serait plus exact, quitte à
                  employer un néologisme, de parler de « décohérence  », car ce mécanisme
                  d’obscurcissement est progressif et foisonnant.
               

               
               La racine BHRAM
                  (bhramati - babhrāma - bhrāmyate - ti) signifie en effet  :
                  errer, être égaré, aller et venir en toutes directions. Il y a donc bien
                  l’idée d’égarement et d’agitation désordonnée. C’est pourquoi nous
                  traduisons bhrāmyate par « confus et agité  ».
               

               
               Et cet état de confusion fébrile fait perdre à l’individu,
                  ou mieux, le « prive  » (bhraśyate – du radical BHRAMŚ – bramśate –
                  bhraṣṭa, priver, écarter de, tomber) de la clarté de la
                  Connaissance totale que les Veda nomment svarga, le
                  Ciel ou le Ciel-de-lumière, allusion directe au séjour des dieux, considéré
                  comme le paradis d’Indra.
               

               
               Dans le Mīmaṃsā darśana, svarga est décrit à l’égal du bonheur suprême, résultat légitime
                  du rituel sacrificiel védique. Nous ne retiendrons pas cette interprétation
                  religieuse trop restrictive et formaliste, mais nous devons cependant noter
                  que l’allusion au sacrifice libérateur apparaît au moins une fois dans notre
                  texte, au verset 83, sūtra incomplet et, il faut l’avouer, le
                  plus abscons de tous.
               

               
               Par l’agitation et la nescience, le vivant doté d’un ego
                  réducteur et de la pensée optionnelle se trouve écarté de la Connaissance
                  intégrale et de la perception de l’Acte unique et continu qui est, pour
                  l’Eveillé, vibration et ébranlement de l’énergie relationnelle
                  (pramāṇa), prise de conscience globale immédiate
                  (vimarśa).
               

               
               Ainsi, dans les conditions de la perception ordinaire,
                  « comment Bhairava (l’ultime réalité), héros et incarnation de la suprême
                  félicité, pourrait-il apparaître dans la boue de la confusion (moha) qui
                  séjourne dans la fosse du cœur de l’homme asservi (paśu) ?  ».
                  Tel s’exprime la Bhargaśikhā.
               

               
            

            
            
            
               – 58 – 59 –
ārogyasyanirvikāre kriyābhavāt

               
               
               
               Grâce à son intensité incessantel’énergie d’activité est,
                  en soi, inaltérable.
               

               
                

               
               Ārogya veut dire  : bonne santé,
                  vigueur, vitalité. Le génitif ārogyasya souligne
                  bien la dépendance. C’est donc « grâce  » à sa vigueur, c’est-à-dire à son
                  intensité que l’énergie d’activité en sa nature même (kriyābhavāt) est inaltérable, sans faille. Elle ne peut subir
                  aucun amoindrissement réel, aucune variation fondamentale (nirvikāra) dans son état d’indifférenciation.
               

               
               Comme il est dit plusieurs fois (aux versets 14, 18, 23,
                  30, 54), l’Energie, malgré ses transformations apparentes et ses formes
                  aliénantes, reste inconditionnée et exempte de véritable imperfection. Le
                  voile d’inconnaissance (vilaya) dû à la nécessité d’achèvement
                  du monde recouvre les êtres assujettis à la dualité. Lorsqu’il est soulevé,
                  la face sombre et menaçante de l’Energie s’évanouit. Délivrée des attraits
                  mensongers de l’objectivité que l’on imaginait essentielle, elle apparaît
                  telle qu’en elle-même, immuable en son omniprésence et sa lumière. Et cette
                  prise de conscience provoque un immense bien être  :
               

               
            

            
            
               – 60 –
bandhamokṣayośca

               
               
               
               La délivrance des entraves procure un
                  grandsoulagement
               

               
                

               
               En effet, la délivrance de ces liens (bandhamokṣa) permet à l’individu de « re-connaître  » sa véritable
                  nature. En quelque sorte, elle lui rend la connaissance oubliée de son
                  identité avec l’Energie et le Soi. Ce retour au pays natal procure une joie
                  intense qui est soulagement du poids de la dualité (yośca, ou, plus souvent ānanda).
               

               
               Le mot yos s’emploie exclusivement
                  avec śaṃ (śaṃyoḥ) et ca, pour devenir alors yośca, signifiant joie, bien-être et soulagement.
               

               
               Et nous allons voir maintenant que la situation
                  d’asservissement n’est pas absolument sans appel  :
               

               
            

            
            
               – 61 – 62 – 63 –
sarvatra cintyamśunyatvo
                     vānigalavatpītaviṣavaddhirodhopalabdheḥ

               
               
               
               Et il faut toujours avoir à l’espritqu’il est possible de
                  « réaliser  » la nature trompeusedes phénomènes (en la dévorant), et que
                  l’individu imprégné du poison de la dualiténe possède qu’une perception
                  amoindrie.
               

               
                

               
               Cintyam (a.v., nécessité de penser
                  à) est l’équivalent de cintanīya signifiant « qu’il
                  faut prendre en considération  », « avoir à l’esprit  ». Et cette attention
                  doit être « toujours et partout  » (sarvatra) en
                  éveil, car il s’agit de prendre conscience de la nature trompeuse et
                  illusoire des phénomènes (śunyatva, ce qui est
                  vide), « à supposer  » (vā) que l’on puisse la
                  « dévorer  ». Nigalavat (de ni-GAL) a en effet pour sens  : qui peut « dévorer  », avaler,
                  engloutir et faire disparaître, c’est-à-dire assimiler en détruisant.
               

               
               L’univers phénoménal, que nous appréhendons comme
                  « matière  », n’est en réalité qu’un vide et cette illusion d’objectivité
                  permanente peut être dissipée, détruite par assimilation. Elle n’est qu’un
                  nuage recouvrant la lumière de la Conscience et, de ce fait, elle cache
                  l’essence des objets de connaissance et limite la perception du sujet à ce
                  que ses organes sensoriels peuvent capter de l’extérieur. Cependant,
                  n’imaginons point que ce nuage n’ait aucune réalité tangible  ! Il possède
                  celle des nuages.
               

               
               Ainsi que l’affirment les Kramasūtra  :
                  « comme un feu bien vif consume son combustible , il faut dévorer ces liens
                  que sont les objets sensoriels  », créateurs de réalités éphémères.
               

               
               A tous les stades de la vie consciente, y compris dans la
                  plus opaque dualité, les êtres expérimentent toujours les objets par
                  assimilation, en les « dévorant  ». Au plus haut niveau de conscience il en
                  va de même et c’est pourquoi le procédé de réalisation de soi emprunte un
                  chemin identique. Il est dit dans la Śivastotrāvali (XX. 17) :
                  « J’adore l’univers qui est tout simplement toi-même, Śiva,
                  l’absolue Conscience, parce que tu l’assimiles constamment à toi-même (car
                  c’est en le dévorant que tu lui donnes ta propre forme).  »
               

               
                

               
               Il s’agit donc de devenir disponible, de trouver la voie
                  du lâcher prise et de laisser agir, en l’absence de toute volonté propre, la
                  suprême énergie Kālasaṃkarśinī qui dévore le temps et, de ce
                  fait, détruit l’impression de la durée et de la dualité, révélant l’instant
                  présent où brille la Conscience.
               

               
               Car l’individu « qui est saturé  » (pīta, a.v. de PĀ – boire, imbiber, imprégner) du « poison (viṣa) du serpent-démon badhira  », ne
                  bénéficie que d’une perception réduite (adhopalabdheḥ).
               

               
               Vadhira, ici employé pour
                  badhira, veut dire « sourd  » ; mais c’est aussi le nom du
                  serpent-démon, le nāga
                  badhira. Le mot vient du radical BANDH,
                  lier, enchaîner, faire prisonnier. Le poison du serpent badhira
                  est bien celui qui met l’individu en servitude, qui fausse et amoindrit sa
                  perception jusqu’à lui faire prendre le monde duel pour la réalité
                  définitive. C’est pourquoi nous traduisons viṣavadhira par « poison de la dualité  ».
               

               
               Adhas – adv. signifie en dessous,
                  vers le bas, inférieur et upalabdha – de upa-LABH, saisir, s’emparer de, percevoir et
                  comprendre. Cette perception émoussée fait uniquement intervenir l’activité
                  des sens tournés vers l’extérieur et ceux-ci, au contact de leurs objets,
                  nous entraînent dans l’erreur de l’inférence systématique par
                  l’intermédiaire du mental réducteur qui les contrôle. D’emblée nous en
                  déduisons l’autonomie de la matière, isolée de la Conscience. Cette
                  sensation non intériorisée, bien qu’amoindrie et trompeuse, s’impose et
                  devient servitude. Au premier abord, un tel conditionnement semble
                  irréductible parce que l’on se contente seulement de faire intervenir les
                  outils du raisonnement et de la pensée. Comme le disent les
                  Śiva-sūtra (III-35) : « mohapratisaṃhatas tu
                     karmātmā  », « celui dont la perception est restreinte par la
                  confusion est composé d’actes en rapport avec le karman  ». Il s’identifie à
                  ses états de conscience et à ses expériences sensibles. Par contre, celui
                  qui, dans son intériorité, n’est nullement affecté par les éléments
                  extérieurs et les tendances inconscientes qui lui feraient confondre les
                  composants dont il est constitué et l’unique Sujet conscient, celui-là jouit
                  de la plénitude du Soi  : « Les éléments n’étant pour lui qu’une cuirasse,
                  alors, complètement libre, il est éminemment semblable au maître (pati), le
                  Suprême.  » (Śiva-sūtra III-42.)
               

               
               Les énergies diversifiées (kalāśakti)
                  masquent le Soi et sa lumière, au point de les rendre inobservables  ; mais
                  ce sont elles également qui les révèlent lorsque l’on prend conscience de
                  leur relation directe avec leur source unique, Śakti, l’Energie
                  primordiale. Nous retrouverons ce thème aux versets 74-75.
               

               
               Pour qui se satisfait du nuage de
                  māyā, le Soi est une nuit obscure et la trop
                  forte lumière éblouit et aveugle l’être habitué à la pénombre de la dualité,
                  ainsi que l’exprime la Mahārthamañjarī (9) : « Le plus beau des
                  rubis est voilé par l’éclat de ses propres rayons. Ainsi, bien qu’il
                  resplendisse du plus grand éclat pour tout le monde, le Soi n’est pas
                  manifeste.  »
               

               
               Quelle sera la démarche, si méthode il y a, pour recouvrer
                  la clairvoyance  ?
               

               
            

            
            
            
               – 64 – 65 –
tad yogāt tad yogaḥtad bhoge tad bhoga iti

               
               
               
               Pour ceux qui ont l’aptitude, la voie de l’unification
                  s’impose  ; c’est celle du yoga. A ceux qui optent pour la jouissance du
                  monde, cette jouissance leur adviendra
               

               
                

               
               La strophe 64 fait référence au verset 62 et propose la
                  « méthode  » du yoga à celui qui tente de « découvrir la nature trompeuse de
                  la dualité en la dévorant  ».
               

               
               L’auteur joue ici sur les divers sens du terme yoga, à la fois méthode, joug et moyen pratique qui
                  « relie  », concentration et puissance qui en découle, aptitude et plus
                  spécifiquement le système général du yoga défini par Patañjali. Nous devons
                  donc traduire par une périphrase, plus évocatrice qu’un trait du genre  :
                  « à tel qui choisit le yoga, c’est le yoga  !  » Il en va de même au sujet
                  de bhoga qui fait écho  : « à celui qui veut la jouissance, c’est la
                  jouissance, voilà  !  »
               

               
               Cette dernière observation rappelle le sūtra
                  63 et s’applique logiquement à celui qui exerce ses sens, sans discernement,
                  sur le contenu de l’univers et ne peut se détourner du jeu des antagonismes
                  et de l’alternative éreintante plaisir-douleur, oui-non, bon-mauvais,
                  lumières-ténèbres, amour-haine, etc., donc à l’être asservi, le
                  paśu.
               

               
                

               
               Le mot bhoga possède également
                  plusieurs significations voisines  : jouissance, fait d’éprouver les
                  contraires dans ce monde, mais aussi  : utilisation, emploi, perception
                  sensorielle et possession.
               

               
               L’auteur ne propose aucune discipline particulière si ce
                  n’est, implicitement, celle de l’attention soutenue, clef de voûte de tous
                  les yoga. Cependant, le ton et la coloration de l’œuvre, l’insistance sur le
                  rôle de l’Energie dotée de son double pouvoir de délivrance et
                  d’asservissement et la possible ambiguïté d’interprétation de ces deux
                  sūtra, nous incite à penser que le chemin préconisé se
                  rapproche de ce que le Vijñānabhairava (sl. 103) nomme la voie
                  du milieu (madhya) ou voie de l’Energie de connaissance qui est recherche du
                  centre immobile, lieu d’équilibre et de stabilité entre tous les extrêmes  :
                  « On ne doit pas fixer la pensée dans la douleur, ni la gaspiller dans le
                  bonheur. Veuille connaître toute chose au milieu des extrêmes. Eh, quoi  !
                  La Réalité seule subsiste.  » Et il ne s’agit assurément pas d’une méthode
                  d’effort volontariste telle la systématique du haṭhayoga
                  conventionnel qui devient vite une autre forme plus perverse
                  d’asservissement.
               

               
               Bien que les Śakti-sūtra n’y fassent pas
                  directement allusion, ceci nous amène à souligner que les deux propositions,
                  discipline et jouissance (yoga et bhoga) peuvent ne pas être incompatibles
                  comme le soutiennent les ascèses classiques et les religions. Les deux
                  termes contiennent l’idée majeure d’union et de fusion. De telle sorte que,
                  pour employer le langage des Tantra, « ce qui, pour le commun des hommes,
                  est occasion de chute, peut devenir moyen de délivrance  ». Mais, à la
                  condition préalable et incontournable d’avoir dénoué les huit liens de la
                  mondanité  ! Redoutable impératif quand on énumère ces entraves considérées
                  ordinairement comme des vertus ou des valeurs morales  : « se délivrer de
                  l’aversion de ce qui est prohibé, du doute concernant les interdits moraux,
                  de la peur de l’impureté et du péché, de la honte, de la répugnance, de
                  l’attachement à la famille ou à la parenté, à la condition sociale, au
                  devoir de bonne conduite  ; « (respectivement  : akṛtya,
                     moha, bhaya, lajjā, ghṛṇā, kula, varṇa,
                     śīla). Et ces exigences, bien conduites, ne transforment
                  nullement les yogin en noceurs ou en délinquants  !
               

               
               Dans le monde conditionné aussi bien que dans les
                  tentatives d’émancipation les plus intrépides, tout ce qui est changement,
                  alternatif et contradictoire possède un support caché, commun et immuable,
                  une réalité globale et indifférenciée  : la Toute-Conscience
               

               
               A l’occasion de deux ouvrages antérieurs nous avons traité
                  assez longuement de la problématique et des exigences des ascèses à rebours
                  dans la tradition du tantrisme et du shivaïsme du Nord, des voies inverses
                  (vāmamārga) et des transgressions rituelles de l’orthodoxie
                  brahmanique, des 5 M ou pañcatattva. Inutile donc, dans ce
                  cadre, de s’y appesantir. Mais, remarquons simplement que réduire puis
                  anéantir les discordances aveuglantes de la dualité revient à déceler et à
                  extirper ses artifices (nirañjana) et que cette aspiration
                  correspond à la voie de réalisation faisant intervenir l’emploi et
                  l’efficience du bîja SAU² par l’intermédiaire de trois modalités  : le feu
                  (agni ou śivatattva, c’est-à-dire la syllabe AU de la
                  mātṛkā), l’amour et parfois l’union sexuelle
                  (kāma ou union des deux bindu du visarga ²) et le poison
                  (viṣa, unification et imprégnation totale du Soi et de
                  l’Energie grâce au phonème SA, provoquant la prise de conscience intégrale,
                  confondue avec l’ascension de la kuṇḍalinī). En langage
                  amphibologique, le Vijñānabhairava (sl. 68) le formule
                  ainsi  :
               

               
               « Qu’on fixe la pensée qui n’est plus que plaisir dans
                  l’intervalle (madhya) de feu et de poison. Elle s’isole alors ou se remplit
                  de l’énergie du souffle et l’on s’intègre à la félicité de l’amour.  »
               

               
               Mais, quelle que soit la voie et indépendamment de notre
                  choix, de toute volonté, de toute discipline personnelle et de toute
                  espérance, lorsque l’Energie déferle sur nous, comme par accident
                  (śaktipāta), nous devenons aptes à l’émancipation et
                  restons stupéfaits.
               

               
            

            
            
               – 66 – 67 – 68 –
tattyāgastad vyapyatvatbandhanaiyattyāpatteḥnāstīti
                     bhramaḥ

               
               
               
               Nous avons la capacité de nous libérerde la servitude du
                  déterminisme qui nous échoit et de l’agitation du devenir car, en vérité,
                  c’est une non-existence  ;
               

               
                

               
               Comment dessiller nos yeux si ce n’est par le non-faire,
                  l’abandon (tyāga) que nous devons interpréter comme
                  un véritable lâcher prise. Néanmoins la racine TYAJ, qui signifie
                  « échapper, se libérer, abandonner  », laisse pressentir que, selon le
                  contexte, nous puissions envisager deux possibilités d’accès à
                  l’émancipation  : se libérer par ses propres efforts ou être délivré
                  spontanément, comme par un coup de vent qui, d’aventure, chasse les nuages.
                  La deuxième proposition l’emporte car l’usage a largement démontré que
                  « l’ouverture des yeux  » (unmīlana) intervient d’une façon
                  soudaine, lorsque, sans même en être instruits, nous nous trouvons prêts,
                  lorsque nous en avons l’aptitude (vyāpyatva, la
                  capacité d’obtenir. Le mot vyapya avec un « a  »
                  bref, est inconnu  ; il faut lire vyāpya.a.v, «  à
                  quoi quelque chose est inhérent, capable d’être atteint  »). Chacun possède
                  ainsi ce potentiel (vyāpya) mais, aurions-nous
                  acquis de grands pouvoirs, la capacité d’échapper à ce qui nous emprisonne
                  (à ces liens, bandha) ne dépend jamais de notre bon
                  vouloir et de nos intentions. Nos ascèses personnelles n’agissent qu’à titre
                  de purification des éléments humains, de décantation des surcharges
                  physiques et psychiques et à condition toutefois qu’elles se trouvent libres
                  de préméditation et de calculs sur les résultats. Faute de quoi elles seront
                  à classer dans le répertoire des futilités sublimes, si ce n’est celui des
                  écueils définitifs. « L’ouverture des yeux  » reste un don gratuit
                  (anugraha), toujours inattendu.
               

               
               En outre, n’oublions pas que cette pratique mystique
                  réalisatrice, geste de retour à l’essence de l’être, est seulement rendue
                  possible par la présence cachée, mais permanente, de l’Energie-mère au sein
                  de la servitude même. En bref, la servitude réside uniquement dans le fait
                  de ne pas en être conscient. C’est le fruit de l’inconnaissance,
                  ajñāna.
               

               
                

               
               Comme le déclarent les Śiva-sūtra (III-3) :
                  « Le voile de māyā consiste en une impossibilité à discerner
                  les catégories (tattva) comme étant les énergies de
                  fragmentation (kalā) et autres.  »
               

               
               Car, sans le savoir, nous sommes toujours « reliés  » ; le
                  mot bandha le suggère pourtant puisqu’il signifie
                  « entrave  », mais aussi « ce qui relie  ». Encore une fois, la sémantique
                  s’avère un précieux auxiliaire d’éclaircissement.
               

               
               Ces entraves sont constituées d’éléments subtils ou corps
                  d’énergie, défini comme « l’octuple forteresse  » (puryaṣṭaka),
                  d’éléments grossiers ou corps physique et d’éléments causals ou corps de
                  mémoire causale. C’est dans ce triple corps où fonctionnent justement les
                  énergies fragmentatrices devenues tattva déterminés que s’opérera la
                  résorption des catégories en leur propre cause  :
               

               
               « Il faut opérer dans cette corporéité même (les trois
                  corps) la résorption des activités fragmentatrices (kalā).  »
                  (Śiva-sūtra III-4.)
               

               
               Ainsi les liens se résument à « ce qui est déterminé, ce
                  qui est fixé  » (ni-yata). Et la nécessité du
                  déterminisme (niyati, un des kañcuka) est notre
                  lot (āpatteḥ, de ā-PAT,
                  tomber sur, échoir), enchaînement à la loi de causalité, caractéristique de
                  l’univers différencié et du devenir.
               

               
               Nous traduisons bhrama, synonyme
                  de kṣobha, par « agitation du devenir  ». En effet, la racine
                  BHRAM comporte les sens conjoints de  : circuler
                  en tous sens, s’agiter, être troublé et illusionné, pratiquer le
                  va-et-vient. Et l’agitation est le signe dominant du devenir
                  (saṃsāra), va-et-vient incessant du passé au futur, sous
                  forme psychologique de regrets sur le passé et de projets d’avenir, mais
                  aussi sous l’aspect physique d’évolution, instabilité généralisée qui
                  provoque l’impression d’autonomie des catégories de la manifestation et de
                  séparation du Soi. Tel est le lien de l’illusion (māyā), mieux
                  défini par la confusion (moha) ou le manque de discernement car
                  il ne s’ajoute alors aucune suspicion équivoque d’irréalité du monde
                  phénoménal. Il en découle impuissance et servitude, particularités
                  indubitables de l’impureté de finitude et d’action (karmamala)
                  qui nous entraîne dans l’arbitraire des mérites et démérites et la
                  turbulence incontrôlable des contradictions.
               

               
               En vérité cet univers de dualité irréductible est une
                  non-existence (nāstīti – de nāstita  : ce qui n’est pas) car  :
               

               
               « Dès que s’apaise l’agitation de celui qui, rendu
                  impuissant par l’impureté qui lui est propre, aspire à des tâches
                  (l’activisme dualisant), alors se révèle l’état suprême.  »
                  (Spandakārikā – 9.)
               

               
               Il n’empêche que l’état de conditionnement et le
                  différencié ne peuvent être assimilés à un fantasme ou à une simple utopie.
                  Ils possèdent une réalité, celle qu’on leur donne.
               

               
            

            
            
            
               – 69 –
astītyatiriktamapi

               
               
               
               celle-ci doit suivre néanmoins sa courbe naturelle.

               
                

               
               Le monde manifesté est soumis à la gravitation qui
                  « courbe  » l’espace-temps. Cette force universelle détermine une géométrie,
                  laquelle s’applique indifféremment à tous les phénomènes physiques aussi
                  bien qu’à la pensée, au mouvement et au souffle vital dont le parcours est
                  oblique. C’est un constat commun de la relativité générale et de la
                  métaphysique shivaïte trika qui présente la dernière lettre de
                  l’alphabet sanskrit, le prāṇabīja
                  HA, comme une courbe ondulante ( ), symbole de l’énergie
                  déterminée en souffles diversifiés mais aussi du serpent
                  kuṇḍalinī, force tellurique enroulée dans la torpeur et
                  sous la pression de la quasi-inconscience.
               

               
               Le mot tirik est ici employé pour
                  tyriak ou tiryañc
                  (tiryað – tiraści = oblique, courbe). Nous
                  retrouvons ainsi l’origine de tirodhāna śakti, la
                  force qui fait dévier, qui obscurcit en « courbant  », provoquant chez
                  l’individu écartèlement, doute et mort. Le Soi et son énergie indifférenciée
                  demeurent intacts, hors du temps et dans le temps. Néanmoins (tamapi, pour tadapi), la
                  Totalité ne pourrait être conçue sans cette exigence d’obscurcissement. La
                  plénitude est à ce prix. Nous retrouverons ce thème aux sūtra
                  101 et 102.
               

               
            

            
            
               – 70 –
pakṣāntarāsiddheḥ

               
               
               
               Mais si l’on inverse la situation, on atteint le but
                  suprême.
               

               
                

               
               Quand s’effectue la « conversion  », retournement
                  consistant à renverser le processus récurrent de courbure et de pesanteur,
                  on se trouve dans la « situation inverse  » (pakṣāntar) où émergent lumière et liberté. On devient un être
                  accompli, un siddha (de SIDH – être
                  réalisé, atteindre le but suprême).
               

               
               Ce retour à l’unité implique la cessation du mode de
                  perception ordinaire qui revient à opposer systématiquement celui qui pense
                  à sa propre pensée, dédoublement entraînant l’obligation d’un choix et, par
                  contrainte logique, d’une exclusion. Le Soi se trouve alors divisé, à nos
                  yeux, par l’énergie d’illusion et les objets sont appréhendés comme
                  « ceci  » ou « cela  », sans relation avec la Conscience ni rapport
                  essentiel avec le sujet qui les perçoit et perd du même coup l’attention à
                  l’unité.
               

               
               Le Vijñānabhairava (106) définit très
                  clairement ce qui différencie la perception ordinaire, limitée et
                  asservissante, et la prise de conscience d’un yogin
                  accompli  :
               

               
               « La perception du sujet et de l’objet est la même chez
                  tous les êtres pourvus d’un corps. Mais ce qui caractérise les
                  yogin, c’est leur attention ininterrompue à l’union du
                  sujet et de l’objet.  »
               

               
               Renverser la situation d’asservissement, c’est retrouver
                  la verticalité. Verticalité du souffle intériorisé, verticalité des
                  comportements et de la pensée, redressement des tendances à la dichotomie,
                  perception affinée de l’énergie ascendante, reconnaissance de l’un sans
                  second (ekavīra) et unification de la variété infinie des
                  choses dans la Conscience. Ce que la Maitry
                  upaniṣad (VI – 18) appelle  : « … réalisation de l’unité du
                  Tout dans le suprême Inaltérable  ».
               

               
               
            

            
            
               – 71 – 72 – 73 –
tadabhāvābhāvātliðgamaliðgayaṃ talliðgamprābalyāt

               
               
               
               Réalité recouverte d’artifices et réalité « dévoilée  »,
                  à la fois causale et a-causale, sous sa double marque caractéristique, telle
                  se présente l’unique réalité  : une énergie fabuleuse  !
               

               
                

               
               Dualité et non-dualité, différencié et non-différencié
                  deviennent alors compatibles. « Ce-qui-est  » se présente comme une harmonie
                  d’antagonismes  : à la fois abhāva, absence,
                  non-être, réalité mensongère couverte d’artifices et impure (c’est-à-dire
                  appartenant à la nature de la dualité) et bhāva,
                  réel intégral qui se définit comme la vie unifiée où tous les paradoxes se
                  trouvent résolus sans pour autant être abolis. Il s’agit bien de
                  « ce-qui-est  », dans « tous ses états  », suspension infinie de la
                  Conscience et effervescence simultanée de l’énergie du vide, source
                  intarissable, une Totalité insécable.
               

               
               Au verset 10 de la Spandakārikā, nous lisons
                  que l’état suprême de connaissance globale révèle en effet au
                  siddha « sa nature sans artifice que caractérisent
                  l’omniscience et l’omnipotence…  » Et cette nature de pure liberté où
                  connaissance et activité (jñāna et kriyā) sont
                  unifiées, est ici nommée akṛtrimadharma, innée, synonyme de bhāva dans notre texte.
               

               
               Le sūtra 72 affirme avec force cette fusion
                  des contraires apparemment antinomiques, en jouant sur le terme liðga. La Réalité sans faille est, en même temps,
                  liðga, marque visible, signe s’interprétant
                  comme cause et aliðga, sans signe, exempte de cause.
                  C’est pourquoi nous traduisons ces deux mots par « à la fois causale et
                  a-causale  ». En outre, le « signe  » de cette Totalité indivise est bien la
                  double marque de la « Réalité sans voile  », tad-liðgam.

               
               La toute-conscience réside partout, même dans la compacité
                  obscure du minéral où on ne la décèle plus ni ne la soupçonne.
               

               
               Dans son Īśvarapratyabhijñāvimarśini (I-I-5
                  et I. VI.3), Abhinavagupta traite également du double aspect de la nature du
                  Réel  : « Du point de vue suprême, tous les sujets ne constituent qu’un
                  sujet unique. Seul l’Un existe. C’est un seul et même Soi qui se révèle
                  comme notre propre moi et comme le moi des autres. Ainsi, toute
                  connaissance, qu’elle appartienne à l’éternel Śiva ou à un ver
                  de terre est la connaissance d’un seul et unique Sujet (aham).
                  L’omniscience du Sujet en découle nécessairement. Du point de vue de
                  l’objectivité, tous les objets, pots et autres, ont la même nature que la
                  pure Conscience et resplendissent comme identiques au sujet conscient, à
                  l’exemple d’une ville qui se manifeste dans un miroir… Lorsqu’il est encore
                  indéterminé (avikalpa) le pot ne fait qu’un avec la Conscience
                  (cit) et se montre omniforme et total (pūrṇa)
                  comme elle, mais on ne peut l’utiliser à des fins pratiques. Il faut donc
                  que le sujet, en se servant de l’activité d’illusion, scinde et délimite cet
                  être total. Quand il le différencie alors de ce qui n’est pas le pot, il
                  nie  ».
               

               
               Et ne nous méprenons pas, cette magnifique cohérence du
                  Tout est le fait d’une impérieuse « supériorité de pouvoir et de
                  puissance  », exacte définition du mot prābalya,
                  inhérente au Soi et seule susceptible de le révéler.
               

               
               Le préfixe pra indique toujours le
                  mouvement. Devant un adjectif, il y ajoute un sens superlatif, « très  » ;
                  devant un substantif, il signifie « la principale partie  ». Et bala veut dire « force, puissance, énergie  ». Nous
                  avons donc traduit prābalya par  : « une Energie
                  fabuleuse  », puisque, sans aucun doute, il s’agit d’elle, Śakti.
               

               
            

            
            
            
               – 74 –75 –
vaśīkṛteśitvāt kāminītvāt mohakatvād vāyanmātāpitarau

               
               
               
               Si elle subjugue et rend captif à l’instar d’une
                  maîtresse plongée dans l’égarement, elle peut aussi devenir l’instrument qui
                  permetde surmonter ce conditionnement.
               

               
                

               
               On réitère ici cette troublante vérité concernant
                  l’équilibre et l’épanouissement du monde  : l’Energie présente
                  nécessairement un double visage. Elle subjugue (vaśikṛte) et rend l’individu captif (śitvāt
                     -śitva -sitva ou sita, pareil à un captif
                  et sitatva, la captivité), semblable à une maîtresse (kāminītvāt – signifie également « qui a la nature
                  d’une femme amoureuse  ») soumise à l’égarement de la passion (mohakatvāt). Moha désigne la
                  confusion sous tous ses aspects, l’erreur, l’égarement, l’évanouissement, et
                  kad, ou kat, ajoute toujours un sens péjoratif au composé. Celui qui se laisse
                  entraîner et aveugler par les artifices de la dualité se trouve dans la même
                  situation qu’une femme fascinée par l’amour.
               

               
               C’est selon notre niveau de connaissance et notre rapport
                  personnel au pramāṇa que l’Energie nous subjugue « ou bien  »
                  (vā) nous délivre (yanmātāpitarau). Nous décomposerons cette juxtaposition de termes
                  sanskrits de la manière suivante  : yad-mātā-api-tarau. Comme
                  il semble difficile de rendre le sens du sūtra 75 avec la même
                  concision que dans la langue originale naturellement agglutinante, nous
                  emploierons une périphrase plus explicite, certes moins réussie, mais fidèle
                  au texte.
               

               
               Yad-vā ou vā-yad, sinon, ou bien  ; mātā comme futur
                  de MĀ (mesurer, comparer, répondre aux mesures,
                  c’est-à-dire  : devenir l’instrument adéquat pour) ; api-de plus, aussi  ; tarau (locatif), tara, agent verbal de TR̥  :
                  qui sauve, fait traverser ou surmonter (en i.f.c). Nous dirons donc
                  «  qu’elle peut aussi devenir l’instrument permettant de surmonter (le
                  conditionnement), faisant écho à l’āgama  : « l’activité de
                  Rudra qui lie les êtres au devenir est celle-là même qui
                  sert de moyen pour les en libérer  ».
               

               
               Les traditions Trika et Krama,
                  par la bouche d’Abhinavagupta et de Maheśvarānanda, insistent sur ce
                  paradoxe saisissant. L’Agent universel, qui est toute Conscience et libre
                  Energie toujours jaillissante, voile son indifférenciation en la laissant
                  « apparaître  » sous l’aspect d’énergies diversifiées et limitées dans les
                  cinq kañcuka  ; ces « fourreaux  » ou « cuirasses  » deviennent
                  des entraves, dans la sphère de māyā, et, dans la mesure où
                  elles se dissocient, subjuguent l’individu. C’est ce que nous avons tenté
                  d’expliquer en commentaire du verset 27. Cela veut dire que l’Energie
                  parfaitement homogène et unique n’est plus reconnue comme telle en chacun
                  des kañcuka (temps, nécessité, succession, connaissance
                  existentielle, dépendance de l’attraction). L’habit de détermination dont
                  ils se parent cache leur essence commune.
               

               
               « Omnipotent, omniscient, parfait, atemporel et illimité,
                  le Suprême apparaît dans l’activité mondaine des cinq énergies devenues
                  « cuirasses  », comme habité des qualités contraires. L’acteur du drame
                  cosmique, Śambhu, la pure Conscience, devient un
                  puruṣa individualisé dont l’état indescriptible consiste à
                  assumer tous les rôles.  » (Mahārthamañjari-18-19.)
               

               
               Manifesté, devenu individu, le Soi semble ignorer sa
                  plénitude en prenant le masque d’un puruṣa multiple, lié à ses
                  propres actes.
               

               
               Abhinavagupta nous renseigne sur son fonctionnement  :
                  « Le puruṣa12 – sujet
                  individuel – est au-dessus des objets de connaissance et pourtant on le
                  classe dans la catégorie de l’objectivité. En effet, sans lui, comment les
                  modalités de la manifestation (tattva) deviendraient-elles
                  objets de connaissance  ? L’individu manifeste donc les objets différenciés
                  qu’il unifie entre eux et avec le sujet qui connaît.  »
                  (Tantrāloka IV – 8-10.)
               

               
               Pour conclure, nous citerons Utpaladeva  : « Même si, dans
                  l’individu incarné (jīva) que dominent souffle et corps
                  d’énergie, l’existence objective se trouve confinée, néanmoins, là aussi,
                  cette existence réside dans le Soi.  ».
                  (Ajaḍapramātṛsiddhi.)
               

               
               Les divers états de conscience propres à tout être vivant
                  conservent une relation souterraine avec le Soi par le truchement de la
                  vibration continue de l’Energie, de telle sorte que le puruṣa
                  reste « sujet percevant  » malgré ces états de conscience différenciés qu’il
                  traverse.
               

               
               Surmonter le conditionnement revient donc à reconnaître
                  l’Energie-mère en s’emparant du présent immédiat et exempt de dualité (des 5
                  kañcuka), temps-aboli, suspendu dans les failles de toutes
                  les discontinuités (objets, pensées, émotions, états successifs, rêve,
                  sommeil, veille, intervalles entre les sons, etc.), caractéristiques de ce
                  monde. Dans cet « état intermédiaire  » (madhya), sans
                  mouvements « optionnels  » (nir-vikalpa), la Réalité
                  resplendit.
               

               
               
            

            
            
               –76 -77 – 78 –
bījotpatteraindrajālikamna tajjāteḥnirguṇatvāt

               
               
               
               Tel le magicien qui fait germer la semence (à l’image
                  d’Indra, créateur d’illusion), elle n’a pas d’origine. Par nature, elle est
                  sans attribut.
               

               
                

               
               L’énergie primordiale se présente à l’image d’un magicien
                  capable de créer une grande illusion (utpatteraindrajālika). Dans la mythologie, Indra est le premier
                  des dieux, seigneur de l’orage et du Ciel-de-Lumière (svarga-sl.57). Très présent dans les Veda, il sera
                  ensuite déprécié et ne tiendra plus qu’une place mineure dans les
                  Purāṇa. Notons que indrajāla
                  signifie à la fois l’arc mythique d’Arjuna et la magie-Indrajālika est donc celui qui pratique cette magie (jāla-filet, artifice, illusion et jālika  : 1) trompeur, 2) pécheur) et, par son pouvoir, « fait
                  germer  » (utpatti, agent verbal du causatif ut-PAD, faire émaner, faire sortir de, faire germer)
                  toute « semence  » (bīja). Ce dernier terme, riche
                  de sens, signifie « graine, semence, germe et cause  ». En alchimie il
                  désigne le mercure ou rasa. Enfin il s’applique à l’essence des
                  mantra comme source phonématique du manifesté et, donc, à
                  l’origine de la Parole, au son primordial et à la mātṛkā que
                  nous avons déjà évoquée (sūtra 10).
               

               
               Le sūtra 77, en résonance du verset 3, nous
                  rappelle que l’énergie n’a pas de cause, pas d’origine. Omniprésente,
                  omnipénétrante, fluctuation du vide non vide de la Conscience, toujours en
                  mouvement, elle n’est pas un produit, natajjāteḥ
                  (tad-jāta, agent verbal de JAN – être né,
                  ayant une origine). Sa nature intime reste donc indifférenciée, sans
                  attributs, c’est-à-dire sans les déterminations de prakṛti que
                  définiront ensuite les trois guṇa, sattva, rajas et
                  tamas (nirguṇatvāt – dépourvu de
                  qualités – m-à-m  : « arc sans corde  »).
               

               
               Prakṛti, ordinairement comprise dans le sens
                  de « nature  » et que nous définissons plus précisément comme « l’effet
                  objectif des énergies de fragmentation (kalā)  », constitue la
                  mise en œuvre de māyā et des guṇa, en relation
                  évidente avec karman, l’enchaînement des actes responsables. Le
                  système Sāṃkhya la considère comme unique et inconsciente, à
                  tout jamais séparée du puruṣa. Nous partageons l’avis du
                  Trika que l’expérience confirme  : prakṛti,
                  représentant la nature perçue en chaque individu, est multiple, tout comme
                  puruṣa, et imprégnée d’une certaine conscience voilée.
               

               
               De même, l’équilibre parfait des trois guṇa
                  correspond, selon le Sāṃkhya, au dernier état potentiel de
                  prakṛti (pradhāna) ; pourquoi, dans ce cas
                  ultime, pradhāna, considéré comme cause de l’univers, serait-il
                  plus « conscient  » que prakṛti elle-même  ? A ce niveau où les
                  guṇa sont encore indifférenciées, ces trois constituants de
                  l’univers futur restent, dans notre optique, des « colorations  »
                  potentielles de la Conscience (définie comme Śiva).
               

               
               Selon leur répartition, leurs combinaisons et leur
                  pourcentage de déséquilibre, elles permettront le développement des
                  phénomènes physiques et psycho-mentaux.
               

               
               Sattva, fonction de luminosité et de cohésion
                  (neutron et fusion) est la dégradation de prakāśa, la Lumière
                  de Conscience. Rajas, fonction de dynamisme, de transmutation
                  et de mouvement (électron et charge électrique) est la dégradation de
                  vimarśa, pouvoir de l’énergie et prise de conscience.
                  Enfin, tamas, fonction d’inertie et d’obscurité (proton et
                  masse) est la dégradation de māyā.
               

               
               N’oublions pas que l’activité des guṇa
                  s’inscrit uniquement par maturation, pariṇāma et
                  karman, dans le développement du monde. Elle exige donc la
                  présence d’un observateur, impliqué dans ce même processus, pour prendre
                  existence. En d’autres termes, le déséquilibre des trois fonctions de la
                  prakṛti, qui engendre les antagonismes nécessaires de
                  l’univers phénoménal et donc la réalité existentielle qu’on lui prête, est
                  exclusivement perceptible par l’être individuel, à la fois conscient et
                  soumis au conditionnement. Cela impose le concours de
                  l’antaḥkāraṇa, c’est-à-dire un intellect
                  (buddhi), un ego (ahaṃkāra), lui-même scindé
                  en trois selon la répartition des guṇa (taijasa, vaikṛta,
                     bhūtādi), et un mental qui analyse et synthétise
                  (manas).
               

               
               Les trois guṇa représentent l’aspect dégradé
                  des énergies de connaissance, d’activité et de confusion ou illusion
                  (jñāna, kriyā et māyā śakti), ainsi que le
                  note Utpaladeva dans son Īśvarapratyabhijñā (IV-1-4) :
               

               
               « Connaissance et activité du Souverain de l’univers,
                  relatives à ce qui est identique à son corps cosmique, sont les mêmes
                  énergies qui, avec l’illusion comme troisième, constituent les qualités,
                  sattva, rajas et tamas, du sujet limité
                  (paśu).  »
               

               
            

            
            
               –79 – 80 – 81 – 82 –

tatkāmitvād vyāsaḥtatparo
                        jaiminiḥtatsvābhinno hayānanaścauktavānagastyaḥ

               
               
               
               Conformément à la volonté de Vyāsaet de son élève
                  Jaimini, et afin que cette cohérence ne nous échappe ni nedisparaisse,
                  Agastya renouvelle le propos.
               

               
                

               
               C’est pour répondre au souhait (kāmita. adj. désiré, souhaité et subs. nt désir, volonté) de Vyāsa
                  qu’Agastya aurait rédigé cet ouvrage.
               

               
               Vyāsa, célèbre sage semi-mythique, auteur présumé du
                  Mahābhārata et de certains Purāṇa, est
                  également le plus connu et le plus sérieux commentateur des
                  Yoga-sūtra de Patañjali.
               

               
               Quant à Jaimini, son élève et disciple (tatparo-, tad-para-a. qui suit, qui seconde, donc « élève  »),
                  il serait l’auteur du Bhāgavata-purāṇa et le fondateur de
                  l’école appelée Pūrva-mīmānsā.
               

               
               Tout ce qu’enseignent les Śakti-sūtra possède
                  la saveur d’une véritable révélation de la Totalité indivise (svābhinna- non altéré en soi, c’est-à-dire
                  parfaitement cohérent. De abhinna (a. v) signifiant
                  « non altéré, non brisé  »). L’univers imprégné d’Energie et de Conscience,
                  simultanément lumineuses et libératrices, voilées et asservissantes, est un
                  chef-d’œuvre de « cohérence  ».
               

               
               Afin que cela ne tombe pas dans l’oubli (hāya – agent verbal de HĀ,
                  abandonner, échapper. A mon avis, il faut lire hāya
                  et non hayā qui signifierait « jument  », mot
                  incongru dans ce contexte  !) et que cette sagesse ne disparaisse pas (na-naśca-de NAŚ, périr),
                  Agastya « rappelle  » (uktavāð – « qui consiste en
                  paroles prononcées, en discours  ») les propos des deux maîtres anciens.
                  Nous traduisons uktavāð avec le sens de
                  « renouvellement  » car l’adjonction du suffixe vāð
                  à l’agent verbal ukta (de VAC- dire-parler) indique toujours l’insistance ou la
                  répétition.
               

               
            

            
            
               – 83 –
tada… vedī… vaiṣkalāyanaḥ

               
               
               
               Par le truchement du sacrifice qui, sur l’autel, donne la
                  mort grâce au nœud servant à étrangler la victime,
               

               
                

               
               Nous proposons une traduction approximative de ce verset
                  en raison de son incomplétude qui le rend abscons. Deux ou trois mots
                  manquent. Il y est, semble-t-il, question du sacrifice rituel védique, mais
                  sans précision aucune.
               

               
               Le mot vedī signifie « terrasse
                  couverte  » mais aussi « autel ou socle  ». veṣka,
                  pour beṣka, désigne le nœud servant à étrangler la victime
                  choisie pour le sacrifice. (L’emploi de la particule vai, dans
                  vaiṣka, sert à marquer l’insistance.)
               

               
               Enfin, le terme lāyana reste
                  équivoque. S’agit-il de lāya, « l’arme sacrificielle  » ou de
                  laya signifiant « mort, dissolution  » et, en outre, « le
                  fait d’être attaché  » ?
               

               
               Serait-il fait discrètement allusion à l’antique sacrifice
                  du cheval (aśvamedha), identifié à Āditya,
                  Trita et Yama dans le R̥g-veda  ?
                  J’en doute fort…
               

               
               En tenant compte des mots manquants, que l’on ne peut
                  inventer, et de possibles fautes d’orthographe, devrait-on décomposer d’une
                  manière assez fantaisiste le mot vaiṣkalāyanaḥ en
                  viś-kalā-ayanaḥ  ? Dans ce cas on ne comprend
                  plus la présence du terme vedī…
               

               
            

            
            
               – 84 –
kaṇṭhaḥ kartttvam

               
               
               
               le Maharṣi Kaṇṭha, fort de ses
                  œuvres,
               

               
                

               
               Commence ici l’énumération de quelques Ṛṣi
                  plus ou moins mythiques de l’époque védique, tous considérés comme de grands
                  sages parvenus à la Connaissance et à l’émancipation. Certains sont les
                  auteurs de traités, d’épopées ou d’hymnes célèbres. Le premier, nommé
                  Kaṇṭha, « la gorge  » ou  « la voix  », ou encore « le vase du feu
                  sacrificiel  », est le moins connu. Pourtant il est censé avoir « beaucoup
                  créé  » (kartttva, pour karttva, état consistant à faire, à être l’agent ou l’auteur de
                  quelque chose). C’est pourquoi nous traduisons  : « fort de ses
                  œuvres  ».
               

               
            

            
            
            
               – 85 –
parāśaraḥ prābalyam

               
               
               
               le R̥ṣi Parāśara, « le
                  destructeur  », doué d’un puissant ascendant,
               

               
                

               
               Le R̥ṣi Parāśara,
                  fils ou petit-fils de Vaśiṣṭha, aurait été le père de Vyāsa. On lui attribue
                  quelques hymnes du R̥g-veda. Son nom signifie « le
                  destructeur  » (de parāśṛ). Ce pseudonyme lui fut peut être
                  donné à cause de sa « redoutable puissance  » ou de son « puissant
                  ascendant  » (prābalya).
               

               
            

            
            
            
               – 86 –
vaśiṣṭo mohanam

               
               
               
               Vaśiṣṭha, R̥ṣi nommé « le
                  meilleur  », un grand charmeur,
               

               
                

               
               Vaśiṣṭa ou Vaśiṣṭha était appelé « le meilleur  », « le
                  plus éminent  » (sup. de vasu). Il fait partie des sept grands
                  R̥ṣi et aurait enseigné
                  l’Agni-Purāṇa à Vyāsa. Il représente la
                  divinité des sacrifices védiques.
               

               
               On le disait « charmeur  » (mohana), c’est-à-dire capable aussi de « confondre  », de semer
                  l’enchantement, de troubler. Mohana est également un des
                  nombreux noms de Śiva.
               

               
               
            

            
            
               – 87 –
śukastvātmanam

               
               
               
               Śuka, dit « le perroquet  » parce qu’il en possédait la
                  nature et l’esprit,
               

               
                

               
               Śuka, « le perroquet  », était un des fils de Vyāsa.
                  Autrement nommé Śukastvāt, « qui possède les
                  caractéristiques, la nature (tvāt) du perroquet  »,
                  ainsi que son « esprit  » (manas). Le terme n’est
                  pas péjoratif mais se rapporte à la légende et à l’étonnante faculté de
                  mémoire et d’éloquence de ce personnage  : Śuka aurait en effet récité la
                  totalité du Bhāgavata-Purāṇa à Parikśit en sept jours. D’où son
                  surnom.
               

               
            

            
            
               – 88 –
mātaramaṃ nāradaḥ

               
               
               
               le R̥ṣi Nārada, « messager des
                  dieux  » et sa parenté matrilinéaire,
               

               
                

               
               Le R̥ṣi Nārada, auquel on associe « sa
                  parenté matrilinéaire  » (mātara, de
                  mātṛ – parenté maternelle, frères et mère), était le patron
                  des bardes. Appelé « le messager des dieux  », il était censé provoquer des
                  querelles par ses indiscrétions. Fils présumé de Viśvāmitra, un des sept
                  grands R̥ṣi (saptaṛṣi), il aurait composé le
                  Nārada-saṃgraha.

               
               
            

            
            
               – 89 – 90 –
manvānāstaranti saṃsāramuktaliðgaiḥ sadbhiḥ pramāṇaiḥ

               
               
               
               tous ces prototypes de l’espèce humaine ont échappé à la
                  ronde de la transmigration. Ce qui est dit par « les justes  » porte la
                  marque de la connaissance objective.
               

               
                

               
               Le mot manu (manv- en composition) désigne le prototype et précepteur divin de
                  l’espèce humaine, assimilé parfois aux sept ou quatorze grands
                  R̥ṣi – Le premier manu, Svāyaṃbhuva, serait l’auteur des
                  Dharmaśāstra, les « lois de Manu  ».
               

               
               Ces êtres d’exception « ont échappé à la ronde de la
                  transmigration  » (anāstarantisaṃsāram – anaṣṭa, de anaśa, agent verbal
                  signifiant « fait de ne pas périr, de ne pas tomber dans  »).
               

               
               Les R̥ṣi cités en référence se seraient
                  dégagés de la tutelle du devenir, le saṃsāra, grâce
                  aux sacrifices rituels scrupuleusement accomplis (sūtra 83).
                  Ainsi ils sont devenus des « manu  ».
               

               
               Nous lisons dans le Nārada-saṃgraha que  :
                  « tous les vikalpa constituent le saṃsāra. Aucun autre lien  ».
                  C’est bien en éliminant l’effet des opérations mentales, en résumé le
                  processus de la pensée optionnelle (les vikalpa) que nous pouvons effacer le
                  karman et annuler le mécanisme incessant de naissance et de mort propre au
                  saṃsāra – La stabilité du quatrième état (turya) débouche
                  sur turyātīta, Conscience permanente établie en nirvikalpa, à
                  la fois retrait dans l’intériorité, « yeux fermés  »
                  (nimī-lana) et totale intégration de l’univers sensible, 
                  yeux ouverts  » (unmīlana), couronnement de la vie unifiée.
               

               
               Mais, aux temps védiques, le concept de déconditionnement
                  et les moyens mystiques pour s’extraire de l’emprise du devenir n’étaient
                  pas aussi élaborés. La sortie du saṃsāra, clef de toute
                  émancipation, ne pouvait en effet être conçue, à cette époque, sans le
                  recours systématique aux sacrifices, façon encore assez extérieure et
                  simpliste d’envisager la rupture des liens de la dualité.
               

               
               Même dans les Brāhmaṇa, pourtant postérieurs
                  aux Veda et qui élargissaient ce formalisme conventionnel vers
                  une ascèse individuelle de substitution beaucoup plus intériorisée, nous
                  pouvons lire  : « … Ceux qui ne connaissent ni ne pratiquent les sacrifices
                  rituels reviennent à l’existence après leur décès. Ils deviennent sans cesse
                  la nourriture de la mort.  » (Śatapatha
                  Brāhmaṇa – X. 10.)
               

               
               Les paroles édifiantes et pleines de sagesse des
                  R̥ṣi anciens sont la « marque  » (liðga – emblème, signe interprété comme cause et, par
                  extension, « causalité  ») d’une connaissance objective intériorisée pramāṇa – cf. sūtra 42)
                  qui s’étend de śakti (cit-śakti) à
                  vidyā, le savoir existentiel.
               

               
               L’aphorisme 90 peut donner lieu à deux interprétations
                  selon le sens donné au terme sadbhiḥ.
                  Venant de sant (As), ce mot possède
                  quatre significations  : 1) qui est, existant – 2) bon et juste – 3) au
                  pluriel, « les justes  » – 4) au neutre, ce qui existe, « le monde
                  manifesté  ».
               

               
               Puisqu’il me semble évident que sadbhiḥ est ici un « instrumental  » pluriel, j’opte pour la
                  traduction suivante  : « Ce qui est dit (ukta) par
                  les justes (sadbhiḥ) porte la marque (liðga) de la connaissance objective (pramāṇa).  »
               

               
               Deuxième interprétation possible  : « Il est dit que la
                  causalité (liðga) caractérise le monde manifesté
                  (sant) et concerne tous les niveaux de la
                  connaissance objective (pramāṇa).  » Elle paraît
                  moins rigoureuse que la première.
               

               
            

            
            
            
               – 91 – 92 –
tattu tittiriḥchandokāśca… gāśca

               
               
               
               On peut citer l’exemple du R̥ṣi
                     Tittiri, auteur d’un hymne (les Taittirīya du
                  Yajurveda) aux paroles édifiantes,
               

               
                

               
               « Par exemple  » (tattu = tad avec la particule enclitique tu  : mais, notamment, par exemple, et encore), on peut citer le
                  R̥ṣi Tittiri, ou Taittiri, alias « la perdrix  », fondateur
                  de l’école des Taittirīya.
               

               
               La Taittirīya-upaniṣad lui est
                  attribuée. Elle ferait suite à la
                  Taittirīya-saṃhitā du Yajur Veda
                  noir.
               

               
               Yāska, le maître de Tittiri, serait l’auteur du
                  Nirukta, ouvrage d’herméneutique, sémantique phonologique
                  et glossaire du Veda (nighaṇṭu).
               

               
               L’aphorisme 92 est certainement incomplet. Si la
                  traduction est rendue quelque peu aléatoire, son interprétation demeure
                  cependant aisée.
               

               
               L’œuvre de ce R̥ṣi a « l’aspect d’un hymne  »
                  (chandokāśca – de chandas  : 1)
                  désir – volonté – 2) hymne védique et kāś (i.f.c)
                  aspect, apparence, en forme de).
               

               
               Le mot suivant, gāś, est
                  l’accusatif pluriel de go qui a cinq significations  : 1) vache ou bœuf – 2)
                  nom de différents personnages dont la mère de Śuka – 3) nom de la femme de
                  Yayāti – 4) rayon de lumière – 5) autre nom de Sarasvatī, la
                  déesse des arts et de l’éloquence et, par suite logique  : « parole
                  brillante, maîtrise de la parole  ». Rappelons aussi que la parole des sages
                  correspond au domaine du pramāṇa lorsque l’énergie de la
                  Conscience en mouvement « se meut dans le cercle lumineux de la
                  connaissance  » (gocarī), telle une vache (go) paissant,
                  symbole de l’être en activité et possédant les trois fonctions du sens
                  interne (antaḥkaraṇa). Nous retiendrons plus volontiers cette
                  dernière formule en traduisant gāś par « aux paroles
                  édifiantes  ». Mais nous pourrions aussi dire que cet hymne est un « rayon
                  de lumière  » !
               

               
            

            
            
            
               – 93 –
mārīcastad vādī

               
               
               
               ou encore de Kaśyapa, « le guide  », appelé Mārīca, celui
                  qui enseigne.
               

               
                

               
               Mār–ca, fils de Marīci, est le patronyme de Kaśyapa, « le
                  guide  », un des sept R̥ṣi et également auteur de certains
                  hymnes védiques. Il représentait la puissance de procréation. D’ailleurs,
                  selon la légende, il aurait eu 60 000 fils. Il fut l’époux
                  d’Āditi et le père des deva, des
                  āditya et de nombreux asura, ainsi que de
                  Garuḍa, par une de ses multiples épouses,
                  Vinatā, et des nakṣatra, les corps
                  célestes.
               

               
               On l’appelait « la voix  », celui qui parle, qui enseigne
                  et affirme (vādi, pour vādin).
               

               
               
            

            
            
               – 94 –
yacchivaḥ

               
               
               
               Et Śiva, « le Bienfaisant  »,
                  lui-même  !
               

               
                

               
               Śiva désigne la pure conscience
                  indifférenciée, révélée par son dynamisme inhérent, Śakti,
                  l’Energie primordiale. Son nom signifie « bienfaisant  ». Il est aussi un
                  euphémisme de Rudra, le destructeur. Personnifié, il est
                  considéré comme le grand instructeur, maître des ascètes et des
                  yogin.
               

               
               Dans le processus cosmique, il préside donc, plus
                  spécialement, à la phase de résorption (saṃhāra).
               

               
               
            

            
            
               – 95 – 96 –
harirantargururbahiḥkāalo bhede durud bodhyaḥ

               
               
               
               Viṣṇu, « Hari, le lion  » (émergeant) de l’intériorité
                  (pour devenir) le guide de l’extériorité  ; cette alternative, à première
                  vue fâcheuse, le fait reconnaître à la fois dans l’état d’infériorité et de
                  supériorité (le différencié et l’indifférencié).
               

               
                

               
               Par contre, Viṣṇu, deuxième
                  personnage de la trinité hindoue, préside au maintien de la stabilité du
                  cosmos (sthiti).
               

               
               Un de ses qualificatifs, Hari,
                  employé ici, signifie brun ou jaune mais aussi « le lion  ». Il représente
                  également le signe du Lion dans le zodiaque.
               

               
               Il est l’immanence (sūtra 17) que chacun
                  possède dans son intériorité (antar), à la fois
                  Maître (guru) du dedans et de tout ce qui apparaît à
                  l’extérieur (bahiḥ) et où interviennent les 22
                  énergies présidant à la conservation et à l’équilibre cosmiques13.
               

               
               En réalité, il n’existe aucune rupture entre intériorité
                  et extériorité, aucune interruption de conscience.
               

               
               C’est ce que tente d’exprimer l’aphorisme 96 en jouant sur
                  les trois particules ka, dur
                  et ud. Elles indiquent simultanément l’infériorité
                  et la supériorité, état paradoxal que la Toute-Conscience ne qualifie pas
                  puisqu’il s’agit de la Réalité « dans tous ses états  ». Ces distinctions
                  n’interviennent, en effet, qu’au stade de māyā, dans le monde
                  de la dualité désormais perçu au moyen de l’antaḥkaraṇa et à
                  l’aide d’un processus psycho-mental individuel (citta) fonctionnant sur
                  l’alternative et le jeu des contraires (vikalpa).
               

               
               Ka est une particule à sens
                  péjoratif (mauvais, fâcheux). Le mot kāalo,
                  curieusement orthographié, n’est guère clair. S’agit-il de
                  kā-alam, « très fâcheux  » ?
               

               
               Nous traduisons bhede
                  (bheda) par « alternative  » ; il signifie  : fait de
                  briser, rupture, division, contradiction, expansion et variété.
               

               
               Le préfixe dus (dur, devant les voyelles douces), contient toujours, lui aussi,
                  une idée péjorative (inférieur, difficile et défectueux) ; c’est pourquoi
                  nous l’assimilons au monde déployé, le « différencié  ».
               

               
               Au contraire, la particule ud
                  marque l’élévation, la supériorité qui peut être considérée comme
                  « l’indifférencié  », la marque de Śiva, de la Conscience pure
                  et du quatrième état au titre d’expérience de la non-dualité.
               

               
               L’agent verbal bodhya veut dire
                  « à connaître, à reconnaître comme  » et ud-bodha
                  « le fait d’apparaître  », « d’être suscité  ». Nous interprétons donc
                  l’expression dur-ud-bodhya  : « à connaître comme (à
                  la fois) inférieur et supérieur  ».
               

               
               Cependant, pour éviter tout infléchissement vers des
                  jugements de valeur ou des notions moralistes, inexistants dans ce contexte,
                  nous donnerons à ces deux termes le sens de « différencié  » et
                  « d’indifférencié  ». Car, seul un esprit humain à la vue très limitée peut
                  imaginer une arbitraire distinction entre ce qu’il estime inférieur et ce
                  qu’il juge supérieur et en faire un dilemme récurrent et mortifère. Dans la
                  Réalité ces discriminations ne possèdent aucune consistance.
               

               
               
            

            
            
               – 97 – 98 – 99 –
talleśaḥdaharavyāpitvāttatprāttad bahiḥ

               
               
               
               D’abord particule « élémentaire  », cet infiniment petit
                  entre en expansion  : c’est « l’aube  » de l’émanation.
               

               
                

               
               Le texte revient maintenant sur le mode d’émergence de la
                  vibration de la Conscience déployant l’univers et entraînant un
                  conditionnement inscrit lui-même dans l’ordre cosmique14.
               

               
               De ce vide apparent et néanmoins en perpétuel mouvement,
                  surgissent « d’abord des particules élémentaires  » (tad-leśaḥ) de signe opposé et immédiatement annihilées  ;
                  turbulence répétée tel un frisson de l’Energie dont la fluctuation sera le
                  germe inépuisable et spontané des univers.
               

               
               Le mot leśa possède deux
                  significations que l’équivoque caractéristique du monde de la dualité permet
                  d’accorder, grâce au jeu de cette double définition  : 1) – petit morceau,
                  particule infime. 2) – figure de style où ce qui est ordinairement considéré
                  comme avantage est représenté comme désavantage. Nous ne retiendrons pas le
                  troisième sens, c’est-à-dire le nom du prince Leśa, fils de Su-hotra et
                  sacrificateur.
               

               
               Cet infiniment petit, si ténu (dahara) va proliférer et se répandre partout (vyāpitva). Il s’agit bien de l’amorce de l’expansion, phase nommée
                  sṛṣṭi, l’émanation. C’est le tout début, l’aube du
                  développement vers l’extériorité (prāttadbahis).
               

               
               Prāttad vient de pratar  : « tôt, le matin, à l’aube  » et l’adverbe
                  bahis peut être interprété, sans doute aucun,
                  comme « émanation  » puisqu’il indique la sortie, « vers l’extérieur  ».
                  Nous ne développerons pas ce sujet, déjà traité en commentaire des versets
                  52-53-54.
               

               
               Lorsque le yogin obtient spontanément l’intuition de
                  l’Essence intériorisée, il perçoit le mouvement et l’épanouissement de la
                  roue des Energies confondue alors avec ses propres énergies sensorielles
                  « retournées  » vers le dedans.
               

               
               En réalité, la grande Energie vibrante,
                  Parāśakti ou Spandaśakti n’est pas
                  véritablement touchée par la quintuple succession du processus cosmique
                  (pañcakṛtya) mais c’est sous forme de métaphore qu’elle
                  prend l’apparence de chacun des actes (sṛṣṭi – sthiti –
                  saṃhāra – etc.) en tant que kriyāśakti, et
                  dont le premier seulement est ici évoqué.
               

               
               Le Pañcaśatika (I), écrit de l’école Krama,
                  définit ainsi cette énergie émettrice (sṛṣṭikālī) :
               

               
               « Source du mantra générique (le
                  Je-ahaṃ), elle a forme de vide. Elle se tient dans le vide.
                  Elle est aussi non-vide. Elle est Totalité, libre de tout. C’est elle
                  également qui fait disparaître le déploiement de l’univers entier. Energie
                  fragmentatrice (kalā), glorieuse, apte à manifester
                  l’objectivité, elle conserve toujours l’immuable paix de l’intériorité. On
                  la connaît comme l’Energie d’émanation (sṛṣṭi).  »
               

               
            

            
            
            
               – 100 –
evaṃ brahmavidaḥ

               
               
               
               Et c’est ainsi que l’on perçoit l’Absolu.

               
                

               
               Appliquée à l’individu connaissant, l’expérience de
                  sṛṣṭi se traduit par ābhāsana, « éclatante
                  lumière  ». L’objet devient identique à la lumière de Conscience. D’abord
                  avec sṛṣṭi, en prameya, le mécanisme de retour se
                  poursuit jusqu’à l’établissement de l’objectivité en sa propre essence
                  indifférenciée, l’indicible dans le sujet, anākhya en
                  pramātṛ.
               

               
               De cette manière (evaṃ), « on
                  perçoit l’absolu (brahmavidaḥ). Le Soi apparaît
                  partout, à même les choses manifestées mais désormais transfigurées. C’est
                  alors la phase anugraha.
               

               
               Brahmavid employé comme agent
                  verbal signifie  : qui connaît le sacré ou perçoit le brahman, l’Absolu (de VID, connaître, éprouver et brahman, l’Etre, le Soi impersonnel qui, lorsqu’il
                  est justement « éprouvé  » par le jīva, donc individuellement,
                  devient ātman et plus précisément encore
                  jīvātman).
               

               
               Dans le cinquième état de conscience et de fusion totale
                  (turyātīta), propre à unmeṣa, où
                  l’indifférencié est appréhendé sans distinction, le monde de la dualité que
                  l’on croyait irréductible se dégage de la confusion et de son aspect
                  « d’autonomie dans la nécessité  » ; il se trouve paradoxalement intégré à
                  la Toute-Conscience. Plus exactement, on s’aperçoit soudain qu’il n’a jamais
                  été séparé d’elle. En clair, il n’y a pas de libération, pas « d’autre
                  rive  ». Seul existait le mur de brouillard de l’ignorance.
               

               
               Dans son double caractère d’intériorité et d’extériorité
                  indissociables, brahman est paramaśiva et
                  parāśakti, bhairava et spanda, Conscience vibrante et Acte
                  unique infiniment recommencé, c’est-à-dire « Tout-ce-qui-est  »,
                  simultanément à toutes les échelles et les phases possibles de ses
                  déploiements et de ses résorptions.
               

               
               C’est bien ce qu’entend le Ṛṣi Tittiri quand
                  il affirme  : « La matière est aussi brahman.  »
                  (Taittirīya-up. III.2).
               

               
            

            
            
            
               –101 – 102 –
adharmāt tad bandhaḥdharmo hi vttau

               
               
               
               Ce conditionnement (de la dualité) est paradoxal dans
                  l’ordre du monde (le dharma), cependant l’ordre du
                  monde s’accomplit ainsi.
               

               
                

               
               Le lien (bandha) qui constitue la
                  servitude nous enchaîne dans la fausse assurance de notre dépendance
                  irrémédiable à la loi du saṃsāra et nous plonge dans un univers
                  de fiction et de déséquilibre, d’apparence chaotique, contraire à l’ordre du
                  monde (adharma – ce qui n’est pas juste, une erreur,
                  contraire au dharma). Nous laisserons de côté les sens dérivés et édulcorés
                  du mot dharma  : « loi, usage, règle religieuse et préceptes moraux, devoir
                  et vertu  » tels que les ont définis les Dharmaśāstra, pour lui
                  conserver la fraîcheur de sa signification première « d’ordre et d’harmonie
                  cosmiques  ».
               

               
               Nous pouvons donc dire que, par rapport au dharma et à
                  l’harmonie universelle, le conditionnement (bandha)
                  propre à la dualité est un état paradoxal, certes consistant, mais semblable
                  à une erreur d’existence.
               

               
               Deuxième interprétation possible  : « Tout ce qui est
                  contraire au dharma est servitude.  »
               

               
               Pourtant (hi), le dharma intègre
                  ce paradoxe et s’accomplit (vṛttau) malgré tout,
                  parce que la nescience, bien que toute puissante, n’a que la réalité d’un
                  leurre. L’agent verbal vṛtta (de VR̥T – s’accomplir) veut dire  : qui tourne, qui s’accomplit avec
                  ce mode d’être.
               

               
               Les aphorismes suivants donneront la raison de la
                  méprise.
               

               
            

            
            
            
               – 103 – 104 – 105 –
na mohe hiṃsā ca
                     yasyaḥataścittapramādaḥgaurbhariṇīmāṭharāyaṇoḥ

               
               
               
               En l’absence de confusion, il n’y a donc aucune nuisance.
                  Ne pas en avoir conscience est folie, mais c’est le fait de devoir supporter
                  le lourd fardeau provenant de l’atavisme.
               

               
                

               
               Lorsque s’effectue la re-connaissance
                  (pratyabhijñā) du Soi et de son énergie, toute confusion se
                  dissipe (na moha) et, en conséquence (yasya – cas oblique de ya-yasmāt) il
                  n’y a plus de nuisance (hiṃsā) et le yogin s’établit
                  dans le dharma, son fondement cosmique naturel.
               

               
               Par moha, on doit entendre
                  « dommage causé, égarement  » et surtout « illusion considérée comme
                  confusion et méprise  », sans y adjoindre le concept d’irréalité que
                  certaines écoles ont surajouté avec l’emploi du mot māyā. A tel
                  point que, dans la pensée de nombreux traducteurs suivant de trop près
                  l’unique Advaita vedānta, le terme māyā est
                  sournoisement devenu un synonyme d’irréalité. Empruntant le même chemin, le
                  mot français « illusion  » s’emploie à la place d’« irréalité  » ; et
                  beaucoup de dictionnaires font, eux aussi, la faute ! Il s’agit d’une
                  méconnaissance de l’étymologie sanskrite et latine entraînant une méprise
                  conceptuelle fatale. C’est dire à quel point moha est active et véloce !
               

               
               Voilà bien une grave erreur, une folie (pramāda), de ne pas voir resplendir l’Etre en toute chose, de
                  s’enfermer dans une telle confusion, de penser autrement qu’il ne faut (ataścitta), c’est-à-dire, mot à mot, de comprendre
                  (citta.a.v. ou p. p de CIT, ce qui est pensé,
                  compris, la pensée, la substance mentale ou conscience empirique) à
                  l’envers, « ce qui n’est pas cela  » (atad).
               

               
               Utpalācārya précise dans sa Spandapradīpikā
                  (11) : « On a l’expérience de sa propre essence quand on prend conscience
                  d’être le Sujet même qui expérimente (adhiṣṭhātṛ), installé à
                  jamais dans son immuable nature, le dharma.  »
               

               
               Cependant nous devons constater et admettre que la
                  naissance qui nous a précipités dans la dualité n’est pas une fiction
                  totale. C’est notre chemin (ayana) ordinaire dans la
                  pénombre. Et nous avons à supporter ce fardeau (bharaṇa) de l’hérédité (mātara) à laquelle
                  la nescience nous enchaîne. Seule la reconnaissance du dharma nous en
                  délivrera.
               

               
               Le verset 105 laisse flotter quelques imprécisions. En
                  effet, le mot bhariṇi, orthographié de la sorte, me
                  semble inconnu. Il doit s’agir de bharaṇa (fait de
                  porter, d’avoir sur soi  ; charge, fardeau) ou bharaṇīya
                  (agt.v. que l’on doit supporter). Nous interprétons gaurbharaṇa, « lourd fardeau  ».
               

               
               Quant à māṭhara, également
                  inconnu, je pense que nous devons lire mātara (de
                  mātṛ, parenté -mère et frère-, c’est-à-dire « de
                  naissance  », hérédité). Nous traduirons donc par « atavisme  ».
               

               
               Enfin, le terme ayaṇa, inusité
                  sous cette orthographe, sera lu ayana (fait d’aller, chemin  ;
                  abri).
               

               
               En résumé, tant que subsiste l’ignorance, nous devons
                  prendre « le chemin des matrices  » (yoni ayana).
               

               
            

            
            
            
               – 106 –
na hi vedo na hi veda tad vidaḥ

               
               
               
               Cela est reconnu : il n’existe pas de savoir sans
                  connaissance.
               

               
                

               
               L’absence de véritable Connaissance intuitive, de
                  perception directe de l’Energie omniprésente, impose cet état de
                  conditionnement.
               

               
               L’auteur joue sur les mots veda,
                  vida et au verset suivant vindati, tous issus du radical VID
                  (vetti - vidati - vindati - veda - viduh - vidaḥ) qui
                  signifie « connaître, percevoir, éprouver  ». Veda
                  est à la fois Connaissance directe indifférenciée et ce qui est connu comme
                  conventionnellement sacré, c’est-à-dire les enseignements formels, les
                  Veda. D’autre part, la racine VID
                  veut dire également « acquérir, gagner  ».
               

               
               Comme l’exprime parfaitement L. Silburn  : « L’univers
                  entier prend conscience de lui-même dans le soi de l’homme et le Soi ne se
                  connaît qu’à travers l’ensemble des choses, ce qui signifie, en termes
                  d’école, que prakāśa, la Conscience Révélatrice n’est nullement
                  séparée de vimarśa, l’acte de conscience qui saisit l’identité
                  du Soi et de l’univers.  »
               

               
               Citons le śloka 137 du
                  Vijñānabhairava qui a appelé ce commentaire éclairé  :
                  « Toute chose se manifeste par la Connaissance et le Soi se manifeste par
                  toute chose. En raison de leur essence unique, connaissance et connu se
                  révèlent comme ne faisant qu’un.  »
               

               
               En conséquence, j’oserai dire que la réalité de l’univers
                  est strictement proportionnelle aux limites des possibilités d’ouverture de
                  notre « horizon  » de connaissance dans un temps donné. Il peut s’agir
                  également d’une des définitions acceptables de l’ignorance.
               

               
            

            
            
            
               – 107 – 108 – 109 –110 –
vindati vedān praktimtarati tāṃ
                     tasmātbrahmabhūyāya kalpate brahmabhūyāya kalpata itividitvaivaṃ
                     tarati

               
               
               
               Celui qui possède la Connaissance (des Veda) et cellede la Nature essentielle des choses, celui-là
                  atteint le but, il obtient l’absorption dans l’Absolu (brahman) et s’identifie à cet Absolu. Ayant une telle perception,
                  c’est un être accompli.
               

               
                

               
               Celui qui obtient l’authentique Connaissance intégrale
                  (notamment celle contenue dans les Veda – vindativedān) connaît aussi la prakti, la
                  Nature essentielle et primitive. Au commentaire de l’aphorisme 78, nous
                  avons défini les différentes manières d’interpréter prakti, selon les traditions qui l’évoquent et la place qu’elle
                  occupe dans la hiérarchie des tattva.
               

               
               Rappelons brièvement que le Sāṃkhya dualiste
                  l’oppose sans appel au puruṣa considéré comme un Soi
                  radicalement isolé et stérile. Ce qui nous rapproche des concepts archaïques
                  et manichéens, hélas toujours en grande vogue, concernant le divorce entre
                  esprit et matière  : débat pourtant obsolète car il semble évident qu’un
                  dualisme irréductible ne puisse être conforme au dharma.
               

               
               Nous devons comprendre prakti
                  comme l’ensemble des états successifs de détermination de l’Energie dans les
                  domaines tangibles aussi bien que non apparents ou cachés à l’observation
                  directe. Dans l’optique shivaïte et dans celle des Tantra et, en outre, en
                  conformité avec les plus fines investigations de la physique nouvelle (ce
                  qui ne gâte rien), nous avons retenu qu’il s’agissait avant tout de l’effet
                  objectif des énergies de fragmentation (kalā), toutes multiples
                  divisions de l’unique Energie homogène fondamentale, artisanes de la
                  détermination et représentant, en particulier, les apparentes « brisures de
                  symétrie  » dans l’univers observable.
               

               
               Grâce à l’interaction constante des trois
                  guṇa, nous pouvons dire que prakti
                  est la mise en oeuvre de māyā, « l’art de faire
                  apparaître  ».
               

               
               Ainsi (tām – acc. de
                  tad), ayant acquis cette forme directe de Connaissance et,
                  pour cette raison (tasmāt, de ce fait), on atteint
                  le but (tarati – de TṚ –
                  traverser, franchir, accomplir, atteindre le but ou l’autre rive). Et
                  l’homme franchit ce pas décisif lorsqu’il a l’aptitude (kalpate – de KḶP – akḷpe –
                  acīkḷpat – kḷpta – obtenir, être capable,
                  kalpa) de s’absorber dans l’Absolu (brahmabhūyāya – absorption dans le brahman et identification. Le
                  suffixe ya indique l’appartenance et si c’est un
                  part. futur d’obligation, « une chose qui doit être  »).
               

               
               L’auteur se livre à un double jeu de mots avec brahmabhūya et KḶP,
                  impossible à rendre en français sans échouer dans le pléonasme  : « Celui
                  qui obtient l’absorption dans le brahman, celui-là obtient aussi
                  l’identification au brahman, le fait est là  !  »
               

               
               Au verset 110 nous risquons une nouvelle redite  : « Ayant
                  obtenu une telle perception (viditvaivaṃ ou
                  viditva evam – de VID – percevoir),
                  il a atteint la réalisation (encore tarati).  » Pour
                  alléger nous dirons  : « C’est un être accompli.  »
               

               
               A propos de l’émancipation et en écho de notre texte, nous
                  citerons quelques lignes de la Kālikākrama  : « Bien éveillé on
                  ne perçoit plus du tout les objets vus en rêve. De même, grâce à sa
                  contemplation du Soi, le yogin ne voit plus du tout le saṃsāra…
                  jouissant toujours de son propre Soi et se consacrant à dévorer le temps, ce
                  yogin qui s’adonne à l’isolement envers la dualité (kaivalya) atteindra la
                  délivrance.  »
               

               
            

            
            
            
               – 111 – 112 – 113 –
yatktvājaiminiranātmetigauṇīti prācuryāt

               
               
               
               En procédant ainsi, Jaimini obtint la pleine Conscience
                  du Soi (ātman) et une abondance de qualités.
               

               
                

               
               Ayant fait de la sorte (yatktvā),
                  le Ṛṣi Jaimini fut un de ces hommes rares. Il réalisa le
                  Soi.
               

               
               Jaiminiranātmeti se décompose
                  ainsi  : Jaimini raṇa ātma iti. A la place de
                  rana, nous lirons raṇa (de RAṆ, être plaisant, donner joie, et raṇa, plaisir, ravissement et « combat comme sujet
                  de joie  »).
               

               
               Jaimini eut ce ravissement dans son « combat  » pour se
                  libérer du conditionnement, ce qui lui permit d’obtenir la Conscience du
                  Soi, l’ātman, le véritable Moi, ahaṃ,
                  Sujet conscient, c’est-à-dire le brahman réalisé dans l’individu, la pleine
                  Conscience du Soi impersonnel dans l’être vivant incarné.
               

               
               Cet état lui valut une multitude (prācuryāt) de qualités (gauṇīti). Le at (ou -ant) final indique que l’on est
                  « pourvu  » de cette abondance de qualités.
               

               
               Le terme gauṇa
                  (-īti) signifie « relatif à un mérite  » ou « possédant des
                  qualités et des attributs  », mais il ne se rapporte pas aux trois
                  guṇa (sattva – rajas – tamas) comme fonctions de la
                  Manifestation, car ce qui est relatif à ces trois attributs s’écrit
                  gauṇika et non gauṇa. Nous devons
                  donc entendre simplement « talents, vertus ou qualités humaines  ».
               

               
               Immergés dans la Toute-Conscience qui seule nous concède
                  la vie, nous ne la voyons pas. Fascinés par ses reflets et son éclat, sourds
                  à son murmure d’eau claire, nos sens dissipés ignorent le diamant.
               

               
                

               
               Le Kulasāra nous rappelle pourtant que
                  l’accès est immédiat  : « Ah  ! combien éminente est cette Réalité
                  simplement reconnue, Ô Belle  ! Car à peine reçue au creux de l’oreille, à
                  l’instant même on est délivré.  »
               

               
                

               
               Félicité à ceux qui se consacrent à la prise de conscience
                  du Soi et de son Energie, les Vimarśin  !
               

               
                

               
               - iti śaktisūtravimarśiṇī -

               
                

               
               Phālguna, 2002
               

               
            

            
         

         
            

            [9] Traductions de
                  Lilian Silburn ou de Jaideva Singh, pour tous les textes concernant
                  M.M., S.K., Ś.S., V.B. et autres citations du Trika. Il
                  m’arrivera cependant de modifier parfois légèrement certaines
                  interprétations sans pour autant en édulcorer le sens
                  profond.

            [11] Il s’agit de la fluctuation de l’énergie du vide qui
                  représente une constante cosmologique non nulle puisqu’elle vient,
                  très récemment, d’être enfin mesurée et évaluée provisoirement à
                  0,7.

            [12] Puruṣa n’a plus ici le sens ni le
                  statut que lui conférait le système dualiste Sāṃkhya.
                  Dans l’ordre des tattva, il est du domaine de
                  mâyâ, sujet individuel, encore conscient de son
                  unité. Associé aux éléments d’un ego, il devient
                  bhoktṛ, sujet 
jouissant.

            [13] Cf. Joyau
                     des Tantra, p. 165, Dervy, 2000

            [14] Cf. Joyau des
                     Tantra, p. 165, Dervy, 2000
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