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LYNE BANSAT-BOUDON

UNE LECTURE SAIVA DE BHARTRHARLI.
ENQUETE SUR UNE CITATION CORROMPUE DE
L’ABHINAVABHARATI

1. D’un texte I'autre

«D’un texte 'autre»!, ce titre implique la comparaison de trois
textes, successivement rencontrés au fil de 'enquéte sur une citation
corrompue de U'Abhinavabharati.

D’abord, donc, dans les années de préparation de ma thése,
I'Abbinavabbarati, et, par une découverte fortuite, le Vakyapadiya,
ou plutot la Vytti au Vakyapadiya, ou jeus la chance de retrouver le
texte exact de ce passage corrompu, qui savérait étre une strophe
(plus précisément, sa seconde moitié).

Ensuite, ilyapeu, un passage de ' Svarapratyabbijiiavivytivimarsini,
mis au jour grace aux moyens d’investigation décuplés qu’offrent au
chercheur les corpus électroniques, alors que je recherchais les oc-
currences d'un terme quelque peu énigmatique de cet hémistiche:
rtudbaman.

Je m’expliquerai plus loin sur la Vivgtivimarsini. Qu'il suffise

' Le 5 avril 2011, le Centre d’études de I'lnde et de ’Asie du Sud consacrait 3 Madeleine
Biardeau une Journée d’études, organisée par Raphaél Rousseleau: «Du texte au terrain, du terrain
au texte. Dialogues disciplinaires autour de 'ceuvre de Madeleine Biardeau». ]y ai présenté une
communication intitulée «D’un texte I'autre. Note sur une traduction de Madeleine Biardeau»,
prochainement consultable en ligne, avec d'autres contributions, sur le site du Centre d’études
de I'Inde et de I'Asie du Sud. Le présent article en est une version augmentée et remaniée, que
caractérisent I'adoption d’un point de vue différent et I'accent mis sur Pusage $aiva des raisonne-
ments de Bhartghari. Certains passages de mon corpus, d’interprétation délicate, ont fait 'objet
de discussions fécondes avec mes collégues Judit T6rzsok et Yves Codet, 4 qui jexprime ici ma
vive gratitude.
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ici de dire qu’elle a pour auteur Abhinavagupta, le grand penseur
du $ivaisme non dualiste du Cachemire (dont I'activité s’est pro-
bablement déployée entre 975 et 1025 de notre ére), 4 qui 'on
doit également I'Abbinavabbarati déja citée, le seul commentaire au
Natyasastra — le Traité du théitre, généralement daté du II¢ siecle
de notre ére, et attribué au 75i mythique, Bharata — & nous étre
parvenu.

Quant au Vakyapadiya, il est I'ceuvre de Bhartrhari (450-510)?,
auquel on doit le déploiement de ce puissant courant de la pensée
spéculative indienne qu’est la philosophie de la grammaire.

La question de savoir si la Vyti, le commentaire le plus ancien du
Vikyapadiya, est I'oeuvre de Bhartrhari ou celle de Harivrsabha a été
longuement et anciennement débattue. Pour une grande partie de
la tradition indienne, il est incontestable que Bhartrhari est 'unique
auteur du Vakyapadiya et de sa Vytti. Telle est, en tout cas, nous le
verrons, la position d’Abhinavagupta (et, sans doute, d’Utpaladeva),
et C'est ce qui justifie le titre du présent article.

Donnée deux fois, dans deux de ses gloses, par Abhinavagupta,
la strophe, retrouvée dans la Vyzti, que jexamine ici, est explicite-
ment attribuée a4 Bhartrhari dans 'une au moins de ses occurren-
ces, a savoir la Vivgtivimarsini. En sorte que l'interprétation inédite
qu'en propose, 4 cet endroit, Abhinavagupta constitue bien une
«lecture saiva de Bhartrhari».

2. Une citation corrompue: 'Abbinavabbarati
au Nagyasastra (1 60)

Mon enquéte est partie d’'une citation corrompue dans un passage
de I'Abhinavabbarati commentant le mythe d’origine du théitre, tel
qu’il est raconté au premier chapitre du Natyasastra®.

2 Sur la date de Bhartrhari, voir M. Biardeau, Bhartyhari, Vakyapadiya Brabmakanda, avec la
vptei de Harivysabba, Texte reproduit de Iédition de Labore. Traduction, introduction et notes, Paris,
De Boccard (“Publications de I'Institut de civilisation indienne” 24), 1964, p. 1, et les travaux
récents de J. Bronkhorst et J. Houben dont les références sont données infra, n.30.

3 Le second volet de ce mythe d'origine est aux chapitres XXXVI et XXXVIL. Je me référe a Pédi-
tion suivante: R. S. Nagar, Natyasistra of Bharatamuni, with the commentary Abbinavabbarati by Abbina-
vaguptacarya. 4 vol., Delhi/Ahmedabad, Parimal Publications (“Parimal Sanskrit Series” 4), 1981-1984.
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Brahma vient de créer le théitre. Congu comme un «objet de jeu
a voir et a entendre» qui serait dispensateur de plaisir et d’instruc-
tion, il constitue un cinquiéme Veda accessible a toutes les classes®.

La premiére représentation a lieu devant dieux et démons as-
semblés. Elle met en scéne leur combat immémorial et la victoire
du clan divin. Aussitot apres le prologue, les dieux, «extrémement
satisfaits de la représentation» (prayogaparitositah), offrent, exul-
tants, des présents aux acteurs, tandis que les démons s’agitent,
ulcérés qu'on ait montré leur défaite (NS 157 sqq.)°.

Ces présents sont tous les «moyens» (upakarana) du théitre,
Cest-a-dire, péle-méle, des éléments de la théitralité matérielle
(les accessoires que sont les attributs des différents réles) et des
éléments esthétiques, y compris les rasa et le succés réservé a la
représentation.

Parmi ces dons, une ombrelle (chatra) remise par Surya, le Soleil
(NS I 60cd). Le commentaire observe que chatra vaut pour vitdna,
«dais», ce dais «qui est a 'image des nuages que fait naitre le soleil»®.

Ici, le commentaire ajoute une citation trés évidemment cor-
rompue et tronquée, qui, telle quelle, ne fait pas sens: rtave
varsante mabato meghasampravan. Que faire, en effet, de ce datif
rtave, du théme ytu, la saison, ou de sampravan, qui tient ici la place
de samplavan, «amoncellements» (de la racine samplu, «pleuvoir»,
«s’amonceler»), 4 accusatif pluriel”?

* Natyasastra [NS] 1 11cd-12: kridaniyakam icchamo dysyam Sravyam ca yad bhavet//
na vedavyavahdro ’yam samsravyab Sidrajatisu/ tasmat syjaparam vedam paficamam sirva-
varnikam//, <Nous voulons quelque chose qui soit objet de jeu, quelque chose qui soit 4 voir
et a entendre. Pour ces générations serviles [litt. «de §idra»], la pratique des Veda ne peut
faire Pobjet d’une transmission orale. Emets donc un nouveau et cinquiéme Veda destiné 4
toutes les classes.» La glose observe que, par «générations serviles», il faut entendre la toralicé
de la société humaine réduite au statut de §iidra. Les textes sanskrits sont cités selon les édi-
tions de référence, lesquelles n’appliquent pas systématiquement les régles de sandhi.

3 Pour un examen approfondi de ce passage, et ses implications csthétiques, voir L. Bansa-
t-Boudon «desthetica in nuce dans le mythe dorigine du thédtre indien», dans S. D’Intino - C.
Guenzi (dir.), Aux abords de la clairiére. Etudes indiennes et compardes en ['honneur de Charles
Malamoud, Turnhout, Brepols (“Bibliothéque de I'Ecole des hautes études, Sciences religieuses
154 - Histoire et prosopographie” 7), 2012 [Actes du colloque international, Coliége de France,
7-8 octobre 2010], p. 213-238.

S Abbinavabbarati [ABh.] ad NS 1 60cd: chatram atra vitanab/ jaladanam saryodbbavatvat
tatpratimap/. Sauf mention contraire, les traductions sont miennes.

7 Néanmoins sampravan est une forme possible, méme si elle n'est pas attestée en sanskrit
classique, mais plutét dans les dialectes occidentaux de la région de I'Indus.
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Au reste, I'édition de Madhusudan Shastri corrige (arbitraire-
ment, semble-t-il): rtau pravarsanti mabanto megha iti [«De grands
nuages pleuvent, quand la saison est venue»]®. La derniére édition
«critique» du Nagyasastra et de U'Abbinavabharati (pour le chapitre
I), en Poccurrence la quatriéme édition (1992), révisée par K. Krish-
namoorthy, du premier volume publié par M. Ramakrishna Kavi
en 1926, dans la Gaekwad’s Oriental Series, propose (avec un point
d'interrogation) cette seule correction: meghasamplavad iti [«... en
raison de Pamoncellement des nuages»)°.

Quoi qu’il en soit, pour instant, de cette citation corrompue,
ce qui ressort de ce passage de 'dbbinavabbarati, c’est que lom-
brelle-dais est le présent du dieu Sirya, le soleil immatériel, dans
la mesure ol ce dais représente symboliquement les nuages, don,
quant a eux, du soleil sensible, qui les destine 2 rafraichir la terre et
les hommes. Ainsi, par le dais offert aux acteurs, afin, sans doute,
de protéger la scéne et la salle’®, Sirya s’acquitte-t-il, symbolique-
ment, de sa fonction cosmique, du moins, de 'une de ses fonctions
cosmiques: la production des nuages.

* M. Shastri, Natyashastra of Bharatamuni, with the commentary Abbinavabbarati, [...] and
both commentaries Madhusudani, Balakreeda. Part first, Bénarés, Benares Hindu University, 1971,
p-91.

? K. Krishnamoorthy (éd., rév.) [K. S. Ramaswami Sastri (éd., rév.) — M. Ramakrishna Kavi
(éd.)], Natyasastra of Bharatamuni, with the commentary Abbinavabbaratt by Abbinavaguptacarya,
Vol. I: revised and critically edited: chapters 1-7 illustrated. 4th edition, Baroda, Oriental Institute
(“Gaekwad’s Oriental Series” 36), 1992% p. 28. La seconde édition révisée du vol. I, par K. S.
Ramaswami Sastri (éd., rév.) — M. Ramakrishna Kavi (éd.), Natyasastra of Bharatamuni, with the
commentary Abbinavabharati by Abbinavagupticarya. Vol. I: chapters 1-7 illustrated. Revised and
critically edited with preface and appendices by K. S. Ramaswami Sastri. 2nd edition, Baroda, Orien-
tal Institute (“Gackwad’s Oriental Series” 36), 1956 (1926), p. 28, n’avait pas amendé le texte du
commentaire.

1 Peut-étre aussi 4 protéger le personnage du roi, dont le parasol est I'un des attributs. Tout-
efois, d’aprés le commentaire, c'est le tréne qui est destiné au roi.
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3. Restitution et interprétation

3.1. La Vytti au Vakyapadiya (1 1)

Comme je I'ai dit, c’est dans les années de préparation de ma
thése consacrée au Natyasistra et au théitre de I'Inde ancienne!
que jai fortuitement retrouvé la citation corrompue de I'Abhina-
vabharati dans la Vytti au Vakyapadiya 1 12, 11 s’agit d’un segment
d’une longue citation — de source inconnue, mais présentée comme
un Agama — qui définit le Brahman ou le Soi universel (visvatman)
en douze strophes (des $loka), et que la Vytti utilise pour commen-
ter la relative «d’ott procéde le monde animé» (... prakriya jagato
yatab//), dans la seconde moitié de Viakyapadiya 1 1.

Voici cette strophe citée par la Vyzti, dont la seconde moitié pour-
rait constituer le texte complet et non fautif de la citation cor-
rompue de I'Abhinavabharati:

prakytitvam api praptan vikaran akaroti sab/
rtudbameva grismante mabato meghasamplavan//

En 1964, Madeleine Biardeau en donne cette traduction, a la-
quelle je me tiendrai pour l'instant:

Clest lui” qui donne forme aux phénoménes, méme i ceux
qui étaient résorbés dans la forme originelle, tout comme la
force de la saison [rtudbaman], i la fin de 'été, donne forme
a de grands amas de nuages.

K. A. Subramania Iyer, dans sa traduction de 1965, interpréte
différemment la premiére demi-strophe et le composé rtudbaman:

'" Publiée depuis: L. Bansat-Boudon, Poétique du thédtre indien. Lectures du Nityaéastra,
Paris, Ecole frangaise d’Extréme-Orient (“Publications de IEcole frangaise d’Extréme-Orient”
169), 1992.

2 Vakyapadiya 1 1: anadinidbanam brabma Sabdatattvam yad aksaram/ vivartate ‘rthabhavena
prakriya jagato yatah//, «Ce Brahman sans commencement ni fin, Parole principielle, Phonéme
(impérissable), qui se manifeste sous la forme des objets et d’oli procéde le monde animé...»
(traduction de Madeleine Biardeau).

13 En loccurrence, le Soi universel (vifudtman), ou le Brahman, sujet du premier $loka.
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He is the creator of those objects which are looked upon as
ultimate causes, just as the lustre of the seasons [ytudhiaman]
is the creator of the masses of clouds at the end of summer!“.

On voit que la découverte, dans la Vytti au Vakyapadiya, de la
citation qu’elle a en commun avec 'Abbinavabhdrati a pour premier
mérite de restituer, sans doute possible, le texte de I'Abhinavabharati.

Réciproquement, le contexte d’emploi de cette strophe dans
I'Abbinavabharati est susceptible de contribuer 4 une meilleure in-
telligence de la Vyti. Ne serait-ce que pour le sens & donner au
composé ytudhaman, un hapax, semble-t-il.

Rappelons que le dictionnaire de Monier-Williams renvoie pour
rtudhaman (masculin) a ptadbaman (adjectif), «celui dont le séjour
est le yra («vérité», «loi», «ordre»)», lequel, comme substantif mas-
culin, est un nom de Visnu (Ramayana), d'un Manu (Visnupurana),
ou d'Indra dans le douzi¢me manvantara (Bbagavatapurana). On
verra, en examinant, d’'une part, la Paddhati, glose au Vikyapadiya
et 4 sa Vyrti, d'autre part, 'Kvarapratyabbijiiavivytivimarsini déja
mentionnée, qu'il n’est pas nécessaire de passer par rtadhiman.

3.2. Questions de sandhi

D’abord une remarque: sous le sandbi, on peut lire rtudbama
avec un g bref final, ce qui signalerait que le terme est un nominatif
neutre, ou bien ytudbama avec un a long final, ce qui signalerait
qu'il est au nominatif masculin. Ces remarques sur le genre ont des
répercussions sur le sens du terme. En effet, ytudhama au neutre
serait un composé de type tatpurusa [TP], composé déterminatif,
avec le sens: dle dbaman de la ytu»; tandis que le changement de
genre du dernier terme: °dhamad, est I'indice d’'un composé possessif,
un babuvribi [BV], en sorte qu’il faudrait comprendre: «celui dont
le dbaman est la rtu.

Qu'on me pardonne ces remarques proprement grammaticales,
nécessaires 4 la suite de ma démonstration. Reste a décider, évi-
demment, du sens a donner 4 chacun des membres du composé: 7u°,

' K. A. Subramania lIyer, The Vakyapadiya of Bhartyhari with the Vyti: Chapter I. English
translation, Poona, Deccan College (“Deccan College Building Centenary & Silver Jubilee Series”
26), reprint 1995 (1965).
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mot féminin, aux acceptions nombreuses, dont celle de «saison»;
dbaman, neutre, terme polysémique également, dont le nominatif
singulier est dhama®.

3.3. La Paddhbati ad loc.

Le premier texte a proposer une explication pour ytudhaman est la
Paddhati, le commentaire de Vrsabhadeva 4 'ensemble textuel consti-
tué par les karika du Vakyapadiya et sa Vytti'®. Commentaire dont le
caractére contourné révéle plutot, a mes yeux, un certain embarras:

rtudhameti rtavo bemantadayab sat/ tesam sarabbitam tejo -
tudbamd/ varsa ratrayab/ samvatsaro va ytub tasya sarabbitd
varsa iti/

[ztu vaut pour] les six saisons, Ihiver, etc.; [dhaman vaut
pour] Péclat/I'ardeur (tejas) qui les conditionne [litt. «qui en
fait Pessence»]; rtudhama [signifie donc, en tant que BV] le
«détenteur de I'éclat (ou de l'ardeur) des saisons». Ou bien
encore, [rtudhiama - je souligne, avec un a bref final — est au
sens de] «saison des pluies» (varsaratri; litt. «nuits des pluies»,
par synecdoque pour «journées»). [En effet, si] rtu est pris au
sens d’«année», les pluies en sont l'essentiel (dhaman étant
glosé par sira). [rtudbama, I'«essentiel de 'année», désigne
donc par périphrase la «saison des pluies»].

La glose, on le voit, est alambiquée, et, a certains égards, ellip-
tique. Dans la premiére interprétation, seule la mention du terme
au nominatif masculin singulier (ytudhama) signale que Vrsabhade-
va I'analyse comme un BV (la syntaxe habituelle des commentaires
aurait exigé un yasya, pronom relatif au génitif masculin singulier:

' Sur le sens du terme dbdman, en particulier ses acceptions védiques, voir J. Gonda,
The Meaning of the Sanskrit Term Dhaman-, Amsterdam, N.V. Noord-Hollandsche Uitgevers
Maartschappij (‘Verhandelingen der Koninklijke Nederlandse Akademie van Wetenschappen:
Letterkunde ” n.s. 73,2), 1967.

16 K. A. Subramania lyer, Vakyapadiya of Bhartyhari with the Vytti and the Paddbati of Visab-
hadeva [Kanda I, Poona, Deccan College (“Deccan College Monograph Series” 32), reprint 1995
(1966).
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«celui qui a ’éclat des saisons»); dans la seconde, le statut de TP se
q >
laisse déduire de I'explication par périphrase du composé.

p par perip P

Vrsabhadeva envisage donc deux analyses du composé. Dans sa
premiére interprétation, rtudhaman est entendu comme un BV
au nominatif masculin singulier (avec un a lo g i restituer sous

g
le sandbi: rtudhameva). ytu y figure au sens de «saison»; dhaman,
dans son acception védique d’«éclat», «<manifestation lumineuse [de
M p q ’ M
Pénergie]». Le rtudhaman serait ainsi le «détenteur de I'éclat (ou de
ardeur) des saisons».

Dans sa seconde interprétation, yrudhaman est entendu comme
un TP, au nominatif neutre singulier, avec un a bref final & restituer
sous le sandhbi. rtu y est au sens d’«année», dbaman au sens d’«es-

o y ’
sence». Le composé rtudhaman, «essence de 'année», désignerait
ainsi par périphrase la «saison des pluies» (on compte les années par
«mousson», comme le frangais peut compter les années par «prin-
temps»).

La seconde interprétation fait sens aisément. Elle a, toutefois,
le défaut d’une certaine circularité, la simple mention des nuages

) P
impliquant la saison des pluies!

La premiére interprétation, en revanche, ne résout pas entiére-
ment 'énigme de Phapax. Qu’est-ce, en effet, que ce «détenteur de
Péclat (ou de I'ardeur) des saisons»?

Biardeau et Iyer ne sont gueére plus explicites. Iyer pourrait bien
avoir adopté la premiére glose de Vysabhadeva — en dépit des appa-
rences, en effet, son «lustre of the seasons» ne serait pas un TP, mais
la formulation condensée de la traduction littérale: le rtudhaman
est «celui qui fait resplendir les saisons», «celui qui leur confére leur
lustre», donc le «lustre des saisons». Il est moins aisé de déterminer

M
P'analyse grammaticale adoptée par Biardeau. Cependant, sa traduc-
tion par «force de la saison» (ou «force» est peut-étre destinée a
rendre 'une des acceptions anciennes de dbhaman ' semble rendre un
P
TP — une possibilité également envisagée par la Paddbati.
\ P

Reste encore 4 savoir ce que chacun des deux traducteurs entend par
cette «force» ou ce «lustre» de la saison. Aucun d’eux ne s'en explique,
pas plus que Vrsabhadeva ne s’en expliquait dans sa premiére glose.

Sur ce point, la découverte que javais faite, dans la Vyzti, du
texte non fautif de la citation m’incitait 4 penser que son contexte

: : P q
d’emploi dans U'Abhinavabharati autorisait a poser le sens de «soleil»
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pour rtudhaman, puisque c’est le Soleil qui fait don aux acteurs d’un
dais en forme d’un amas de nuages. Ce n’était, cependant, qu’une
hypotheése, que fragilisait le statut d’hapax du terme.

Parvenue a ce point de mes réflexions, je m’apprétais a conclure,
sur un examen attentif des divergences d’interprétation philoso-
phique que faisaient voir les traductions de Biardeau et d’Iyer.

3.4. La Viyrtivimarsini aux Isvarapratyabbhijiiakarika (IV 1, 12)

Au dernier moment, cependant, une recherche systématique
et quasi de routine dans les textes électroniques $aiva, en quéte
d’une source pour cette citation anonyme, mit au jour un passage de
I svarapratyabbijfiavivytivimarsini, sous-commentaire (Vimarsini)
d’Abhinavagupta 4 la Vivgti, elle-méme l'autocommentaire perdu
d’Utpaladeva aux Kvarapratyabbijiiakarika.

Ce fut comme un coup de théitre (& chacun son théitre), car,
dans ce passage de sa Vivgtivimarsini, Abhinavagupta cite, cette fois-
ci, la premiére moiti¢ de la strophe que j’avais retrouvée dans la Vyt-
ti au Vakyapadiya (et dont UAbbinavabharati donne l'autre moitié):

prakytitvam api praptan vikdran dkaroti sal.

Une citation a laquelle Abhinavagupta attribue, cette fois, un
auteur, Bhartrhari, en précisant qu’elle est empruntée a4 un Agama,
et dont il propose aussitot une longue exégése, énigmatique 4 bien
des égards, sur laquelle je vais revenir.

Pour l'instant, il est important de noter que la Vivgtivimarsini
commente ici [Svarapratyabbijiakarika [IPK] IV 1, 12 (et la Vit
d’Utpaladeva ad loc.):

sarvo mamdyam vibbava ityevam parijanatab/
visvatmano vikalpanam prasare ’pi mabesata//.

L’¢tat de Mahesa est & celui qui, désormais identifié a I'uni-
vers, reconnait «Toute cette gloire est mienne», jusque dans
le déferlement des constructions mentales (ou des pensées
dualisantes).
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Abhinavagupta, dans I'Kvarapratyabbijiiavivytivimarsini [IPVV],
et plus explicitement encore dans ULvarapratyabbijiavimarsini
[IPV], son commentaire au texte méme des Kvarapratyabhijiiakari-
ka, interpréte IPK IV 1, 12 comme la description de I'expérience du
Jivanmukta, le délivré-vivant, qui accéde a la délivrance pendant sa
vie en ce monde, tout en demeurant sous emprise des construc-
tions mentales (vikalpa), responsables, pourtant, de la finitude'’,

Dans la Vivptivimarsini, Abhinavagupta s'attache 4 commenter la
Vivpti d’'Utpaladeva — glose perdue dont la lettre ne survit plus (en de-
hors de notes marginales éparses dans quelques rares manuscrits'®) que
par les incipit (pratika) qu'en donne la Vivrtivimarfini, et dont le sens
général se laisse déduire des développements de ce sous-commentaire.

Bien qu’il soit, de ce fait, malaisé de distinguer ce qui, dans la
Vivgtivimarsini, revient a l'un ou a l'autre, Utpaladeva ou Abhina-
vagupta, il semble probable que la citation empruntée a la Vyeti
au Vakyapadiya — C’est-a-dire, pour Abhinavagupta, & Bhartrhari
— soit contenue dans la Vivyti d’'Utpaladeva, fit-ce sous une forme
incompléte ou allusive, ce qui expliquerait qu’Abhinavagupta
prenne la peine de la citer 4 nouveau, avant de la commenter.

3.4.1. Logique argumentative )
Voici le début du passage concerné de la Vivrtivimarsini IPVV ad
IV 1, 12, vol. 3, p. 393):

svavaranaripo vibbavah ka dysta ityaSankam — yatha nypab
sarvabbaumap prabbavamodabbavitah/ kridan karoti pa-
datadharmams taddbarmayogatabl/ tatha prabbub pramo-
datma .../ iti Sivadystyalayena dystantantarena Samayati

7 CEIPV IV 1, 12: [...] evam vimarse dydbibhitte satyapariksinavikalpo 'pi fivann eva muktab,
«[...] cette prise de conscience étant fermement établie, il est délivré de son vivant méme, bien
que les constructions mentales ne soient pas détruites.» Cf, K. A, Subramanya lyer (&d.), K. C.
Pandey (éd., trad.) [R. C. Dwivedi (éd. gén.)], svara-Pratyabbijia-Vimarsini of Abbinavagupta:
Daoctrine of Divine Recognition. Sanskrit text with the commentary Bhaskari (2 vol.); vol. 111: English
translation, Delhi, Motilal Banarsidass, 1986 [1%¢ éd. Allahabad/Lucknow, 1930-1954 (“The
Princess of Wales Saraswati Bhavana Texts” 70, 83, 84)].

™ Voir l'article d'Isabelle Rati¢, «Some hitherto unknown fragments of Utpaladeva’s Vivrti
(I): on the Buddhist controversy over the existence of other conscious streams» (4 paraitre dans B.
Batimer et R. Torella (éds.), Utpaladeva, Philosopher of Recognition), qui porte sur des fragments
contenus dans les annotations marginales d’'un manuscrit en §7rada préservé 4 Srinagar.
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yathavd iti prakytitvam api praptan vikdaran dkaroti sabl...":
Il [Utpaladeva, dans sa Vivyti,] apaise le doute [ainsi formu-
l¢]: «Quelle gloire y a-t-il 4 dissimuler le Soi?» par [ce pas-
sage de] la Sivadysti:

De méme qu’un roi, maitre de la terre entiére, dans
Pexultation joyeuse que lui donne sa puissance, se
livre par jeu aux activités d’'un simple fantassin dont il
remplit les devoirs, ainsi le Tout-puissant dans sa joie
exubérante [se plait aux formes multiples de Punivers
(litt. «joue 2 faire de méme»)]%,

et par un autre exemple ayant le méme sens [que la Sivadrsti,
a savoir la demi-strophe]:

prakytitvam api praptan vikaran akaroti sab/

Celui-ci [le Brahman/soleil] donne forme aux objets,
bien qu'ils accédent [i leur tour] au statut de cause
premiere...

[qui est introduite, dans la Vivgti, par] «ou bien, de
méme que»?’.

On voit que la Vivytivimarsini s'emploie ici a faire apparaitre la
logique argumentative de la Vivyti. Pour répondre a I'habituelle
objection brahmanique 4 la notion de «délivrance en cette vie»

19 Cf. M. Kaul Shastri, Fvarapratyabbijiia Vivritivimarsini by Abbinavagupta, Srinagar, Re-
search Department, Jammu & Kashmir Government (“Kashmir Series of Texts and Studies” 60,
62, 65), 1938-1943.

2 Stvadysti 1 37¢d-38, que je donne ici dans la traduction de Lilian Silburn. C£ L. Silburn,
Etudes sur le $ivatsme du Kasmir, Ecole spanda: Spandakdrika. Stances sur la Vibration de Vasugupta et
gloses de Bbatta Kallata, Ksemardja, Utpalacarya, Sivadysti (chapitre 1) de Somananda. Introduction et
traduction, Paris, De Boccard (“Publications de 'Institut de civilisation indienne” 58), 1990,

' Ce second yathd est symétrique du yathd de la Sivadgsti. On pourrait ainsi reconstituer
Porganisation syntaxique de la Vivgi: «“Quelle gloire y a-t-il 4 dissimuler le Soi?” Pour répondre
a P'objection [litr, “apaiser ce doute”], il [auteur de la Vivyt propose ces exemples]: “De méme
qu'un roi ..." (Sivadysti I 37cd-38), et de méme que “Celui-ci [le Brahman/soleil] donne forme
aux objets, bien qu’ils accédent [a leur tour] au statut de cause premiére [(de la roralité des ac-
tivités mondaines), tout comme Pordonnateur des saisons (i.e. le soleil), 4 la fin de I'été, donne
forme 4 de grands amas de nuages (qui deviennent la cause premiere des sucs des fruits et des
plantes)].” La suite du passage est donnée infra, p. 49-51.
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(jivanmukti), percue comme un scandaleux oxymore?, Utpaladeva
fait valoir deux exemples: un passage de la Sivadysti, et la strophe
qui nous occupe depuis le début, strophe qu'Utpaladeva aussi bien
qu'Abhinavagupta connaissent pour appartenir 4 Bhartrhari.

L’objection de I'orthodoxie brahmanique est en substance celle-
ci: «Vous, Saiva, dites que le principe supréme — que vous I'appeliez
Siva, Brahman, le Soi ou le Seigneur supréme — est 'unique réa-
lité, et qu’il n’est pas différent de I'étre fini (jiva ou pasu), dont il
samuse a jouer le réle, transitoirement, aussi longtemps qu’il lui
plait; que le pasu n’est donc autre que Siva, et qu'il ne lui suffit que
de reconnaitre cette identité d’essence pour accéder a la délivrance
en cette vie méme; que cest la la gloire, la souveraineté, la liberté
méme du Seigneur supréme, que de se voiler 4 lui-méme sa propre
essence et de s'asservir.» «Pourtant», conclut I'objecteur, «quelle
gloire y a-t-il pour le Soi 4 se dissimuler lui-méme 4 lui-méme?»

Clest pour y répondre, explique Abhinavagupta, qu'Utpaladeva
cite, et la Sivadysti de Somananda, et la strophe attribuée a Bhar-
trhari®.

(Euvre d’Abhinavagupta, la Vivrtivimarsini semble ainsi mettre
I'accent sur une certaine homogénéité spéculative de la Pratyabhijiia
— ici a propos de la jivanmukti — en montrant comment Utpalade-
va, que commente son prasisya, Abhinavagupta, cite a I'appui de
ses raisonnements (IPK IV 1, 12 et Vivrti ad loc.) un texte de So-
mananda, son maitre, et le fondateur du courant. Pareil effort pour
constituer les textes de cette parampard en une «école» est bien
dans la maniére d’Abhinavagupta, qui excelle, a la suite d'Utpalade-
va, mais avec plus d’ampleur, a intégrer les différences doctrinales
dans un systéme cohérent, qu'illustre admirablement la «<somme»
du Tantrdloka, magnum opus, par la taille et la profondeur de vue,
de la littérature du $ivaisme non dualiste cachemirien.

Quant a l'association, pour les besoins de la démonstration, de

22 A propos du débat sur la jivanmakti, voir mon introduction a la traduction commentée du
Paramarthasara, L. Bansat-Boudon (éd., trad.) — K. D. Tripathi (trad.), An Introduction to Tan-
tric Philosophy: The Paramarthasira of Abbinavagupta with the Commentary of Yogardja. Translated
by Lyne Bansat-Boudon and Kamaleshadatta Tripathi; Introduction, notes, critically revised Sanskrit
text, appendix, indices by Lyne Bansat-Bowdon, Londres/New York, Routledge (“Routledge Stud-
ies in Tantric Traditions” 3), 2011, p. 17-18, 26-32, 34-44.

23 Sur l'attribution de la Vyeti & Bhartrhari, voir infra, n. 28 et 30.
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Sominanda et de Bhartrhari (association déja en place, comme j'en fais
Ihypotheése, dans la Vivyti d'Utpaladeva), elle aussi reléve d’une volonté
de syncretisme, ou pour le moins d’un effort pour réconcilier des doc-
trines distinctes qui n’en sont pas moins toutes deux des monismes.

L’articulation paradoxale d’une citation attribuée 4 Bhartrhari
sur une citation de Somananda ne laisse pas en effet d’intriguer,
quand on connait la virulence des attaques lancées par le second
contre le premier, mais elle permet de voir & 'ceuvre le travail
subreptice d’effacement des oppositions. Ainsi n’est-elle pas sans
intérét pour lhistoire des idées, au sein méme du systéme de la
Pratyabhijia. Raffaele Torella a montré la différence d’attitude
entre Somananda et Utpaladeva, son disciple direct, a I'égard de
Bhartrhari*. On aurait ici, avec ce passage de la Vivytivimarfini,
un élément supplémentaire pour étayer cette thése, i savoir que
'on peut soupgonner Utpaladeva (et, aprés lui, Abhinavagupta)
de vouloir réduire le fossé qui sépare Somananda du philoso-
phe-grammairien.

Toujours est-il que la contribution d’Abhinavagupta au débat
engagé entre la Pratyabhijfia (ainsi représentée par trois de ses
principaux penseurs) et 'orthodoxie brahmanique sur la question
de la jivanmukti est I'exégese détaillée qu'il donne du passage dans
lequel Bhartrhari (plus exactement la Vyti au Vikyapadiya) cite
ce segment d'un Agama non identifié: prakytitvam api praptan
vikaran dakaroti sab/.

Voici le texte de ce commentaire (IPVV ad IV 1, 12, vol. III, p-
394) qui fait suite 2 la citation de la Vyzti:

. sa eva brabmalaksanab svasvabbavo vikiran svam svam
riapam vikiratap kbandayato vikalpadirapan akaroti svasak-
tiviksobbatmakan prakatayati/ te ca vikarah prakytitvam
viSvavyavahdrabijatvam prapta yatha ytan dbatte iti ytud-
bama  adityo  gharmante  kuliramygarajarasiyugabhogat-
make samcdravisese pravyditi prasiddbe svasvavibbavabhbitan
antabsausumnandadikatadatmyapratipannapirvaprasa-
rana-prarambbayogiviSvarasapracayaripan svaripasya bhas-

* Raffacle Torella, «From an Adversary to the Main Ally. The Place of Bharthari in the Kash-~
mirian Saiva Advaita» dans Mrinal Kaul-Ashok Aklujkar (éd.), Linguistic Traditions of Kashmir.
E'ssays in Memory of Pandit Dinanath Yaksha, New Delhi, D.K. Printworld, 2008, p. 508-524,
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varasya vikirnatam dvrttim ca nirbhdsayato mabato visvausad-
biphala-dirasaprakytibbitan meghasamplavin dkaroti, -iti
bbartyharipathitagamagranthasamvado darsitah/

Cette essentialité, qui caractérise le Brahman, produit [litt.
«donne forme a»] des objets [litt. «modifications», «formes
évoluées»|, qui, dispersant et divisant sa propre forme, consis-
tent en constructions mentales (vikalpa), et autres [modalités
subjectives et objectives du monde empirique]. [Il leur donne
forme, autrement dit,] il les manifeste (prakatayati), eux qui
sont de I'ordre de 'ébranlement de sa akti.

Et ces objets acceédent [alors] au statut de cause premiére

(prakyti), Cest-a-dire qu’ils sont la source [litt. «le germe]

d’ot surgissent toutes les transactions mondaines.

[Le Brahman donne forme 4 ces objets] & la fagon dont le

rtudhama — [ainsi nommé] «parce qu'il établit les saisons» —,

C'est-a-dire le soleil (aditya), donne forme,

a la fin des chaleurs — au moment ol l'on dit «Voila les

pluiesl», quand s’accomplit le circuit [du soleil] qui consiste a

parcourir cette paire de signes (rasi) que sont le Cancer et le

Lion —, aux grandes masses de nuages

1) qui sont la manifestation différenciée de sa puissance?;

2) qui ont la forme du rassemblement [par le soleil-pratiquant
yogique] des sucs (ou des liquides — rasa®) de Punivers
[~ rassemblement] qui dépend de P'effort préalable d’émis-
sion [du rayon susumna/de 'énergie vitale] et est accompli
par l'identification des susumnd a l'intérieur [soit qu’il s'agisse
du rayon susumna, pergu comme émanant de la susumnanadi
du soleil-yogin, soit qu'il s'agisse des susumnd(nadi) du sujet
et de Pobjet (ou du maitre et du disciple) identifiées 'une &
Pautre dans la procédure de linitiation (diksa)]?;

3) qui manifestent le caractére éparpillé de sa nature propre,
laquelle est lumiére, aussi bien que le retour a cette nature

3 Litt. «qui sont sa puissance diversement [manifestée]».

% Rappelons qu'une autre acception de rasa est «saveur», qui se retrouvera dans le dévelop-
pement sur les kali (p. 61, 64 sqq.) et dans Paramdrthasdra [PS] 79-80, examiné infra.

27 Sur l'interprétation de ce segment de texte (un trés long composé BV), voir 3.4.3. «Une
parenthése ésotérique».
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[quand ils se dissolvent 4 la fin du cycle de manifestation];
4) qui sont [a leur tour] la cause de tous les sucs des plantes,
des fruits, etc.

Ainsi a-t-on montré la consonance du texte [ici commenté —
Ivarapratyabhijiiakarika IV 1, 12 ou Sivadysti 1 37¢d-38, citée
comme exemple dans la Vivyti] et de 'Agama cité par Bhar-
trhari [ou bien: «la consonance (du texte commenté) avec le
vers (grantha) de 'Agama cité par Bhartrhari»].

Au détour de cette conclusion d’Abhinavagupta 4 son commen-
taire, on rappellera que Madeleine Biardeau a été la premiére, dé-
fiant en quelque sorte la tradition indienne®, 4 poser la thése de
Pexistence de deux auteurs distincts pour les kdrikd de Bhartrhari et
leur Vy#ti®. Question longuement débattue, a laquelle les travaux
récents de Jan Houben et de Johannes Bronkhorst*®, notamment,
semblent avoir mis un terme, donnant raison a Madeleine Biardeau:
les karika et la Vytti seraient bien 'ceuvre, respectivement, de Bhar-
trhari et de Harivrsabha, et — c’est une donnée nouvelle par rapport
aux conclusions de Madeleine Biardeau, qui postulait une distance
entre eux d’environ deux siécles — les deux auteurs seraient tempo-
rellement assez proches I'un de 'autre?.

3.4.2. rtudbaman

Le premier bénéfice a retirer du passage de la Vivptivimarsini,

) . ) \ ) . T4 ’

C’est la confirmation de 'hypothése que jai précédemment avancée,
a partir du contexte d’emploi de ytudhaman dans I'Abbinavabbarati:
il s'agit, sans conteste, du soleil (dditya).

On observe également qu’Abhinavagupta restitue bien la forme
masculine rtudbama, sous le sandhi — rtudhameva — de la citation

2 A commencer, pour la tradition ancienne, par Abhinavagupta, dans le passage que nous
avons examiné. Parmi les modernes, Iyer lui-méme et Ashok Aklujkar sont également partisans
de la thése d’un auteur unique.

» M. Biardeau, op. cit., p. 2-21.

* Pour un résumé de ces différentes positions et les questions afférentes de daration, voir J.
Houben, «Three Myths in Modern Paninian Studies», Asiatische Studien / Etudes asiatiques 57,1
(2003), p. 144-157; voir également J. Bronkhorst, «Etudes sur Bhartrhari, 1. (1): L’auteur et la
date de la Vrttis, Bulletin d’études indiennes 6 (1988), p. 105-143.

31 Communication de J. Houben.
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qu’il commente. En effet, la glose ytin dbatte iti, «parce qu'il établit
les saisons», fait de yzudbaman un nom d’agent, et seul un composé
possessif, un BV, peut avoir un sens d’agent: «celui qui possede
I'établissement (dhiman) des saisons», «celui qui est maitre d’établir
les saisons», I'«ordonnateur des saisons»*. Interprétation autrement
plus convaincante que celles qu’avangait Vrsabhadeva®!

Clest ainsi que découverte fortuite et recherche systématique ont
permis d’assembler les piéces du puzzle.

Toutefois, le considérable intérét du passage fait de cette iden-
tification un point subalterne. Ce qui importe, avant tout, ce sont
les enjeux métaphysiques qui sexpriment ici. De méme qu'il im-
porte d’observer aisance souveraine avec laquelle Abhinavagupta se
meut dans les vastes territoires de l'inter- et de I'intra-textualité, qu'il
s'agisse de son ceuvre et de la littérature §aiva en général, ou de ce qui
constitue son corpus de références a extérieur du $ivaisme: on le voit
construire, parallélement, non seulement exégése et exposé doctrinal
(C'est le cas du passage de la Vivrtivimarsini), mais aussi son discours
intra-exégétique ~ la présence, dans Abbinavabhdrati, de la citation
de la Vyti trouvant sa justification dans le commentaire qu’en donne
la Vivrtivimarfini: ce ytudbaman est bien un nom du soleil.

3.4.3. Une parenthese ésotérique

Comme je confesse un indéfectible intérét pour les gloses
d’Abhinavagupta, je suis disposée 4 suivre son interprétation du vers
qui nous occupe depuis le début, méme il y a 13 un bel exemple
d’appropriation d’une pensée — celle de Bhartrhari — par une autre
— celle des maitres de la Pratyabhijna et du Trika, dans sa derniére
phase —, ainsi que le montre, notamment, la parenthése ésotérique
et typiquement §ziva que j’incline 4 lire dans le composé BV antab-
sausumnanddikatadatmyapratipannapirvaprasaranaprarambhayogivi-
Svarasapracayariipan, I'une des quatre épithétes qualifiant le com-
plément d’objet direct mabato [...] meghasamplavan.

Il'y ala un segment relativement obscur de I'ample description,
mi-naturaliste, mi-métaphysique, de ces «grands amas de nuages»

2 Clest, du reste, 'analyse de I'editeur (ou du scribe?) de 'TPVV, dans I'édition de la Kashmir
Series of Texts and Studies, qui a yrudbama adityo, au lieu du yrudhamadityo demandé par le
sandhi,

33 Voir supra, p. 43-45.
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qui servent de comparant, dans l'analogie Brahman/soleil, a la
masse des objets empiriques et singuliers qui doivent leur existence
a l'unique réalité qu’est le Brahman, ou, plus exactement, qui sont
la manifestation — et rien que cela — du seul Brahman, de méme
que, dans le monde sensible, les grands amoncellements de nuées
ont pour cause premiére le seul soleil.

Le tableau ci-dessous montre un parallélisme trés exact des deux
séries, comparant (le soleil)/comparé (le Brahman), y compris, sans
doute, du moins dans l'interprétation rituelle que j’en propose, le
long composé qui nous occupe. Relevant du comparant, il développe
le —adi du segment correspondant du comparé (vikalpadiripan),
justifiant ainsi l'intertitre ci-dessus: «Une parenthése ésotérique».

sa eva brahmalaksanah svasvabhavo yathi rtudhama adityo
akaroti/prakatayati akaroti
vikiran mahato meghasamplavin
svasaktiviksobhatmakin svasvavibhavabhitin

svariipasya bhasvarasya vikirnatam

svam svam ripam vikiratah khandayato - P
; avreeim ca nirbhasayato

antahsausumnanadikatadatmyaprati-
vikalpadirGpan pannapirvaprasaranaprirambhayogi-
vi$varasapracayarQpin

te ca vikarah prakrtitvam

viévavyavaharabjatvam prapa(h) visvausadhiphaladirasapraketibhatan

On observera néanmoins que I'exemple (dystanta) ne rend pas en-
ticrement compte de ce qui doit étre illustré (darstantika). En effet,
s'il est vrai que le soleil manifeste les nuages, ce n’est pas a partir de
lui-méme, comme c’est le cas pour le Brahman: il a besoin, du moins
dans une explication physique de son activité, de cette substance exté-
rieure 4 lui que sont les eaux. Cest peut-étre cela 'enjeu de 'épithéte
que je m’appréte 4 examiner: pour que I'analogie Brahman/soleil
fonctionne pleinement, sans que l'absoluité du principe supréme en
soit affaiblie, il faut que le soleil, a Iinstar de Brahman-Siva, soit
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congu comme doté de $akti, autrement dit, de la capacité 4 se manifes-
ter comme I'ensemble des phénomenes — ce qui, rapporté au plan du
monde empirique, implique également, nous le verrons, que le soleil
assume les pouvoirs et les pratiques d’un yogin. Car il n'y a pas d’autre
cause 4 (ni d’autre moyen de) la manifestation empirique que I'ébran-
lement de cette {akti (C'est la notion de $akti(vi)ksobha, si importante
dans les spéculations $aiva, et qu’Abhinavagupta emploie au début
du passage), ontologiquement indistincte du Seigneur, le {aktimant,
«détenteur de I’Energie». Ainsi, dans le composé qualifiant le soleil,
le segment parvaprasaranaprarambha®, «effort préalable d’émission»,
correspondrait-il, du point de vue théologique, a cet «ébranlement de
la $akti», présent au début du passage, et qui, dans le systéme $ziva,
caractérise le Brahman (ou Siva) au moment de manifester le monde
phénoménal 4 partir de lui-méme.

Le trés long composé antapsausumnanddikatadatmyapratipanna-
purvaprasaranaprarambbayogivivarasapracayaripin est, en effet,
construit sur un double sens qui présente parallélement une expli-
cation physique ou naturaliste du fonctionnement du soleil et de la
formation des nuages (les nuages «ont la forme du rassemblement des
sucs/liquides de l'univers», c’est-a-dire, en termes modernes, que le
soleil travaille a I'évaporation des eaux, et que la vapeur ainsi consti-
tuée se condense dans les parties froides de I'atmosphére®), et une
explication ésotérique, elle-méme a lire 4 plusieurs niveaux relevant
simultanémant de la philosophie et du rituel, dans laquelle le soleil
apparait comme un yogin $ivaite, engagé dans une pratique tantrique
requérant la maitrise de sa (ou de ses) szkti, avec, pour objectif ultime,

% Sitelle est, en effer, I'explication de la science moderne, les spéculations de I'Inde ancienne
n'en sont pas, pour certaines, si éloignées; voir les différentes theéses qu'expose le Siddbantasarasa-
muccaya de Stryadasa, ghanaprakarana 1-23 (lequel emprunte, probablement, 4 des Samhiti
telles que la Byhatsambita de Varahamihira), et, en particulier, le troisi¢éme point de vue (v. 19-
21), qui pourrait étre celui de Siryadasa lui-méme, selon lequel «'eau de la terre est bue par les
rayons du soleil> (pitam bbimistham ambho dinamanikiranair...), et les nuages décrits comme
«des masses d’eau émergeant des rayons du soleil» (... dinakarakiranebbyo nibsyta ye jalaughab...);
jexprime ici ma gratitude 4 Christopher Minkowski, qui m’a communiqué le texte de ce passage,
établi par ses soins aprés collationnement de manuscrits. Egalement, Visnupurana 11 9, 8 et 13,
et I 11, 22, qui décrit le rayon susumna, et le Kirmapurana, d’obédience $ivaite, en dépit de son
nom: [ 41, 2-4, qui énumére les sept rayons du soleil; I 41, 5, consacré au rayon susumna; I 41,
10-11, qui décrit le soleil attirant 4 lui toutes les formes d’eau, grice 4 ses mille rayons (nadi), et
quatre cents d’entre eux «pleuvant sous des formes diverses» (tasam catubsatam nadyo varsante
citramiirtayab//).
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la prise de conscience de la non-dualité ~ enjeu commun 2 la doctrine
de Bhartrhari et a celle du $ivaisme non dualiste cachemirien.

Au coeur de la métaphore du soleil vu comme un yogin, on trouve
une reéférence ambivalente de l'adjectif sausumna aux deux termes:
susumna au masculin, 'un des sept rayons solaires, et susumnd au
féminin, 'une des nddi, ou «canaux» énergétiques, des pratiques
tantriques®. Ambivalence renforcée par I'usage du terme tddatmya,
«identification», et celui de 'adverbe antab, «a l'intérieur», qui tirent
linterprétation du c6té de la pratique des nddi. Je reviendrai sur ce
point.

Dans ce registre ésotérique, la référence aux pratiques relatives
aux ndadi (ainsi qu'a leur association aux procédures de la diksa,
I'initiation) est probablement la plus prégnante, et C’est celle que j’ai
retenue dans ma traduction: «ces grands amas de nuages ... qui ont
la forme du rassemblement [par le soleil-pratiquant yogique] des
sucs/liquides de l'univers [- rassemblement] qui dépend de leffort
préalable d’émission [du rayon susumna/de I'énergie vitale] et est
accompli par l'identification des susumna a I'intérieur [qu'il s'agisse,
soit du rayon susumna, percu comme émanant de la susumnanadi
du soleil-yogin, soit des susumnanddi du sujet et de I'objet (ou du
maitre et du disciple) identifiées 'une a 'autre dans la procédure de
linitiation (diksa)].»

D’autres interprétations me semblent néanmoins possibles, que
je vais m’efforcer d’exposer.

3.4.4. Un réseau d’interprétations

3.4.4.1. susumna/susumna

On I'a vu, l'interprétation la plus simple de ce texte plurivoque re-
pose sur I'équivalence susumna/susumnd, a laquelle I'élément de compo-
s¢ %ausumnanddika® fait implicitement et ingénieusement référence, ne
serait-ce que par I'emploi de I'adjectif dérivé, sausumna, qui brouille les
frontiéres du genre grammatical, et celui du terme nddika, qui conforte
Pambivalence: non seulement le terme ne peut que renvoyer 2 la pra-
tique des nddi, mais ce méme terme de nddi désigne également, dans

% Je suis redevable 4 Judit T6rzs6k d’avoir attiré mon attention sur une référence implicite,
dans cette épithéte, 4 la pratique des nads, et de s'tre prétée 4 une discussion de ces notions,
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le vocabulaire général, les rayons du soleil. A une explication physique
de P'activité du soleil se superpose une explication énergétique, qui ins-
crit le passage dans le contexte du yoga tantrique $ivaite. L'idée d’une
susumnanadi du soleil contribue ainsi a installer 'image du soleil-yogin.

3.4.4.2. La pratique des énergies

La pratique des énergies, qu’il est ainsi possible de lire sous
Panalogie, est double, selon qu'il s'agit des pratiques associées aux
nadi, elles-mémes associées aux procédures de la diksd et au yoga
tantrique $ivaite, ou des pratiques des kdli, qu'un ample systéme,
exposé¢ notamment dans le Tantrdloka et le Tantrasira®, met en
correspondance avec les étapes de la kramamudra.

3.4.4.2.1. Les nadi

Les pratiques tantriques associées aux nddi sont a visée essentiel-
lement magique et rituelle.

Quelques-unes d’entre elles transparaissent, semble-t-il, dans le
long composé de la Vivptivimarsini. Fondée sur la proximité séman-
tique des termes rasa et amyta, une correspondance cryptique s'éta-
blit, en effet, entre le «rassemblement [par le soleil] des sucs/liqui-
des de l'univers» (°viSvarasapracaya®) et la pratique, éminemment
«magique» (relevant de la siddhi), du pasicamytikarsana, I'«extrac-
tion des cinq nectars». La pratique consiste, notamment pour
cette classe d’étres féminins, pernicieux, et dotés de pouvoirs ma-
giques, que sont les Yogini*’, mais aussi, sur ce modele, pour le
sadbaka (le plus souvent, un kdpalika)®, 4 extraire les «cinq nectars»

* Voir A. Sanderson, «Meaning in Tantric Ritual» dans A.-M. Blondeau, K. Schipper (dir.),
Essais sur le rituel 3. Colloque du centenaire de la section des sciences religieuses de PEcole pratique des
hautes érudes, Louvain/Paris, Peeters, 1985, p. 15-95.

*7 Voir Netratantra XX, dont un passage est cité n, 44. Par Yogini, il faut entendre la troupe
des Sakini, Dakini, et autres puissances plus ou moins maléfiques; voir A, Sanderson, «Purity and
power among the Brahmans of Kashmir» dans M. Carrithers, S. Collins, S. Lukes (éds), The cat-
egory of the person: anthropology, phbilosophy, history. Cambridge/New York, Cambridge University
Press, 1985, p. 190-216 (p. 201 et 213, n. 89),

™ Voir le Picumata-Brabmayamala, cité par A. Sanderson, «The Saiva Age: the Rise and Dom-
inance of Saivism during the Early Medieval Period» dans Sh. Einoo (¢d.), Genesis and development
of Tantrism, Tokyo, Institute of Oriental Culture, University of Tokyo (Institute of Oriental Culture
Special Series 23), 2009, p. 41-350 (p. 184, n. 444), ol1 le pratiquant est explicitement un kapaladbk.
De méme, dans Malatimadbava, la Kapalakundali annongant qu'elle doit au pasicamytakarsana l'ir-
résistible vigueur de son vol, pourfendeur de nuages, est-clle une kapalika (voir infra et n. 44), Clest
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(dont les listes varient d’une source 4 l'autre, mais qui comprennent,
généralement, sperme, sang et moélle) des étres choisis pour vic-
times, afin de s’approprier les énergies respectives de ces essences
physiques qui sont autant d’'impuretés vitales.

Or ce paficamytakarsana est lui-méme le résultat attendu de la
pratique du nddyudaya, «activation [litt. «ascension»] des nadi,
méthode grice a laquelle le pratiquant, par des procédures de visua-
lisation, acquiert le pouvoir d’entrer dans le corps de sa proie pour
s'emparer des «cing nectars» convoités®.

Il y avait la une pratique suffisamment spectaculaire pour que
Bhavabhati, au VIIIe siécle?”, en fit un théme littéraire. Au cin-
quiéme acte de son Malatimadhava (strophe 2), il la met en scéne
avec beaucoup d’efficacité dramatique, et sans manquer a I'exactitude
rituelle?!, avec le personnage de la yogini <humaine» Kapalakundala,
une kdpalikd, comme son nom lindique, détentrice, entre autres
pouvoirs surnaturels, de la capacité de voler, mais 4 qui '«extraction
des cinq nectars» est nécessaire pour la réactiver®?.

La violence de la pratique est cependant tempérée par le fait
qu'il s'agit de procédures de visualisation, parfois associées 4 la pra-
tique mantrique et a celle des mandala®. D’autre part, s'il est vrai
que I'«extraction des cing nectars» implique la mort de la victime,

4 l'imitation de la pratique des Yogini divines que les kapalika, ou, plus généralement, les adorateurs
de Bhairava et de Kali, s'adonnent au paficamytakarsana; voir A. Sanderson, «Purity and power», n. 89.

* Pour une description détaillée de ces procédures, voir A. Sanderson, «The Saiva Age», loc.
cit., et «Purity and power», p. 201 et 213, n. 89, et H. Brunner-Lachaux, G. Oberhammer, A.
Padoux (dir.), Tantrikabbidbanakosa: Dictionnaire des termes techniques de la littérature bindoue
tantrique/ A dictionary of technical terms from Hindu Tantric literature/ Worterbuch zur Terminol-
ogie hinduistischer Tantren. Vienna, Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, vol.II, s.v.
nadyudaya (2 paraitre).

# Trés probablement aprés les textes canoniques ot elle est décrite; sur les points communs
entre la piéce de Bhavabhiti et le Brabmayamala (Vle-Vllle s.), voir Sh. Hatley, The Brah-
mayamala and Early Saiva Cult of Yoginis, 2007. Thése inédite. University of Pennsylania, Phila-
delphia.

“! Si la pratique semble donc bien connue de Bhavabhiti, il apparait, en revanche, que le sens
en était perdu, quelques siécles plus tard, pour les commentateurs de son drame, dont I'embarras
se marque, notamment, 4 la multiplication des tentatives d’interprétation, et au malentendu (chez
Jagaddhara, par exemple) sur I'identité des «cinq nectars».

“2 Bhavabhiti, construisant la strophe autour des deux termes techniques: pasicamytakarsana
et nadyudaya, connait la relation de cause 2 effet entre les deux pratiques ainsi nommées: nadinam
udayakramena jagatah paficamytikarsandt. Pour une interprétation «technique» de cette strophe,
voir Hatley, The Brabmayamala, p. 90 sqq.

*3 Voir A. Sanderson, «The Saiva Age», loc. cit.
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cette mort, affirme le Netratantra (chapitre XX), dans un effort
de réinterprétation, voire d’euphémisation, de la pratique, est en
réalité une «délivrance» pour cette méme victime, dans la mesure
ou 'adepte accomplissant le rituel fait offrande 4 Mahabhairava des
essences vitales ainsi arrachées a sa proie®.

Dans ce schéma d’interprétation, le segment précédent du com-
posé, a savoir |'«effort préalable d’émission [, par le soleil, du rayon
susumna — avec I'ambivalence susumna/susumnanadi déja signalée]»
(°parvaprasaranaprarambha®), correspondrait a la phase du nadyu-
daya, avec équivalence entre prasarana et udaya. Il s'agit toujours de
I'ébranlement de la, ou des $akti, comme proposé plus haut (p. 168-
169), mais rapporté au cadre nettement circonscrit du rituel. Enfin,
le segment initial du composé — °antabsausumnanddikatadatmya’,
«identification, a l'intérieur [du soleil-yogin], des sausumnanadika» —
ferait référence, de fagon quasi explicite cette fois, 4 la pratique rituelle
du nadisandbana, «union par les nadi», ou «union des nadi»*. Cela
en vertu d’'une équivalence entre tadatmya et sandbana, ainsi que de
I'équivoque, précédemment examinée, du syntagme sausumnanddika,
susceptible de s'appliquer tant au rayon (nddika) susumna du soleil
qu'a la susumnanadi du pratiquant.

Dans le registre de l'initiation, la pratique consiste en l'iden-
tification des nddi du guru et du disciple obtenue au terme d’une
procédure complexe qu'organise la circulation des souffles de I'un
a l'autre des protagonistes au long de leurs nddi, avec, pour fragile
pont jeté entre eux, la feuille longue, fine et tres coupante de 'herbe
darbha, essentielle dans le rituel. D’autre part, dans le contexte gé-
néral du rituel tantrique, le nadisandhana consiste également en
l'identification par le pratiquant de sa (ses) nadi avec celles(s) de
I'objet servant de support 4 sa pratique®.

Le nadisandbana représente donc un moyen d’entrer dans le corps
de l'autre, fit-il un objet matériel. Cependant, au contraire de ce qui

* Netratantra XX 19-20: [parayoginyo hi —] vydpakena svariipena svasaktivibbavena ca/l
trotayanti pasoh pasani chariram yena nayati/ Sarirena pranastena moksanam nabi maranam//. Voir
A. Sanderson, «The Saiva Age», loc. cit.

* On observe qu’Abhinavagupta ainsi que son commentateur, Jayaratha, décrivent la procé-
dure sans employer le terme nddisandbana; voir Tantrikabhidhanakosa [TAK], vol. 11, s.v.
nadisandbana.

%6 Voir A. Sanderson, «The Saiva Age», loc. cit.
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se passe dans le paficamytakarsana, ol cette pénétration est une vam-
pirisation, une effraction destructrice (etit-elle lieu symboliquement,
par l'intermédiaire de procédures de visualisation), le nadisandbana
connote un état apaisé, ou l'identification est destinée 4 dissoudre
toute dualité, celle du maitre et du disciple, celle du sujet et de I'ob-
jet, en sorte que la pratique réalise et vérifie rituellement le principe
fondamental, la vérité ultime, de la métaphysique non dualiste a la-
quelle elle est ici associée. Ainsi qu'il est dit dans le commentaire de
Ksemaraja au Svacchandatantra (111 150): «Le nadisandbana consiste
en l'acceés a Punité» (aikatmyapraptiripanadisandhana)®.

Il convient toutefois d’observer que, avec la référence implicite a
la pratique des nadi, tout I'effort d’Abhinavagupta, conformément a
la tradition des exégétes, tend 4 modifier le point de vue, en trans-
posant sur les plans cosmique et ontologique un ensemble de pra-
tiques prescrites dans un contexte de siddbi, obtention de pouvoirs
magiques, et, en tout cas, rituelles: la conscience universelle extrait
I'essence indifférenciée du différencié.

La transposition cosmique met ainsi en place une théorie pro-
prement tantrique, et, semble-t-il, entierement inédite®®, d’'un phé-
nomeéne naturel: la production des nuages par le soleil et le re-
cyclage de ’'humidité — cela au prix d’un glissement considérable,
favorisé par I'équivoque premiére sur le terme sausumnanddika, qui
présente le rayon solaire nommé susumpa comme émanant de la
susumnandadi du soleil-yogin. Ce glissement prend appui sur des élé-
ments de théories pan-indiennes, développés 4 I'envi dans la licté-
rature puranique, en vertu desquels le rayon susumna est celui des
rayons du soleil qui nourrit la lune en lui donnant de la chaleur, si
bien que, en retour, la lune, identifiée a soma, dispense le suc vital
aux €tres et aux végéraux®. Le fait méme qu’'Abhinavagupta fasse
référence, dans le segment immédiatement antérieur de sa glose,
aux signes du zodiaque tend 4 montrer qu'il s'inscrit dans ce type de

47 Voir TAK, vol. II1, loc. ciz. Rappelons que le nadisandbana est également une pratique du
Siddhanta, et n’'implique pas nécessairement un non-dualisme théologique. Mon interprétation
tient compte du contexte non dualiste du passage examiné, et de la lecture non dualiste que fait
Ksemaraja de la pratique dans le Svacchandatantroddyota.

# Je n'en ai pas trouvé trace dans les traités d'astronomie auxquels j'avais accés. Consulté,
Christopher Minkowski a confirmé ne pas avoir rencontré d’explication de ce type.

* Voir n. 34.
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pensée astrologico-cosmique, mais avec l'intention de la hausser au
niveau métaphysique, sa préoccupation constante.

En effet, cette transposition cosmique est subordonnée 4 I'enjeu
ontologique qui est celui du passage tout entier — commentaire, rap-
pelons-le, 4 IPK IV 1, 12, qui décrit la jivanmukti, autrement dit la
réalisation, nécessairement pergue dans ce systéme moniste comme
une «reconnaissance», par '’homme fini, de sa non-diftérence d’avec
le Soi universel, partant, de sa toute-puissance, de sa liberté (svatan-
trya) souveraine, et de sa félicité cosmique (jagadananda).

Il s'agit de démontrer tant la suprématie du non-dualisme que
celle de la doctrine traika dont Abhinavagupta est le théoricien le
plus fameux, en tout cas, le plus productif.

A quoi 'ajoute un enjeu secondaire: se réclamer d'une filiation qui
commencerait @ Bhartrhari et s'achéverait avec les grands penseurs
de la Pratyabhijfia et du Trika, en sorte que le passage de la Vivyti-
vimar$irii se présente comme une relecture Sziva des raisonnements
bhartrhariens, selon une procédure d’appropriation dont est coutu-
mier le Trika, déterminé a faire philosophiquement la preuve qu'il est
le systéme de pensée le plus abouti, et le seul vrai®®. Ainsi le Para-
marthasara d’ Abhinavagupta se décrit-il lui-méme, dans les premiers
vers, comme une réécriture de celui d’Adiéesa®, et le Gitarthasamgra-
ha, commentaire d’Abhinavagupta a la Bbagavadgitd, se présente-t-il
comme la lecture $ivaite d'un texte dont, jusqu’alors, nul ne s'était
avisé de mettre en doute 'obédience krsnaite (et visnouite) — seule
interprétation, pourtant, affirme avec force le Gitdrthasamgraba, a
donner la véritable «intention» (tdtparya) du texte, son sens profond,
ésotérique, «plus secret que le secret du Vedanta [des Upanisads]®2.»

* Voir, notamment, Pratyabbifiiahydaya ad 8, cité dans Bansat-Boudon—Tripathi, An Intro-
duction to Tantric Philosophy, p. 12, n. 59, et le commentaire de Yogaraja ad PS 27, traduit op. cit.,
p. 160, pour qui les conceptions de I'atman des autres systemes de pensée sont des vérités relatives
(samuyrisatya), la seule vérité étant celle du ivaisme non dualiste cachemirien désigné, dans ce pas-
sage, comme le svatantryavada, la «doctrine de la liberté [du Seigneur]». Je me référe 4 'édition du
texte du PS donnée dans Bansat-Boudon—Tripathi, An Introduction to Tantric Philosophy.

3! Voir Bansat-Boudon—Tripathi, An Introduction to Tantric Philosophy, p. 1-19.

%2 Commentant Bbagavadgita XVIII 63ab: iti te jianam akbydtam gubyad gubyataram mayal,
«Ainsi tai-je exposé ce savoir plus secret que le secret», le Gitarthasamgraba observe: gubyat vedan-
tad api gubyam paramadvaitaprakasanat/, «[plus secret] que le secret, [plus] secret que le Vedinta,
parce qu’il consiste en la prise de conscience de [ou: fait la lumiére sur] la supréme non-duali-
té.» Voir Lakshman Raina [Lakshman Joo] (éd.), Srimad Bhagavad Gita with Commentary by
Mabamahesvara Rajanaka Abbinavagupta, Srinagar, Kashmir Pratap Steam Press, 1933.
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Telle est bien la tiche de ceux que l'on a appelés les «Exégetes»:
proposer une réinterprétation spéculative des pratiques rituelles et
quasi magiques décrites dans les textes du Canon $ziva, autrement
dit, faire ceuvre de philosophe.

De méme travaillent-ils a rassembler les différents courants du
Sivaisme ancien en un systéme syncrétique dont 'ceuvre d’Abhina-
vagupta représente le point d’aboutissement.

Aussi bien, a plusieurs indices, il nous est apparu qu'une autre
interprétation du passage examiné pouvait se faire jour, celle de la
référence implicite au culte des kdli, d’obédience krama, donc plus
tardif que la pratique des nddi, consignée dans un corpus ancien.
Et cela d'autant plus que 'une des caractéristiques du Krama est
précisément de donner une dimension ontologique a des concepts
anciennement renfermés dans les limites de la siddhi et du rituel®.
Ainsi en est-il, dans notre texte, du concept de vifvarasa, «sucs/
liquides de 'univers», qui, dans une perspective krama, ne renvoie
plus a la pratique du pasicamytakarsana, mais a I'absorption, par
I'Energie divine, des sucs de I'univers, autrement dit, de la dualité%,

3.4.4.2.2. Les kali

Clest précisément la recherche des occurrences du terme visva-
rasa dans les corpus électroniques qui m’a orientée vers la pratique
des kali, suggérant une autre grille possible pour l'interprétation du
passage de la Vivytivimarsini que nous examinons.

Membre antepénultiéme du long composé de la Vivrtivimarfini, le
syntagme viSvarasa se retrouve en effet dans l'adjectif visvarasantaka,
«qui met un terme a toutes les saveurs», qualifiant la Martandakali, la
huitieme des douze kali, dans une strophe du Kramastotra citée par
Jayaratha dans le Viveka, son commentaire 4 Tantraloka [TA] IV 163.

Ce n’est pas ici le lieu d’'un exposé détaillé du culte des douze kali,
ni de la «roue» ou du «circuit»*® duodécuple des énergies (Sakticakra)

53 Voir A. Sanderson, «The Saiva exegesis of Kashmir» dans D. Goodall, A. Padoux (dir.),
Meélanges tantriques & la mémoire d’Heléne Brunner, Pondicherry, Institut francais d’indo-
logie-Ecole frangaise d’Extréme-Orient (“Collection Indologie” 106), 2007, p. 231-442.

3 On en reléve la trace dans le commentaire de Yogaraja ad PS 79-80, sur lequel je reviendrai,
p. 69 sqq.

55 Clest ainsi que traduit, avec beaucoup de pertinence, A. Sanderson, «<Meaning in Tantric
Ritual», p. 74.
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quelles constituent. On essaiera néanmoins d’en dire l'essentiel. Il
s'agit d’'une doctrine krama que le Trika s'incorpore parce qu'elle
propose une vision métaphysique de la notion d’Energie, elle-méme
caractéristique du systeme Sivaite, dés une date ancienne, dans un
contexte rituel et yogique (sous forme de kalg, par exemple).

Dans le Krama, en effet, la Sakti — I'Energie, ou la Conscience
— est congue comme duodécuple, en sorte que douze {akti ou kali
sont distribuées en trois séquences, qui sont les trois spheres
constitutives du monde sensible — conception pan-indienne, s'il
en est: 'objet (prameya), les moyens de connaissance, ici, les
facultés (pramana), le sujet (pramatr), chacune susceptible de se
manifester dynamiquement selon quatre modes d’étre ou d’activi-
té: émanation (szsti), permanence (sthiti), résorption (sambara) et
état indicible (anakbya).

Avec ces quatre modes d’étre ou d’activité mis en place dans
le systéme krama, il convient de relever une occurrence supplé-
mentaire du schéma 4=3+1 (exactement: «quatre égale trois plus
un»), dans lequel Charles Malamoud voit le principe explicatif de
plusieurs énumérations, a commencer par celles des purusartha et
des dsrama®. A la triade pan-indienne bien connue, émanation,
permanence, résorption, les spéculations krama, et a leur suite
$aiva, ajoutent un quatriéme mode, celui de 'indicible ou ineffable
(anakhya).

Doctrine éminemment ésotérique, comme le rappelle TA IV
146ab*®, dont Abhinavagupta et ses successeurs, Ksemaraja et
Jayaratha, font la clé de volite d’'un systeme syncrétique d’'une re-
marquable efficacité conceptuelle, articulant éléments du Trika et
du Krama, rite et théologie, dans une perspective sotériologique.

Pour résumer, on pourrait dire que, a toutes les étapes du pro-

56 Voir Tantralokaviveka [TAV] ad IV 145: [...] systyadikramacatustayasya matymanameya-
gatatvena pratyekam avasthanena besund. Voir M. Kaul Shastri (éd.), The Tantraloka of Abbinava
Gupta with commentary by Rajanaka Jayaratha, 12 vols., Srinagar, Research Department, Jammu
& Kashmir State (“Kashmir Series of Texts and Studies” 23, 28, 29, 30, 35, 36, 41, 47, 52, 57, 58,
59), 1918-1938.

57 Charles Malamoud, «Sémantique et rhétorique dans la hiérarchie hindoue des “buts de
Phomme”», dans Cuire le Monde. Rite et pensée dans I'Inde ancienne, Paris, La Découverte (Textes
a l'appui: histoire classique), 1989, p. 137-161 (p. 137 sqq.).

8 TA 1V 146ab: na vyakhyatam tu nirbbajya yato ‘tisarabasyakam/.

¥ Voir notamment I'exposé et le tableau d’A. Sanderson, «<Meaning in Tantric Ritual», p. 73-75.
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cessus, quel que soit le moment du trois fois quatre (3x4), l'idée
sous-jacente, la visée ultime, est de résorber la différence, ou la
dualité, sous toutes ses formes, jusqu'a parvenir a la transcendance
absolue de la conscience, dans un au-dela du langage différencié et
de la subjectivité, fit-elle, elle-méme, transcendante: c’est la dou-
zieme kali, la Mahabhairavacandograghorakali, dont l'ineffabilité se
marque, par un paradoxe délibéré seul capable d’en rendre compte,
a la prolixité de sa dénomination, accumulation d’épithétes disant
Peffroi indescriptiblement délicieux qu’elle inspire au sadhaka, par-
venu au terme de sa pratique.

A Tétape de la onzieme et avant-derniére kali, la Mahakalakali,
le sujet transcendant lui-méme, Mahakala (littéralement: le «Temps
suprémev, c'est-a-dire indivis), sabolit dans l'intériorisation absolue,
ouvrant ainsi la voie a I'avénement de I'état ineffable du Sujet sans
déterminations (pramdtranakbya) en quoi consiste I'étape ultime
de la douziéme kali, elle-méme potentiellement grosse de toutes les
kali précédentes — avénement de la pure conscience (samvinmatra)
qui n’est un avénement qu’en apparence, puisque, dans cette doc-
trine non dualiste, 'unique réalité est cette méme pure conscience
animée de la capacité infinie 4 se manifester comme différente®, 2
«jouer» tous les roles du connaissable, selon une métaphore chere
au Trika®.

Cette pure conscience se révéle ainsi, cycliquement, au début
et a la fin de la révolution de la roue des kali, comme l'enseigne
la premiere strophe de I'exposé que lui consacre le chapitre Iv du
Tantraloka: tatas ca prag iyam Suddba tathabbasanasotsukd/ srstim
kalayate devi tan namnagama ucyate//, «Ainsi, a 'origine, cette pure
[conscience] désirant se manifester de la sorte suscite la création.
Les agama la nomment alors Déesse [de I'émission]%.»

% TA 1V 147: ata esa sthita samvid antarbabyobbayatmand/ svayam nirbbasya tatranyad
bhasayantiva bbasatel/.

6¢ Cest la notion de krida, qu'emploie, notamment, la Sivadysti dans la citation qu'en donne
la Vivrtivimarsini dans le passage examiné (p. 49 sgq.), et lanalogie de I'acteur appliquée a Siva,
le Nataraja, pour qui la hiérarchie des étres, les «sept sujets», sont autant de réles (acception
technique du terme bbizmika) qu'il se plait 4 assumer; voir sur ce point Bansat-Boudon—Tripathi,
An Introduction to Tantric Philosophy, p. 87, 151, et, notamment, p. 161, n. 689.

2 TA IV 148; traduction de L. Silburn et A. Padoux, dans L. Silburn T — A. Padoux, Abbina-
vagupta, La Lumiére sur les Tantras. Chapitres 1 & 5 du Tantraloka, traduits et commentés. Paris,
De Boccard (“Publications de 'Institut de civilisation indienne” 66), 1998.
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Revenons a la Martandakali. Longuement définie aux strophes
159-163 du chapitre IV du Tantraloka, elle est la «Kaili du soleil»,
a entendre comme la «Kali, ou énergie, résorbatrice du soleil». Le
«soleil» y désigne par métaphore I'ensemble — le cercle ou la roue
— des douze organes (karana ou indriya) que sont les cinq facultés
d’action (karmendriya), les cinq facultés de connaissance (buddhin-
driya), Vesprit, manas, et le jugement, buddhi — deux des karana du
triple «organe interne» (antabkarana).

La dissolution de ces douze organes et de leurs saveurs — d’ou
I'épithete de vifvarasantaka, «qui met un terme 2 toutes les saveurs»
qualifiant la Martandakali dans la citation du Kramastotra®® — par-
fait celle du monde sensible que ces organes appréhendent, et qui
s'était résorbé en tant que tel (en tant que prameya), au terme du
premier cycle de quatre kali. Ainsi la notion de vifvarasa, dans son
emploi krama, est-elle une métaphore pour I'univers congu comme
le connaissable, ensemble des objets des sens. Les sucs, ou saveurs,
de l'univers représentent, par synecdoque, 'univers lui-méme, que
le yogin fait sien dans le puissant mouvement de l'intériorisation.

En effet, au stade de la Martandakali, derniére kali du deuxiéme
cycle, ces douze organes se dissolvent dans le troisiéme membre
de l'organe interne, I'abamkara, 'ego limité, empirique, facteur de
finitude. Ici sachéve la deuxiéme séquence de quatre kali, placée
sous le chef des moyens de connaissance ou facultés (pramana).
Toutefois, a ce moment du circuit des énergies, le sujet connaissant
en est encore au stade de 'abamkdra, arrété pour un temps au seuil
de la connaissance supérieure et de la délivrance.

La troisieme tétrade, placée sous le chef du sujet (pramadtr), est
scandée par la quadruple ascension de I'ego au long de 'échelle de la
subjectivité — de la subjectivité empirique a la subjectivité transper-
sonnelle, absolue. L'ego (abamkara) se résorbe successivement dans
IAgent (kartr) — étape de la Paramarkakali («Kali du soleil supréme»
— encore le soleil, ici «<supréme»); dans le sujet transcendant qu’est
Mahakala — étape de la Kalagnirudrakali; dans I'état indifférencié

8 L'épithéte vifvarasantaka du Kramastotra trouve son correspondant dans TA 1V 159, avec
la notation: bhogye pi sambbukte sati, «bien qu’elle ait joui parfaitement de I'objet méme de
Pexpérience», dans: ittham bhogye 'pi sambbukte sati tatkaranany api/ sambaranti [...], «De cette
maniére, bien qu'elle ait joui parfaitement de 'objet méme de I'expérience, [la kalf,] résorbant les
instruments de cette [expérience]...».
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(akula) du Je absolu (aham) — étape de la Mahakalakali, la «Kali
qui engloutit Mahakila, le Sujet universel»; enfin dans I’Absolu
transpersonnel, stase dans laquelle culmine I'expérience spirituelle
de la non-dualité, et ot s’abolit jusqu’a la notion de sujet, désormais
désigné comme «Iétat indicible du sujet» — c’est la Mahabhairava-
candograghorakali, dont le nom, pareil 4 une litanie d’adoration,
fait entendre I'émerveillement terrifié du dévor®.

Je m’arréterai sur la Mahakalakali (TA IV 169-170), a propos de
laquelle Jayaratha cite IPK IV 1, 12, le texte méme que commente
le passage de la Vivgtivimarsini qui nous occupe. Or on a vu (p. 160)
que la Vivgtivimarsini (et la Vimarsini) lisaient dans ce passage une
description de la jivanmukti, la délivrance en cette vie. Il est donc
permis d’en conclure que la Mahakalakili correspond, dans la mise
en ceuvre du circuit des énergies (ou dans I'ébranlement de la «roue
des énergies», si 'on choisit de rendre ainsi akticakra), a cette ex-
périence-la, dont j’ai montré ailleurs qu'elle était 'objet privilégié
de la doctrine Trika®.

D’autant que la définition de la délivrance en cette vie est toujours
décrite positivement dans le Trika: non pas comme I'affranchisse-
ment de la dualité, ou comme un déplacement vers un ailleurs?,
mais, plus subtilement, selon une image récurrente, comme I'épa-
nouissement (vikdsa/vikasvarata) de la conscience ou des énergies du
yogin, qui accéde simultanément au savoir de la non-dualité et a la
délivrance, méritant ainsi le nom de jfignin®. Or telle est bien aussi

* Voir I'exposé et le tableau d’A. Sanderson, «Meaning in Tantric Ritual», p. 73-75.

85 Cf. texte supra, p. 46.

6 Cf. supra, n. 22.

%7 Voir la réfutation de cette interprétation de la délivrance comme déplacement dans Yogarija
ad PS 60, cité infra, p. 66.

% Telle est la teneur, notamment, du commentaire de Yogarija a la karika 56 du Paramar-
thasara, dans laquelle, comme il vaut la peine d'étre noté en relation avec 'image du soleil-yogin
de la Vivgtivimarsini, la métaphore du soleil — ici le «soleil de Siva» - resplendissant de tout Péclat
de ses rayons, eux-mémes les rayons de sa conscience, figure la délivrance (en cette vie): ... bhati
Sivarkah svadidhbitibhib. Texte traduit et commenté dans Bansat-Boudon—Tripathi, An Introduction
to Tantric Philosophy, p. 221 et n. 1003. Voir également Yogarija ad PS 60: [...] svarmasakeivi-
kasvarataisa eva niratiSayah moksab, «[...] le plein épanouissement des énergies de son propre
Soi, c'est cela la délivrance par excellence,» et ad PS 61: sarirasambandho ‘pi svatmajfianavic-
chariradyabbimanabbavaj fivann api muktab vikasvarasaktir bhavet, «Bien que demeurant attaché &
un corps, celui qui posséde le savoir de son Soi est délivré, pendant sa vie méme, C’est-a-dire qu'il
jouit de ses énergies épanouies, dés lors qu'a disparu la conception erronée qui consiste 3 prendre
le corps, etc., pour le Soi.»
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image que met en place la définition de la Mahakalakali (TA IV
169): iti pravikasadriipa samvittir avabbdsate.

Du reste, les deux textes — TA IV 169, définissant la Mahakalakali,
et IPK IV 1, 12, décrivant le jivanmukta — se font écho, jusque dans
leur structure syntaxique, qui restitue, au style direct, la pensée du
Jjianin, au moment de reconnaitre son essence divine.

TA IV 169 pose cette définition: etasyam svatmasamvittav idam
sarvam abam vibbub/ iti pravikasadripa samvittir avabbasate//, «En
cette conscience de son propre Soi [qui a englouti le sujet limi-
t¢], le Seigneur omniprésent déclare: “Tout ceci, je le suis”, et la
conscience se manifeste comme un épanouissement®» tandis que
IPK IV 1, 12 fait entendre la méme exultation souveraine, qui est
celle du délivré-vivant, une fois reconnue son identité avec la divi-
nité qu’est son propre Soi (svatmadevata): sarvo mamdayam vibbava
ity evam parijanatab/, etc.”. Il semble, du reste, que ce cri de jouis-
sance cosmique du jiignin soit pour Yogaraja, exégéte du Paramar-
thasara, une formulation si parfaite de I'expérience quasi ineffable,
et paradoxale aux yeux de l'orthodoxie, de la délivrance en cette vie,
qu’il le cite deux fois, dans son commentaire aux karika 33 et 51,
toujours dans le contexte de la délivrance.

On observera enfin que Jayaratha, dans la suite de son commen-
taire 4 la Mahakalakali, confirme mon hypothése d’une correspon-
dance entre cette phase du circuit des énergies et la jivanmukti. En
effet, la description de la Mahakalakali comme «celle qui s'établit
dans cette prise de conscience du Je — émerveillement du repos
dans le Soi»”! est susceptible de s’appliquer également 2 la jivan-
mukti. J'en donnerai pour exemple le commentaire de Yogarija 4 la
karika 60 du Paramarthasira: moksasya parabanticamatkarasirasya
kaivalyasya dhama vyatiriktam sthanam na vidyate, «La délivrance,
Cest-a-dire I'état d’isolement dont I'essence est I'émerveillement de
I'ipseité supréme, n’a pas de séjour, pas de lieu séparé.» Ou encore,

% Traduction Silburn-Padoux, La Lumiére sur les Tantra, p. 239.

" Voir le texte complet, p. 45.

' 'TAV ad 1V 169-170: ... akule dbamni liyate — svatmavisranticamatkararapabhamparamarsa-
dasadbisayitam iyad iti evam mabakalasya kalanat mabakalakaliti $rikramastotradav ucyate [...],
«“Elle [la conscience (samuvitti, v. 169)] se dissout dans le domaine indifférencié”, autrement dit,
elle doit s'¢tablir [litt. «accéder 4 I'établissement»] dans la condition ou elle prend conscience
du Je, cet émerveillement du repos dans le Soi. Ainsi est-elle appelée “Mahakalakali”, dans le
Kramastotra et ailleurs, puisqu'elle détruit Mahikala.»
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ce passage du commentaire a la kdrika 75, glosant le atmamarsana,
«prise de conscience du Soi», de la karika: svatmaivedam sarvam
iti yat dmarSanam sarvapadarthanam samvidripataya parnabanta-
visrantilaksano yah paramarsas, «La prise de conscience (amarsana)
qui consiste a penser: “Mon propre Soi est tout cela [cet univers
tout entier]” est la réflexion sur soi-méme (paramarsa) caractérisée
par ce repos dans l'ipseité parfaite auquel on accéde une fois que 'on
a per¢u 'ensemble des objets comme faits de conscience.»

Clest parce qu’elle scelle I'avénement du Je absolu, de l'ipséité
parfaite en quoi consiste 'expérience de la délivrance en cette vie,
que cette kali est dite «qui engloutit Mahakala, le Sujet universel».

Clest donc un systeme complexe que le circuit des kali. D’autant qu'il
se complique d’'un autre réseau de correspondances avec les étapes de la
kramamudra et les mouvements de la kundalini, d'une part, avec la té-
trade des updya, les «voies» ou «moyens» de la délivrance, d’autre part™.

Impossible d’entrer ici dans le détail de la pratique des mudra.
Le terme, dont le sens premier est «sceau», désigne une attitude
mystique qui «scelle» le yogin dans I'expérience de la non-dualité.
La kramamudra, que Sanderson traduit par «Trance of the Kra-
ma»”, est ainsi le «sceau du Kraman, en référence a 'Ecole qui en
a pos¢ les principes, ou, si 'on donne son sens général 4 krama, le
«sceau séquence», puisque la kramamudra implique une succession
de phases, un triple séquencement, ol le mouvement de 'extériori-
sation succede a celui de l'intériorisation (chacun d’eux par phases,
également), avant que ce mouvement de balancier, atteignant son
point d’équilibre, ne fasse accéder le yogin a une stase béatifique
d’absorption dans la perfection du Je absolu dans le méme temps
qu’il demeure ouvert au monde extérieur’.

Quant a la référence a peine voilée a la kundalini, elle transparait,
ici et 13, dans P'exposé des douze kali, en particulier dans les cita-

" Voir notamment L. Silburn, Etudes sur le Sivaisme du Cachemire. Ecole Krama, 2: Hymnes
aux Kali. La roue des énergies divines. Traduction et introduction [Srikalikdstotra de Sivinan-
danitha, ancien Kramastotra, Paficasatika et Kramastotra &’ Abhinavagupta], Paris, De Boccard
(“Publications de PInstitut de civilisation indienne” 40), 1975.

™ A. Sanderson, «Meaning in Tantric Ritual», p. 58.

™ Voir la description qu'en donne le Kramasitra, que cite Ksemaraja dans son Pratyabhi-
Jjiahydaya (ad 19), dans A. Sanderson, loc. cit.; également, le commentaire de Silburn au Krama-
stotra @ Abhinavagupta (Hymnes aux Kali, p. 159-160 sqq.): la kramamudra atteint sa perfection
avec la Mahakalakali, avant-derniére kalf (Silburn, op. cit., p. 185).
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tions que fait Jayaratha aux textes du Krama, dont certains, perdus,
ne subsistent que dans ces citations”.

On observe, d’autre part, que la pratique des kafi, avec la triplica-
tion de la tétrade fondamentale (création, permanence, résorption,
état indicible), se laisse également décrire en termes d’updya, voies
d’acces a la délivrance’™. L'anavopaya, «voie de l'individu, est associé
aux deux premieres kali; le Saktopaya, «voie de 'énergie», aux quatre
kali suivantes, empiétant ainsi sur la deuxiéme tétrade (Samharakali
et Mrtyukali); le {@mbbavopaya, «voie de Sambhu» coincide avec la
Rudrakali, et I'anupdya, la «<non-voie», avec la derniére kali du deu-
xiéme cycle, la Martandakali, qui a retenu notre attention. Enfin,
le mouvement s’accélére avec la derniére tétrade, celle qui reléve du
Sujet. Chacun des quatre updya y correspond, respectivement, et
dans l'ordre croissant de dignité, a chacune des quatre derniéres kalj,
Pavant-derniére, la Mahakalakali, relevant du {@mbbavopaya au point
ou il confine a l'anupdya, et la derniére kali représentant Panupaya.

Dans le passage de la Vivptivimarsini que nous examinons, la ré-
férence aux kali est certainement plus lointaine que celle qui est faite
aux nddi. Néanmoins, larriere-plan krama qui se dessine ainsi en
filigrane est important pour l'interprétation non dualiste du texte et
la mise en emphase de la jvanmukti comme visée supréme du yogin.

Quoi qu'il en soit, dans une interprétation (les nidi) comme dans
lautre (les kali), l'idée sous-jacente est que l'on s'affranchit pro-
gressivement, mais puissamment, de la finitude, donc de la dualité,
agent de finitude, en sorte que I'on accéde a la délivrance en cette
vie. Du reste, les deux pratiques sont implicitement corrélées, la
pratique tantrique des nddi fournissant une application concreéte,
dans le registre du rituel, des spéculations a 'ccuvre dans la doctrine
krama de la roue des kali.

3.4.4.2.3. La figure du kapalika .
Dans son commentaire a la Mahakalakali, définie en TA IV 169-
170, Jayaratha cite une strophe du Kramastotra ancien, qui fait du

™ Voir notamment TAV ad Mrtyukali (IV 154), citant le Paricasatika; ad Rudrakali (IV 155-
157), citant le Kramasadbbava et le Kramastotra, etc. (Silburn, op. cit., p. 172-175).

™ Voir le commentaire de Silburn au Kramastotra &’ Abhinavagupta (op. cit., p. 157-190). Sur
les updya, voir I'usage qu'en fait le Paramartbasira dans Bansat-Boudon—Tripathi, An Introduc-
tion to Tantric Philosophy, p. 48-51.
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champ de crémation, et des feux qui y flamboient, le domaine de
la Mahakalakali.

Le méme Kramastotra, cité dans le commentaire a la Mar-
tandakali, la décrit, on I'a vu, comme «celle qui met fin aux saveurs»
(visvarasantaka).

Or on retrouve ces deux analogies, en contexte kdpalika, aux karika
79 et 80 du Paramarthasira d’Abhinavagupta, qui font de l'ascéte
kapalika une figure du jivanmukta. Encore, prend soin de souligner
Yogaraja, est-ce un kdpalika métaphorique, en tout cas, alaukika,
«qui n’est pas de ce monde», puisque l'univers entier lui tient lieu de
champ de crémation, et les essences de cet univers de la quintuple
liqueur — le paficamyta — dont s'enivre le kapalika ordinaire”’.

Aspirant périodiquement une gorgée des essences, ou des saveurs,
qui composent 'univers, le délivré-vivant est un kdpalika accompli,
qui, non seulement accede a la non-dualité, mais en savoure, a in-
tervalles réguliers, I'incomparable goit”. Bien que recevant, sans
discontinuer, les informations sensorielles que lui présentent les
objets du monde, par l'intermédiaire des organes des sens, il fait
au méme moment l'expérience du repos dans une ipséité parfaite
(pirnabantavisranti)”: tel est le paradoxe, irrecevable aux yeux de
Porthodoxie, de la jivanmukti, et qu'illustre la pratique de mudra
comme la kramamudra ou la bbairavi mudra.

Voici ce texte:

sarvam samayd dystyd yat pasyati yac ca samvidam manute/
viSvasmasinaniratam vigrabakbatvangakalpandkalitam//
viSvarasdsavapiirnam nijakaragam vedyakbandakakapalam/
rasayati ca yat tad etad vratam asya sudurlabbam ca sulabbam ca//

Quand il jette sur toutes choses un regard égal,/ Quand il
considére sa conscience comme entiérement satisfaite du
monde vu comme un champ de crémation, une conscience

" Cf. supra, n. 39.

™ [...] tad eva kapalam [...] yad rasayati sarabaranakramena parnabantavisrantya camatku-
ruta ity etad api vratam/.

™ ayam asayo yogi sarvadaiva yathopanatam visayapaficakam karanadevibbir abytya yuktya sva-
caitanyavbbairavavisrantim avyucchinnam bbajamanas [...], <Tel est le sens de ce qui vient d’étre
dit: le yogin, rassemblant, grice aux déesses des organes des sens, la pentade d’objets constam-
ment offerts de cette fagon, jouit du repos ininterrompu en Bhairava, qui est sa propre conscience,
en vertu de ce raisonnement méme [qui consiste 4 poser qu'il n'est pas de second].»



70 Indologica Taurinensia, 37 (2011)

qui sait que [litt. «accompagnée de la notion que»] le corps
n’est rien de plus qu'un khatvarga,/ Et quand il boit 4 [litt.
«savoure»] un bol 4 aumdnes qui n’est qu'un fragment du
connaissable, bol qu’il tient dans sa main, empli de la liqueur
composée des sucs de 'univers,/Alors, c’est cela son veeu, aisé
et trés difficile a la fois.

Yogaraja déchiffre avec une grande pertinence la métaphore filée des
deux kdrika, établissant une correspondance terme 4 terme entre les
deux séries du comparant, le kdpalika ordinaire, et du comparé, le jivan-
mukta, sans jamais cesser de déplacer sur le plan ontologique la panoplie
(le kapala et le kbatvanga) et les pratiques du kapalika «mondain»®,

Il ne fait pas de doute que I'image du kapalika inclut la pra-
tique du paficamytakarsana, mais I'ambroisie (amyta) est ici d’une
autre teneur, elle est celle de la réalité ultime dont le yogin jouit en
s'émerveillant; elle est cet émerveillement méme (carvanamprta)®!,
celui de la délivrance en cette vie, méritant ainsi son nom d’«am-
broisie», reméde 4 la condition mortelle de 'homme. Et le bol
aumones de Pexpérience sensible est le seul réceptacle auquel boire
la prodigieuse liqueur, essence de I'univers.

Soucieux de mettre l'accent sur les fondements philosophiques
de I'analogie, Yogardja, fidéle 4 son «style» exégétique, jalonne son
commentaire de phrases 4 la premiére personne qui donnent le conte-
nu de l'expérience de ce kapalika métaphorique: sarvam idam ekah
sphurami, «C'est moi seul qui me manifeste comme cet univers en-
tiery» sarvatra abam eva ekacittattvaparamdrthab, «Cest moi seul qui
suis la realité¢ supréme, laquelle consiste dans le principe unique de la
conscience, déployé en tous lieux». De méme l'exégéte s'emploie-t-il
a justifier philosophiquement l'image du kdpalika: seule la conscience
est sensible (gjada); tout le reste — le corps du yogin, tous les autres
corps (ce qui inclut la masse des sujets et des objets) — est insensible,
inanimé (jada). En un mot, le monde phénoménal est inanimé, et

% Pour une traduction intégrale du passage, voir Bansat-Boudon-Tripathi, p. 265-270.
Br % y P y P
' [...] yo sau sarabbagas carvanamytamayo ‘msab sa eva paramanandadayitvat rasasavab ut-
tamam panam [...], «[...] la portion de Pessence [contenue dans le bol 4 aumdnes], 4 savoir la
portion d’essence qui consiste en ambroisie du ravissement (carvanamyta), n'est rien d'autre que
[ce qui est appelé ici] “la liqueur composée des essences [de Punivers]” (rasasava), parce quelle
offre la félicité supréme; elle est le meilleur des breuvages [...].»
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c’est pourquoi il peut étre présenté, par analogie, comme un champ de
crémation, jonché de cadavres. Clest dans cette analogie que se fonde
Pévocation du jivanmukta en kapalika, puisque le kapalika ordinaire élit
résidence dans les lieux de crémation. Et Yogaraja de conclure, sur une
description qui est, sans doute possible, celle du jivanmukta: Jusqua
I'heure de sa mort, il méne sa vie, comme il vient d’étre enseigné, en
conformité avec la doctrine selon laquelle il n’est pas de second. [...]
Au-dela de cela, il n’y a plus que le dépérissement du corps®.»

Il est, par ailleurs, intéressant de noter que la kdrika 81 du Pa-
ramdrthasara, sur laquelle se clét I'évocation de ce jivanmukta,
emploie, pour désigner la délivrance en cette vie, la méme pé-
riphrase que la strophe des Ifvarapratyabhijiiakarika (IV 1, 12) que
commente notre passage de la Vivrtivimarsini, a savoir l'acces a «la
condition de Maheéa». IPK IV 1, 12 enseigne: sarvo mamayam vi-
bbava ityevam parijanatab/ [...] mahesati//®, «L’état de Maheéa est
a celui qui reconnait “Toute cette gloire est mienne” [...],» tan-
dis que PS 81 observe: iti janmandsabinam paramarthamahesva-
rakhyam upalabbya/ [...] tisthati yathestham//, «Ayant ainsi accédé a
[la condition] nommée Mahesvara, 4 savoir la Réalité supréme, dans
laquelle il est affranchi de naissance et de mort, [...] il demeure [en
ce monde], [agissant] 4 sa guise [...].»

On peut donc faire 'hypothése que, sous la description du so-
leil-yogin rassemblant les essences de 'univers (°viSvarasapracaya®),
se dessine également, en filigrane, la figure du kapalika, consomma-
teur du visvarasdsava, la liqueur constituée des essences de I'univers.
Deux visions grandioses, dont I'une, celle du soleil-yogin, est em-
preinte de sérénité, Pautre, celle du kapalika, se situe dans le registre
du Terrible (le bhayianakarasa) au niveau du comparant, mais dans le
registre de ' Apaisé (le Santarasa) au niveau du comparé.

Dans un cas comme dans lautre (la Vivrtivimarsini et le Para-
madrthasara), I'objet ultime de la métaphore est la défense et illus-
tration du non-dualisme et de la jivanmukti.

D’autre part, ce systtme de correspondances (le Tantraloka et le
Paramarthasdra avec leurs commentaires, les Jvarapratyabbijiiakari-
ka et la Vivrtivimar$ini) semblerait attester, du moins dans notre in-

2 [...] caramaksanaparyantam yathopadistam advayadyia nirvabayatity [...] anyaccha-
rirasosanamatram iti.
" Voir texte complet, supra, p. 45.
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terprétation, la volonté de syncrétisme caractéristique de la derniére
phase du Trika: sous les différentes strates de 'analogie se retrouve-
raient la pratique du yoga tantrique Sivaite, le systeme du Krama et le
courant kdpdlika, a laquelle la référence a Bhartrhari apporterait, de
Pextérieur, sa caution philosophique et le prestige de la grammaire.

Ainsi, a la circularité du cycle des kali, répond, grice au registre méta-
phorique, celle de la construction doctrinale et de 'entreprise exégétique.

Souterrainement parcouru de ce riche réseau de sens et d’associa-
tions, I'énigmatique passage de la Vivytivimarsini impose la vision
grandiose d’un soleil-yogin parvenu a I'acmé de la réalisation spi-
rituelle. L’éclat de la métaphore, renforcée d’étre en partie dissi-
mulée, et le lyrisme que signale formellement la longueur du com-
posé ou se déploie 'image, contribuent a cet effet.

3.4.5. Une lecture $aiva

Au terme de cette tentative d'interprétation d’une épithéte obs-
cure, revenons 2 la strophe citée par Bhartrhari (citée, du moins,
dans la Vytti a son Viakyapadiya) et a I'exégése qu'en donne Abhina-
vagupta dans la Vivgtivimarsini.

Jen proposerai la traduction suivante:

C’est ce [Brahman] qui donne forme aux objets, bien qu'ils
q )€LS, q
accédent [ leur tour] au statut de cause premiére [de la tota-
lité des activités mondaines], tout comme 'ordonnateur des
saisons [i.e. le soleil], 4 la fin de I'été, donne forme a de
grands amas de nuages [qui deviennent la cause premiére des

sucs des fruits et des plantes].

Au demeurant, cette interprétation n’invalide pas celle de Ma-
deleine Biardeau qui a, de surcroit, le mérite de rendre compte du

monisme bbedibheda, «différence et non-différence», qui est celui
de Bhartrhari:

Cest lui [le Soi universel, ou le Brahman] qui donne forme
aux phénoménes, méme 4 ceux qui étaient résorbés dans la
forme originelle, tout comme la force de la saison, 4 la fin de
l'éte, donne forme a de grands amas de nuages.
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Par monisme bhedabbeda, «différence et non-différence», il faut
entendre une doctrine non dualiste qui s’efforce de résoudre le para-
doxe que représente I'existence d’'un monde empirique faisant échec
4 I'idée méme d’Absolu. Ainsi établit-elle que I'’Absolu, unique réa-
lité, est différent du monde empirique par son unité et son indiffé-
renciation parfaites, dans le méme temps qu'il lui est ontologique-
ment identique. Clest, en effet, Absolu lui-méme qui se manifeste
sous la forme des phénomenes. Cest bien ainsi que comprend Ma-
deleine Biardeau quand elle traduit: «Cest lui [le Soi universel, ou
le Brahman] qui donne forme aux phénomeénes, méme & ceux qui
étaient résorbés dans la forme originelle® [...]».

Linterprétation d’Abhinavagupta, en revanche, tire le méme
texte du coté de sa propre doctrine, envisagée dans sa réalisation
et sa visée ultimes, 4 savoir un monisme absolu (abbeda), non-dua-
lisme de la conscience pure, qui réussit le tour de force de résoudre
Paporie du Vedanta $anikarien: comment justifier la coexistence d'un
Brahman congu comme l'unique réalité et de cet autre du Brahman
qu'est le monde phénoménal? Force est d’'admettre, en effet, que
la justification vedantique par la maya, lillusion cosmique, n’est
pas entiérement convaincante: la maya est a la fois indépendante
du Brahman (extérieure a lui) et fausse; dans le méme temps, elle
représente toute la «réalité» du monde objectif, lequel, paradoxe
supréme, n’est pas, a proprement parler, «créé» par le Brahman,
mais est toujours déja 14, en son sein. Ce n’est qu’une question de
manifestation, dont la mdyd est l'instrument, et, quels que soient
les défauts de cette manifestation, le Brahman n’en est pas affecté.
Comme le Brahman, le monde est immémorial. Surtout, le rapport
du Brahman a sa manifestation, ce monde imparfait, est anirvaca-
niya, c'est-a-dire qu'il est attesté, mais «inexplicable». Clest ainsi
que le Vedanta sankarien élude le probléeme théologique, au reste,
plus occidental qu'indien, du Brahman parfait, infini, qui serait
«coupable» d’avoir créé un monde fini, imparfait. Mais est-ce la une
résolution de I'aporie initiale ou un tour de passe-passe plus rhéto-
rique que spéculatif? On peut se le demander.

En revanche, en termes $aiva (ceux du Trika auquel Abhinava-
gupta achéve de donner forme), le rapport du principe supréme

# Je souligne.
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ou de la divinité (Brahman ou Paramasiva) 4 sa manifestation n’est
jamais qu'un jeu (krida), y compris dans l'acception théitrale du
terme. Mieux: loin de faire reproche a la divinité de cette imper-
fection empirique, on s'en émerveille en des termes employés dans
le registre esthétique, comme camatkdra: on se laisse ravir au spec-
tacle de la divinité jouant a se limiter elle-méme, a se rendre im-
parfaite. Et ce jeu n’est pas purement illusionniste comme dans le
Vedanta; il est I'exercice méme de la liberté essentielle du Seigneur,
une liberté souveraine qui n’est autre que son Energie, sa Sakti. Si
'on m’autorise un jeu de mots, je dirais que, dans cette perspective,
le Seigneur n’est pas «coupable» de créer un monde imparfait, il est
«capable» de le faire; mieux, il s'amuse de ce pouvoir, il en joue.
Le Sivaisme cachemirien résout ainsi I'aporie vedantique par l'in-
troduction d’un troisiéme terme: la notion de Sakti, 'Energie (ou
«pouvoir», ou «capacité»), dont la maya n’est plus, dans ce systéme,
qu’une hypostase, en sorte qu’elle n’est pas extérieure au principe
supréme, comme c'¢tait le cas dans le Vedanta, et que, par la-méme,
la multiplicité phénoménale n’est pas illusoire, ou n’est pas que
cela: elle est la manifestation ludique du Seigneur®. Clest cette
énergie qui, de par son essence pulsatile (spanda) — c’est-a-dire en-
core par la vertu de son «ébranlement créatif», comme est souvent
traduit le terme viksobba qu’utilise Abhinavagupta dans le passage
de la Vivrtivimarsini que nous avons examiné —, est responsable de
la «manifestation» du monde phénoménal. Et comme cette Sakti
ne se distingue pas du Saktimant, 'absoluité du principe transcen-
dant, quelque nom qu’on lui donne, demeure indemne de toute
altération. Cest la triade Siva, Sakti et nara, 'lhomme, représentant
le monde objectif, qui défait le noeud qu’avait formé la dyade ve-
dantique: Brahman/maya ou encore Brahman/vyavahara (le monde
congu comme I'ensemble des «transactions» qu'il abrite); C’est le
trois qui dénoue le deux.

% Sur la conception $ziva de la mdyd, voir notamment L. Bansat-Boudon, «Introduction au
Sivaisme non dualiste du Cachemire. Lectures du Paramartbasira (2002-2007)», Annuaire de
I’Ecole pratique des hautes études, Section des sciences religieuses. Résumé des conférences et travaus.
(2006-2007). t. CXV. Paris, EPHE Ve, 2008, p. 57-65 (p. 60-62).



