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PREFACE

Limage que les Occidentaux se font du tantrisme découle
généralement de certaines manifestations spectaculaires et
dégénérées qu'ils ont eu l'occasion d'en voir ou, bien plus souvent
encore, qui leur ont été décrites apres avoir passé par de tres
nombreux intermédiaires. D'autre part certains auteurs occidentaux
qui n'en avaient pratiquement aucune connaissance ont publié sur
ce sujet des livres d'une compleéete fantaisie en faisant croire qu'ils
en avaient une expérience directe, et malheureusement de tels
ouvrages ont connu de trés gros succes de librairie.

Aussi sommes-nous fort tentés de prendre le tantrisme pour un
ensemble de pratiques fort peu recommandables, plus orientées
vers la sensualité et la sexualité que vers la spiritualité, qui se
poursuivent dans un secret propice a la magie noire et aux orgies
les plus abominables.

Or il se trouve que les plus grands maitres spirituels de l'Inde
moderne revendiquent hautement leur appartenance aux écoles sur
lesquelles nous faisons peser de si graves soupcons. Shri
Ramakrishna avait fait personnellement l'expérience complete des
soixante-quatre disciplines tantriques. Shri Aurobindo me disait lui-
méme qu'll se considérait plus tantriste que véddntiste, et cela
apparait d'ailleurs a tous les lecteurs avertis de ses ceuvres.

Ma Ananda Moyi, Mahamahopadhydya Pandit, Gopindth Kavirdj
ne cachent pas qu'ils le sont aussi. Et lorsqu'a Bénares, dans le lieu
saint du shivaisme, les moines les plus rigoureusement advaitistes,
disciples de Shankara, sont parvenus au point supréme de leur
discipline, a la conscience de lU'Absolu, au nirvikalpa samadhi, ils
sollicitent, pour aller plus loin, la faveur d'adorer la Déesse sous
son aspect supréme de Rdjardjeshvari. Cela ne surprend d'ailleurs



que les Occidentaux, car tous les Hindous savent fort bien que le
maitre de tous les advaitistes, Shankardchdrya, était un grand
adorateur de la Mere Divine, a qui il a consacré ses plus beaux
hymnes.

En réalité on peut sans doute compter sur les doigts les
Occidentaux qui ont été véritablement initiés dans les
enseignements et les cultes extrémement hermétiques que comporte
le tantrisme.

Or, dans une telle discipline, linstruction n'est donnée par le
Gourou au disciple que tres progressivement, au fur et a mesure
que ce dernier montre a la fois qu'il a assimilé tout ce qui lui a été
donné et qu'il est digne d'en recevoir davantage. Les lamas
tibétains n'accedent aux plus hauts grades qu'aprés des études qui
peuvent se prolonger pendant soixante années, au cours de
chacune desquelles ils peuvent étre appelés non seulement a
mémoriser un millier de pages de textes terriblement ardus, mais
encore a les mettre en pratique.

Plus que dans d'autres enseignements du méme ordre, dans les
textes qui sont transmis, et dont une faible partie seulement a été
mise par écrit et bien moins encore imprimée, lauteur reste
volontairement obscur et ambigu, et la possession matérielle d'un
tel document reste sans aucune utilité pour celui a qui un maitre ne
vient pas l'expliquer. Par ailleurs, tous ces textes comportent un
nombre parfois important de significations successives, toutes
authentiques et aucune ne contredisant les autres, mais chacune
allant plus loin et plus haut que celles de caractere plus exotérique.

L'auteur du présent volume est un de ces tres rares Européens
qui ont recu d'authentiques initiations, et si les livres importants
qu'il a publiés et traduits du sanskrit sont souvent a peu pres
inintelligibles, ce n'est pas par sa faute, mais par suite de la nature
méme du texte et par suite aussi de ce que le traducteur n'a pu
révéler la compréhension ésotérique qu'il en avait obtenue que dans
la faible mesure ou son instructeur lui-méme le lui a permis. C'est



pourquol les textes qu'a composés lui-méme Arthur Avalon, s'ils
vont infiniment moins loin que les ouvrages sanskrits communiqués
par lui, sont bien plus accessibles et peuvent nous apporter une
connaissance qui, sans étre approfondie, n'en a pas moins le mérite
d'étre véridique. C'est le cas de « la Puissance du Serpent » que M.
Charles Vachot a traduite en francais aussi bien qu'il est possible
de le faire.

Il faut pourtant mettre le lecteur solennellement en garde contre la
tentation a laquelle il pourra étre soumis d'essayer dans la pratique
ce qu'il aura compris ou cru comprendre de ces enseignements.
Justement parce qu'ils sont absolument vrais et extrémement
puissants, ils sont infiniment dangereux. Celui qui s'y aventure
sans étre guidé par un maitre authentique — ce qui est presque
certainement impossible en Occident — se trouvera dans une
situation fort analogue a un enfant qu'on laisserait jouer avec
toutes les drogues garnissant une pharmacie, ou se promener avec
une torche dans un magasin d'artificier. Troubles cardiaques
incurables, destruction lente de la moelle épiniere, désordres
sexuels et folie attendent ceux qui s'y risquent.

JEAN HERBERT.



AVERTISSEMENT DU TRADUCTEUR

La Puissance du Serpent fut rédigé en guise d'introduction a la
traduction anglaiselll de deux ouvrages sanskrits, précédemment
publiés par Avalon dans la langue originale seulementl? : le
Shatchakraniripana, ou Description des Six Centres Corporels,
constituant le sixiéme chapitre, en cinquante-cinq versets, d'un
écrit sur le rituel tantrique intitulé Shritattvachintamani et
composé au XVle siécle par Pirnananda ; le Padukdpanchaka, ou
Quintuple Piédestal du Guru, en sept versets ; chacun des versets
de ces deux textes étant accompagné de son commentaire par
Kalicharana.

En reéalité, La Puissance du Serpent est une substantielle
introduction au Tantrisme en général, et qui demeure sans doute
la plus autorisée ; la seule autorisée peut-étre, au sens plein du
termeldl. Ce fut le dernier ouvrage publié sous le pseudonyme
d'Arthur Avalon par Sir John Woodroffe, juriste et juge éminents,
qui pourtant, avec la collaboration de sa femme Ellen Avalon,
consacra le meilleur de sa vie a l'étude du Tantrisme, a la
publication de quelques-uns de ses textes capitaux, a l'exposition
lucide de ce qui pouvait en étre exposé.

Son ceuvre lui valut l'estime et la gratitude des Hindous comme
des hindouistes compétents ; elle reste pour nous la clef la plus
sure d'une doctrine inconnue ou méconnue, réservée entre toutes
: réserveée, est-il dit, a l'intention de notre époque, le Kali-Yuga, le
Quatriéme et Dernier Age des traditions unanimes.

Aussi ne donnerons-nous de bibliographie que la liste des
autres ouvrages de cet irremplacable introducteur :

Introduction to Tantra Shdstra ;
Shakti and Shdkta ;



Garland of Letters ;
The World as Power ;
Mahamaya.

On lui doit aussi :

une analyse du Tantrardja Tantra ; la traduction du
Tantratattva (Principles of Tantra) ; celle du Mahanirvana
Tantra (The Great Liberation) ; celle de divers hymnes a la Devi
tirés des Tantra, des Purana, du Mahabharata et de
Shankardchdrya (Hymns to the Goddess) ; la publication du
Kulachiudamani Nigama ; et celle, avec traduction anglaise et
commentaire, des textes suivants : Kamakaldvildsa ;

Karpuradi Stotra (Hym to Kali) ;
Anandalahari (Wave of Bliss) ;
Manimnastava (Greatness of Shiva) ;

Isopanishad.
Tous ces ouvrages sont publiés chez Ganesh, a Madras.



[. INTRODUCTION

[l sera traité ici d'une forme particuliere de Yoga tantrique
nommeée Kundalini Yoga, ou, dans certains ouvrages, Bhuta-
shuddhi. Ces noms évoquent d'une part la Kundalini Shakti,
Puissance Supréme présente dans le corps humain et dont I'éveil
permet la réalisation du Yoga, d'autre part la purification des
Eléments du corps (Bhuta-shuddhi) qui se produit lors de cette
réalisation.

Ce Yoga s'effectue suivant une technique appelée Shatchakra-
bheda, c'est-a-dire percement des six Centres ou Régions (Chakra)
ou Lotus (Padma) du corps, sous l'action de la Kundalini Shakti,
que, pour lui donner une désignation occidentale, j'ai nommeée ici
la Puissance du Serpentl4. Kundala signifie lové. La puissance est
la Déesse (Devi) Kundalini, celle qui est lovée ; car Sa forme est
celle d'un serpent lové et endormi dans le plus bas des centres
corporels, a la base de la colonne vertébrale, tant qu'Elle n'est pas
éveillée par le Yoga qui porte Son nom. Kundalini est 1'Energie
Cosmique Divine dans les corps. Les Saptabhumi, ou sept régions
(Loka)lsl, sont une interprétation populaire, une présentation
exotérique de l'enseignement profond du Tantrisme touchant les
sept centresiol.

Ce Yoga est appelé tantrique pour plusieurs raisons. Certes, on
le trouve mentionné dans les Yoga Upanishad relatives aux
Centres, ou Chakra, et dans quelques-uns des Purana. Les traités
sur le Hathayoga s'en occupent également. Nous trouvons méme
des conceptions analogues dans des systémes étrangers a l'Inde,
a laquelle il est possible qu'ils les aient empruntées dans certains
cas. C'est ainsi que dans le Risala-i-hag-numa, du prince
Mahomed Dara Shikoh!”l, sont décrits les trois centres « Mére du



Cerveau » ou « Cceur sphérique » (Dil-i-muddawar) ; « Cceur de
cedre » (Dil-i-sanowbari) ; et « Coeur de lis » (Dil-i-nilofari)®l.

On peut trouver d'autres allusions dans les ouvrages des Soufis
de 1'Islam. Par exemple certaines confréries soufiques (comme les
Nagshbandi) ont, dit-onl9, imité, ou plutot emprunté, la méthode
de la Kundalini pratiquée par les Yogi de l'Indell9) comme moyen
de réalisation!!l.

On me dit que des correspondances se peuvent discerner entre
les Shastra de 1'Inde et, chez les Mayas d'Ameérique, le livre sacré
des Zunis appelé Popul Vuh''2l. Mon informateur me dit que leur «
tube a air » est la Sushumna ; leur « double tube a air », les Nadi
Ida et Pingala. « Hurakan », l'éclair, est Kundalini, et les centres
sont représentés par des symboles animaux.

On expose, m'a-t-on rapporté, des conceptions analogues dans
l'enseignement secret d'autres communautés. Que la doctrine et
la pratique soient largement répandues, nous pouvions nous y
attendre, si elles reposent sur une réalité. Cette forme de Yoga est,
cependant, particulierement associée aux Tantra ou Agama, et
d'abord parce que ces Ecritures lui sont en grande partie
consacreées.

En fait, les descriptions méthodiques, détaillées, pratiques qui
ont été mises par écrit, se trouvent principalement dans les
ouvrages sur le Hathayoga et dans les Tantra, qui sont les
manuels, non seulement du culte, mais de 1'occultisme hindou.

D'autre part, le Yoga réalisé par action sur le centre inférieur
semble caractéristique du systéme tantrique, dont les adeptes
sont les gardiens du savoir technique par lequel les indications
générales des livres peuvent étre mises en pratique. En outre, ce
systéme est d'un caractére tantrique en raison de son choix d'un
centre principal de conscience.

Dans l'antiquité, on a localisé en diverses parties du corps le
siege de 1'« ame » ou de la vie : par exemple dans le sang/!3l, le
ceeur, le souffle. Le cerveau n'a pas été, en général, considére



comme étant ce siége. Le systéme védique admet que le coeur est
le centre principal de la Conscience, conception dont il reste un
souvenir dans des expressions comme « prendre a coeur » et «
apprendre par coeur ».

Sadhaka, qui est I'une des cinq fonctions de Pittall4], et qui est
situé dans le cceur, collabore indirectement a 1'accomplissement
des fonctions cognitives en maintenant le rythme des contractions
du cceur, et l'on a supposéllsl que peut-étre ce fut cette conception
du cceur qui prédisposa les physiologistes de 1'Inde a le tenir pour
le siege de la connaissance.

Selon les Tantra, cependant, les centres de conscience
principaux se trouvent dans les Chakra du systéme cérébro-
spinal et dans le sommet du cerveau (Sahasrara), bien que le
coeur soit aussi reconnu pour un siege du Jivatma, l'esprit
incarné, sous son aspect de principe vital ou Pranaliél. C'est
pourquoi le premier verset du Shatchakraniripana parle du Yoga
qui doit étre réalisé « selon les Tantra » (Tantranusarena), c'est-a-
dire, comme le dit Kalicharana, son Commentateur, « en suivant
l'autorité des Tantra ».

On s'est occupé de ces choses ces derniers temps, dans des
ouvrages occidentaux de tendance occultiste. En général leurs
auteurs ont voulu exposer ce qu'ils croyaient €étre la théorie
hindoue sur cette question, mais avec des inexactitudes
considérables. Celles-ci ne sont d'ailleurs nullement 'apanage des
études de ce genre.

Ainsi, pour ne prendre que deux exemples dans deux catégories
différentes, nous trouvons, dans un dictionnaire sanskrit bien
connull’l, les Chakra définis comme « des cercles ou des
dépressions (sic) du corps, utilisés pour des buts de mystique ou
de chiromancie », et leur localisation est presque en tous points
erronée. Le Muladhara est inexactement décrit comme situé « au-
dessus du pubis ».

Quant au Svadhishthana, il ne correspond nullement a la



région ombilicale. Andhata n'est pas la racine du nez, mais le
centre spinal de la région du cceur ; Vishuddha n'est pas « le
creux entre les sinus frontaux », mais le centre spinal de la région
de la gorge. Ajna n'est pas la fontanelle ou se réunissent les
sutures coronale et sagittale, qu'on donne pour le
Brahmarandhrali8l, mais se trouve a l'emplacement assigné au
troisiéme ceil, ou Jnanachakshu.

D'autres, sans tomber dans des erreurs aussi grossiéres, ne
sont pas exempts d'inexactitudes mineures. C'est ainsi qu'un
auteur dont la connaissance des choses occultes était, me dit-on,
considérable, parle de la Sushumna comme d'une « force » qui «
ne peut étre mise en action tant qu'lda et Pingala ne l'ont pas
précédée », qui « passe, accompagnée dun choc violent, par
chaque section de la moelle épinieére », et qui, une fois éveillé le
plexus sacré, suit la moelle et frappe le cerveau, avec ce résultat
que le néophyte se sent « comme une ame désincarnée, seule
dans l'abime ténébreux de l'espace vide, en proie a une terreur et
une épouvante indicibles ».

Il écrit aussi que le « courant » de Kundalini s'appelle Nadi ; que
la Sushumna s'allonge comme un nerf jusqu'au Brahmarandhra ;
que les Tattva sont au nombre de sept ; et autres inexactitudes.
La Sushumna n'est pas une « forcel'°l », elle ne suit ni ne frappe
rien, mais elle est la plus extérieure des trois Nadi, qui canalisent
la force libérée par l'éveil de la Devi nommée Kundalini, la
Puissance Cosmique dans les corps, force qui n'est pas elle-méme
une Nadi, mais passe par la plus intérieure, ou Chitrini Nadi, qui
se termine au lotus a douze pétales au-dessous du Sahasrara,
d'ou l'on s'éléve au Brahmarandhra.

Il serait facile de relever d'autres erreurs chez des auteurs qui
ont traité ce sujet. Il sera plus profitable d'exposer, aussi
correctement que le permettra mon savoir, ce mode de Yoga. Mais
je veux ajouter que certains auteurs hindous modernes ont
contribué, pour leur part, a répandre des idées fausses sur les
Chakra en les décrivant d'un point de vue purement matérialiste



ou physiologique : ce qui n'est pas seulement une inexactitude,
mais une trahison ; car la physiologie ignore les Chakra tels qu'ils
sont en réalité, c'est-a-dire comme centres de conscience, et
l'activité de Sukshma Prana-vayu, ou force vitale subtile ; bien
qu'elle s'occupe du corps grossier qui leur est associé. Ceux qui
n'en appellent qu'a la physiologie ont des chances de ne pas
recevoir satisfaction.

Nous pouvons signaler ici la description faite par un auteur «
théosophique » bien connul20l, de ce qu'il appelle les « centres de
Force » et le « Feu du Serpent », dont il dit avoir fait 1'expérience
personnelle. Bien qu'il parle aussi du Yoga Shastra, il est peut-
étre bon de préciser que son exposé ne prétend pas représenter
I'enseignement des Yogi hindous (dont cet auteur dénigre quelque
peu la compétence en leur propre Yoga), mais qu'il est donné
comme cet explication personnelle et originale (confirmée, dans sa
pensée, par certains aspects de la doctrine hindoue) de
l'expérience personnelle que, dit-il, il a connue. Cette expérience
consiste, semble-t-il, en 1'éveil conscient du « Feu du Serpentl21] »,
avec la vision « astrale » et mentale qu'il apporte et qui lui a révéle,
croit-il, ce qu'il nous exposel?2l.

Les centres, ou Chakra, du corps humain sont décrits comme
des tourbillons de matiére « éthériquel?3l », dans lesquels se
précipite, venue du monde « astral?4l », et a angle droit avec le
plan du disque tournoyant, la septuple force du Logos apportant «
la vie divine » dans le corps physique. Bien que ces sept forces
opérent toutes sur tous les centres, en chacun d'eux une forme
particuliere de force prédomine nettement. Cette irruption de
forces est censée déterminer a la surface du « double éthérique »
des forces secondaires formant angle droit avec elles.

La force premiére, en entrant dans le tourbillon, rayonne de
nouveau en lignes droites, mais a angle droit. Le nombre de ces
radiations de la force premiére détermine, parait-il, le nombre de «
pétales » (comme disent les Hindous) que déploie le « Lotus » ou
tourbillon. La force secondaire, en se précipitant autour du



tourbillon, produit 1'apparence de pétales de fleur, ou « peut-étre
plus exactement de soucoupes ou de vases peu profonds en verre
ondulé et irisé ».

Ainsi, en supposant un tourbillon éthérique soumis a l'arrivée
d'une force du Logos, les « Lotus » décrits dans les livres hindous
et le nombre de leurs pétales sont également expliqués par
l'auteur, qui substitue au centre Svadhishthana un lotus a six
pétales situé au niveau de la ratel?s], et corrige le nombre des
pétales du lotus de la téte, qui, déclare-t-il, n'est pas mille, comme
le disent les traités de Yoga tantrique, « mais exactement 960I26] ».

Le centre « éthérique » qui maintient en vie le véhicule physique
correspondrait a un centre « astral » a quatre dimensions, mais
entre elles se trouve une gaine ou un réseau de tissu serre,
composé d'une seule couche comprimée d'atomes physiques, qui
empéche l'ouverture d'une communication prématurée entre les
plans. Il existerait une maniére de les ouvrir ou développer
correctement, afin d'introduire des plans supérieurs, par ce canal,
plus qu'il n'en passe ordinairement.

Chacun de ces centres « astraux » a certaines fonctions : au
nombril s'obtient un simple pouvoir de sentir ; a la rate, le «
voyage conscient » en corps astral ; au cceur, « le pouvoir de
comprendre les vibrations d'autres entités astrales et de
sympathiser avec elles » ; a la gorge, le pouvoir d'entendre sur le
plan astral ; entre les sourcils, la « vuel?7l astrale » ; au « sommet
de la téte », la perfection de toutes les facultés de la vie astrale.
C'est pourquoi l'auteur dit que ces centres jouent le rdle, dans
une certaine mesure, d'organes des sens pour le corps astral.

Dans le premier centre, « a la base de la moelle épiniére », est le
« Feu du Serpent », ou Kundalini, qui existe en sept couches ou
sept degrés de forcel2s].

Ce « Feu » est la manifestation dans la matiére éthérique, sur le
plan physique, de l'une des grandes forces cosmiques, l'une des
puissances du Logos, dont la vitalitée et 1'électricité sont des



exemples.

Autre, parait-il, est Prana, la vitalité?°l. Les « centres éthériques
», une fois complétement éveillés par le « Feu du Serpent », sont
censés amener a la conscience physique la qualité, quelle qu'elle
soit, inhérente au centre astral qui lui correspond. Une fois
vivifiés par le « Feu du Serpent », ils deviennent des portes faisant
communiquer les mondes physique et « astral ».

Quand l'éveil astral de ces centres a eu lieu pour la premiére
fois, la conscience physique n'en fut pas avertie. Mais le corps
sensible peut maintenant « €tre amené a partager tous ces
avantages en répétant ce processus d'éveil avec les centres
éthériques ». On y parvient en éveillant, par la force de la volonteé,
le « Feu du Serpent », qui existe vétu « de matiére éthérique sur le
plan physique, et dortl20l dans le centre éthérique correspondant,
celui qui se trouve a la base de la moelle ».

Les centres supérieurs en sont vivifies, ce qui a pour effet
d'amener a la conscience physique les puissances éveillées par le
développement des centres astraux qui leur correspondent. En un
mot, on commence a vivre sur le plan astral, ce qui ne serait pas
absolument un bénéfice, n'était que l'accés au monde céleste
s'obtient, dit notre auteur, a la fin de la vie sur ce plani31l.

Ainsi, au deuxiéme centre, on a conscience dans le corps
physique « de toutes sortes d'influences astrales, avec le vague
sentiment qu'il en est d'amicales et d'autres hostiles, sans qu'on
sache le moins du monde pourquoi ».

Au troisiéme centre on devient capable de se rappeler, « en
partie seulement », de vagues voyages dans l'astral, avec parfois le
demi-souvenir d'une sensation délicieuse de voler a travers les
airs.

Au quatriéme centre 'homme connait d'instinct les joies et les
peines des autres reproduisant parfois eu lui-méme leurs maux et
leurs souffrances physiques.

A léveil du cinquiéme centre il entend des voix « qui lui



suggeérent toutes sortes de choses ». Parfois il entend de la
musique, « ou d'autres bruits moins agréables32] ». Un complet
développement procure la clair-audience sur le plan « astral ».

L'éveil du sixiéme centre produit des résultats qui sont d'abord
d'un caractére insignifiant, comme « d'entrevoir des paysages et
des nuages colorés », mais par la suite atteignent a la
clairvoyance. Il y aurait ici un pouvoir d'agrandissement obtenu
au moyen d'un tube « éthérique » flexible qui ressemble au «
serpent microscopique figuré sur la coiffure des Pharaons ». Le
Pouvoir d'étendre ou de limiter la vision de ce « serpent
microscopique » expliquerait la possibilité, dont parlent les livres
anciens, de se rendre grand ou petit a volontél33l.

Quand le corps pituitaire est mis en état de fonctionner, il forme
un lien avec le véhicule astral, et quand le Feu atteint le sixiéme
centre, et le vivifie pleinement, la voix du « Maitre » (qui dans ce
cas signifie le Soi supérieur a ses degrés divers) se fait
entendrel34. L'éveil du septiéme centre permet de quitter le corps
en pleine conscience.

« Quand le feu est ainsi passé par tous ces centres dans un
certain ordre (qui varie pour les difféerents types humains), la
conscience s'éleve graduellement jusqu'a l'entrée dans le monde
célestel3s] a la fin de la vie sur le plan astral ».

I 'y a quelques ressemblances entre cet exposé et
I'enseignement du Yoga Shastra, dont l'auteur cité semble avoir,
d'une maniére générale, une certaine connaissance, et qui a pu
lui suggeérer quelques traits. D'abord, on nous parle de sept
centres, qui, a une exception prés, correspondent aux Chakra.
L'auteur dit qu'il existe trois autres centres inférieurs, mais que la
concentration sur eux est pleine de danger.

Ce qu'ils sont, on ne le précise pas. Il n'existe pas, que je sache,
de centre inférieur au Muladhara (comme l'implique le nom méme
de « centre-racine »), et le seul centre voisin, qui est exclu dans
l'exposé précédent, est le centre Apas Tattva, ou Svadhishthana.



Ensuite il est question de cette Force, « le Feu du Serpent », que
les Hindous nomment Kundalini, située dans le centre le plus
bas, le Muladhara. Enfin, l'effet de 1'éveil de cette force, qui est
accompli par la puissance de la volonté (Yogabala)i3¢l, exalterait la
conscience physique, en passant par les plans ascendants,
jusqu'au « monde céleste ».

Pour employer l'expression hindoue, l'objet et le but de
Shatchakra-bheda est le Yoga. Celui-ci est finalement 1'union avec
le Soi Supréme ou Paramatma ; mais il est évident que le corps
dans son état actuel étant déja, bien qu'inconsciemment, en Yoga,
sans quoi il ne saurait exister, tout pas fait consciemment vers le
haut est Yoga, et il en existe bien des degrés avant que ne soit
obtenue la Délivrance compléte ou Kaivalya Mukti.

Ce degré, et, en vérité, bon nombre des degrés précédents, sont
bien au-dela du « monde céleste » dont parle l'auteur. Les Yogi ne
s'intéressent pas au « monde céleste », mais cherchent a le
dépasser ; sinon, ils ne sont nullement des Yogi. Ce que semble
accomplir, dans cette théorie, la force manifestée, c'est 1'exaltation
des qualités mentales et morales de l'opérateur, telles qu'elles
existaient lorsque se révéla a lui cette force.

Mais s'il en est ainsi, une telle exaltation peut étre aussi peu
désirable que 1'état originel. En dehors de la nécessité de posséder
santé et force, la pensée, la volonté et la moralité qu'on se propose
de soumettre a son influence doivent étre d'abord purifiées et
fortifiées, avant d'étre intensifiées par l'influence vivificatrice de la
force éveillée.

En outrel37], les Yogi disent que la percée du Brahmagranthi ou «
nocud8 » entraine parfois une souffrance considérable, des
désordres physiques, et méme la maladie, comme en peut fort
bien entrainer la concentration sur un centre tel que le nombril
(Nabhipadma).

Pour user de termes hindous, le Sadhaka doit étre qualifiée
(Adhikari), et sa qualification déterminée par son Guru, qui peut



seul enseigner la méthode effective du Yoga. Les dangers possibles
que signale l'auteur dépassent, cependant, tous ceux qui m'ont
été mentionnés par les Hindous eux-mémes : ceux-ci, en général,
semblent tout ignorer d'une « sorcellerie phallique » a laquelle
l'auteur fait allusion, parlant d’Ecoles de « Magie Noire »
(apparemment occidentale), qui se serviraient de Kundalini pour
stimuler le centre sexuel. Un autre auteur déclarel39 :

« Le simple amateur qui se mélerait du pseudo-occulte ne ferait
que dégrader son intelligence par les puérilités du psychisme, il
deviendrait la proie de la funeste influence du monde des
fantémes, ou ruinerait son ame par les pratiques répugnantes de
la sorcellerie phallique, comme le font, aujourd'’hui méme, des
milliers d'égarés ».

En est-il ainsi ? Il est possible qu'une concentration perverse ou
mal dirigée sur les centres sexuels et ceux qui leur sont associés
ait l'effet signalée. Et i se peut que le Commentateur
Lakshmidhara y fasse allusion quand il parle des Uttara Kaula
qui éveillent Kundalini dans le Muladhara pour satisfaire leurs
désirs de jouissance terrestre, et ne tentent pas de La conduire
vers le Centre Supérieur qui est 1'objet du Yoga en quéte de la
félicité transcendante. De ceux-la, un vers sanskrit dit qu'« ils
sont les véritables prostitués ».

Je n'ai jamais entendu, pourtant, d'Hindous parler de ces
choses, probablement parce qu'elles sont étrangeres au Yoga pris
dans son sens habituel, et aussi parce qu'en raison de la
discipline préalable requise de ceux qui voudraient entreprendre
ce Yoga, de la nature de leurs pratiques, et du but qu'ils ont en
vue, une telle possibilité n'entre pas en considération. L'Hindou
qui pratique le Yoga tantrique, ou toute autre sorte de Yoga
spirituel, ne le fait pas d'ordinaire par curiosité de l'occultisme ou
par deésir d'acquérir des expériences « astrales » ou d'un genre
similairel“0l. Son attitude, en cela comme en tout le reste, est
essentiellement religieuse, basée sur une foi solide en Brahman
(Sthiranishtha), et inspirée par un désir d'union avec Lui, c'est-a-



dire de Délivrance.

Les qualifications pour le Tantra (Tantrashastradhikara), le
deuxiéme chapitre du Gandharva Tantra les décrit comme il suit.

L'aspirant doit étre intelligent (Daksha), avoir la maitrise de ses
sens (Jitendriya), s'abstenir de nuire a aucun é€tre
(Sarvahimsavinirmukta), faire toujours le bien a tous
(Sarvapranihite ratah), étre pur (Shuchi), croire au Veda (Astika),
avoir sa foi et son refuge en Brahman (Brahmishthah,
Brahmavadi, Brahmi, Brahmaparayana), et étre non-dualiste
(Dvaitahina). « Un tel homme est qualifié pour cette Ecriture,
sinon il n'est pas un Sadhaka. » (So'smin shastre, dhikari syat
tadanyatra na Sadhaka.)

Avec une telle attitude il est possible, comme l'indique un
auteur hindou (voir plus loin, ch. VII), que la concentration sur
les centres inférieurs associés aux passions puisse, bien loin de
stimuler ces derniéres, les apaiser. Il est fort possible, d'autre
part, qu'une attitude, des pratiques et un but différents
produisent un résultat difféerent. Parler, pourtant, de
concentration sur le centre sexuel est en soi-méme propre a
égarer, car les Chakra ne sont pas dans le corps grossier, et la
concentration s'effectue sur le centre subtil, avec la Conscience
qui le gouverne, méme si de tels centres peuvent avoir, en
derniére analyse, une relation avec la fonction physique grossiére.

Sans doute y a-t-il également relation et correspondance entre
les Shakti des centres mental et sexuel, et la force du second, si
on la dirige vers le haut, exalte extraordinairement toutes les
forces mentales et physiologiquesi+!l.

En fait, ceux qui sont « centrés » savent comment faire
converger toutes leurs forces sur l'objet de leur vouloir, et exercer,
puis utiliser toutes ces forces sans en négliger aucune. Ceux qui
ont l'expérience de cette méthode avouent cependant, comme je
I'ai signalé, qu'elle peut s'accompagner de certains inconvénients
ou dangers, et par suite on considére qu'elle est a déconseiller a



qui n'est pas pleinement qualifié.

Il existe, d'autre part, de nombreuses et importantes différences
entre l'exposé que nous avons résumé plus haut, et la doctrine
sur quoi repose la forme de Yoga dont traite cet ouvrage. La
terminologie et la classification adoptées par l'exposé peuvent étre
qualifiées de « théosophiques*?l » ; et bien qu'il soit possible, a
ceux qui sont familiarisés a la fois avec cette terminologie et avec
la terminologie hindoue, d'établir des points de correspondance
entre les deux systémes, on ne saurait admettre que la
signification, méme dans ces cas privilégiés, soit exactement la
méme.

Car, bien que la doctrine « théosophique » soit largement
inspirée des idées hindoues, le sens qu'elle attribue aux termes
hindous qu'elle emploie n'est pas toujours celui que donnent a ces
termes les Hindous eux-mémes. Il y a la parfois une source de
confusion et d'erreur, ce que les auteurs de cette doctrine eussent
évité en adoptant dans tous les cas leur nomenclature et leurs
définitions propresl/+3l.

Bien que pour exposer nos conceptions le terme de « plans » soit
acceptable, la division en « principes » donne une plus juste image
de la vérité. Il n'est pas facile de mettre en paralléle avec une
parfaite exactitude les théories hindoue et théosophique sur les
principes de 'homme.

On a dit, cependantl#4l, que le corps physique se subdivise en
corps « opaque » et corps « éthérique » ; qu'ils correspondent aux
Kosha Annamaya et Pranamaya, et que le corps « astral »
correspond au coté « kamique » ou affectif du Manomayakosha ou
enveloppe mentale. Si l'on se base sur la correspondance
invoquée, les « centres éthériques » ou Chakra apparaissent,
d'aprés l'auteur, comme des centres d'énergie du Prana-vayu ou
Force vitale. Les lotus sont aussi cette force et des centres de la
conscience universelle. Kundalini est la forme statique de 1'énergie
créatrice dans les corps, qui est la source de toutes les énergies, y



compris Prana.

D'aprés cette théorie, Kundalini est une force distincte de
Prana, entendu dans le sens de vitalité ou de principe vital, qui a
son entrée dans le corps se révele par diverses manifestations de
vie, les Prana secondaires, qu'on désigne du nom général de la
force elle-méme (Prana).

Le Shatchakranirupana (v. 10 et 11) dit de Kundalini :

« C'est Elle qui maintient tous les étres (c'est-a-dire Jiva,
Jivatma) par l'inspiration et 1'expiration. »

Elle est donc la Prana Devata, mais, comme Elle est Srishti-
sthiti-layatmikal4sl, toutes les forces sont en Elle. Elle est, en fait,
le Shabdabrahman ou « Verbe » dans les corps. La théorie que
nous discutons semble s'écarter de celle des Yogi sur la question
de la nature des Chakra et sur celle de leur vivification.

D'aprés l'auteur anglais, les Chakra sont tous des tourbillons de
« matiére éthérique », apparemment de la méme espéce et sujets a
la méme influence extérieure de la septuple force envahissante du
« Logos », mais différents en ceci, que dans chacun des Chakra
I'une ou l'autre des sept forces est prédominante.

D'autre part, si, comme on l'affirme, le corps astral correspond
au Manomayakosha, la vivification des Chakra apparait alors
comme un éveil de l'aspect kamique de l'enveloppe mentale. Dans
la doctrine hindoue, ces Chakra sont des centres différents de
conscience, de vitalité et d'énergie tattvique.

Chacun des cinq Chakra inférieurs est le centre d'énergie d'un
Tattva grossier, c'est-a-dire de cette forme d'activité tattvique ou
Tanmatra qui manifeste le Mahabhuta ou matiére sensible. Le
sixiéme est le centre du Tattva mental subtil, et le Sahasrara n'est
nullement désigné comme un Chakra. D'autre part, comme nous
l'avons dit, le centre splénique n'est pas compris dans les six
Chakra dont il est ici question.

Dans le systéme hindou, le nombre total des pétales correspond



au nombre des lettres de l'alphabet sanskriti“6l, et le nombre des
pétales de n'importe quel lotus particulier est déterminé par la
disposition des « nerfs » subtils ou Nadi qui l'entourent. Ces
pétales, de plus, possédent des pouvoirs de son subtils, et sont au
nombre de cinquante, comme les lettres de l'alphabet sanskrit.

La Shatchakraniripana décrit encore certaines choses qui
s'obtiennent par la contemplation de chacun des Chakra.
Quelques-unes sont d'un caractére général, comme la longévite, la
libération du désir et du péché, la maitrise des sens, la
connaissance, la puissance de la parole et la renommeée.

Certaines de ces qualités, et d'autres encore, sont un résultat
commun de la concentration sur des Chakra divers. D'autres sont
données comme associées a la contemplation dun centre
seulement. De telles affirmations semblent faites, non pas
nécessairement dans l'intention de noter exactement le résultat
spécifique, s'il existe, de la concentration sur un centre
particulier, mais pour célébrer la maitrise accrue de soi-méme, ou
Stutivada ; ainsi lorsqu'il est dit au verset 21 que la
contemplation du Nabhipadma procure au Yogi le pouvoir de
détruire et de créer le monde.

On dit aussi que la maitrise des centres peut produire diverses
Siddhi ou pouvoirs suivant les éléments qui y prédominent/47l. Le
Pandit Ananda Shastri déclarel#s :

« Tous les jours nous pouvons rencontrer et coudoyer dans les
rues ou les bazars plusieurs personnes qui ont tenté en toute
sincérité d'atteindre au plan supréme de la félicité, mais furent
victimes des illusions du monde psychique et s'arrétérent a 1'un
ou l'autre des six Chakra. Elles appartiennent a divers degrés de
maitrise, et 'on constate qu'elles possédent certains pouvoirs qui
ne se trouvent pas méme dans 1'élite intellectuelle de 1'humaniteé
courante. Que cette école de psychologie pratique ait eu dans
I'Inde, a une certaine époque, des résultats excellents, est prouvée
de maniére évidente par l'exemple vivant (pour ne point parler des



innombrables traités sur cette question) de ces hommes circulant
dans toutes les régions du pays ».

Le seul éveil de la puissance du Serpent n'est pas, du point de
vue spirituel qui est celui du Yoga, d'un grand prix. Rien de
vraiment important, du point de vue du Yogi supérieur, ne
s'obtient avant que 1'Ajna Chakra ne soit atteint. Il est dit que le
Sadhaka dont I'Atma n'est que méditation sur ce lotus « devient le
créateur, le préservateur et le destructeur des trois mondes » ; et
pourtant, comme le remarque le commentateur du
Shatchakraniripana (v. 34), « ce n'est la que le plus haut
Prahamsa-vada ou Stutivada », c'est-a-dire « complément », qui,
dans la littérature sanskrite, est aussi souvent dépourvu de
réalité que notre vie ordinaire.

Bien qu'il y ait 1a un gain appréciable, ce n'est qu'au moment ou
les Tattva de ce centre sont absorbés aussi, et ou une
connaissance compleétel*9 du Sahasrara est acquise, que le Yogi
atteint ce qui est a la fois son but et la raison de son travail, la
libération des renaissances qui est le résultat de la maitrise et de
la concentration du Chitta sur le Shivasthanam, la Demeure de la
Félicité. Il ne faudrait pas s'imaginer, simplement parce que le
Feu du Serpent a été éveillé, qu'on est devenu par cela méme un
Yogi ou qu'on a atteint le but du Yoga.

Il y a d'autres difféerences que le lecteur découvrira par lui-
méme, mais que je laisse de co6té, mon objet en comparant les
deux doctrines ayant été d'établir un contraste général entre la
doctrine moderne et celle des écoles hindoues. Je peux ajouter,
pourtant, que ces difféerences ne concernent pas de simples
détails. Le style de pensée differe d'une facon qu'il est malaisé de
décrire brievement, mais que reconnaitront vite ceux qui sont un
peu familiarisés avec les Ecritures et le mode de pensée de 1'Inde.

Celle-ci a toujours tendance a interpréter toutes les opérations,
ainsi que leurs résultats, d'un point de vue subjectif, bien que
pour les buts de la Sadhana l'aspect objectif ne soit pas ignoré. La



théorie hindoue est hautement philosophique.

Ainsi, pour ne prendre quun exemple, tandis que le Rev.
Leadbeater attribue le pouvoir de se faire grand ou petit a volonteé
(Anima et Mahima Siddhi) a un tube flexible ou « serpent
microscopique » situé au niveau du front, I'hindou dit que tous les
pouvoirs (Siddhi) sont les attributs (Aishvarya) du Seigneur
Ishvara, ou Conscience Créatrice, et que dans la mesure ou le
Jiva réalise cette consciencels9], il a sa part des pouvoirs inhérents
a son degreé de réalisation.

Ce qui, d'une maniére générale, caractérise les systémes
hindous, et ce qui constitue leur profondeur véritable, c'est
I'importance souveraine qu'ils attachent a la Conscience et a ses
états. Ce sont ces états qui créent, soutiennent et détruisent les
mondes. Brahma, Vishnu et Shiva sont les noms des fonctions de
la Conscience Une et Universelle opérant en nous-mémes. Et
quels que soient les moyens employés, c'est la transformation des
états de conscience « inférieurs » en états « supérieurs » qui est
l'opération et le fruit du Yoga, et la raison de toutes ses
expériences.

Pourtant, sur cette question comme sur plusieurs autres, nous
devons distinguer de la théorie la pratique et l'expérience. Une
expérience semblable peut s'obtenir par des moyens pratiques
divers, et une expérience, réelle en fait, peut étre expliquée par
une théorie inexacte.

Les chapitres ultérieurs permettront au lecteur de poursuivre
par lui-méme la comparaison.

En ce qui regarde la pratique, on me dit que Kundalini ne peut
étre éveillée que dans le Muladhara et par les moyens indiqueés ici,
bien que cet éveil puisse se produire accidentellement lorsqu'une
personne a rencontré par hasard les positions et les conditions
nécessaires, mais pas autrement.

C'est ainsi qu'on rapporte l'histoire dun homme dont le corps
fut trouvé froid comme un cadavre, bien que le sommet de la téte



fat légeérement tiéde. (C'est, dans le Kundali-Yoga, l'état de
Samadhi.) On le massa avec du ghee (beurre clarifi€¢), et la téte se
réchauffa graduellement. La chaleur descendit jusqu'au cou, et
alors le corps tout entier retrouva d'un seul coup sa chaleur.
L'homme reprit conscience, et conta comment il était tombé dans
cet état. Il dit qu'il avait fait des contorsions, imitant les postures
d'un Yogi, quand brusquement le « sommeil » l'avait pris. On
supposa que sa respiration avait da s'arréter, et que, se trouvant
dans la position et les conditions requises, il avait sans le savoir
eveille Kundalini, qui était montée a Son centre cérébral.
Cependant, n'étant pas Yogi, il n'avait pu la faire redescendre.
Cela, d'ailleurs, n'est possible que si les Nadi sont pures.

Je contai au Pandit qui me rapporta cette histoire (il connaissait
le Yoga tantrique, et son frére le pratiquait) le cas d'un de mes
amis européens, ignorant des opérations du Yoga ici décrites, bien
qu'il eut appris quelque chose au sujet de Kundali dans des
traductions d'ouvrages sanskrits, et qui néanmoins croyait avoir
eveille Kundali par le moyen de la seule méditation.

En fait, comme il me 1'écrivit, il était inutile pour lui, Européen ;
d'entrer dans les détails du Yoga oriental. Il vit pourtant les «
nerfs » Ida et Pingala, le « feu central » avec une aura tremblante
de lumiére rosée, une lumiere bleue ou azurée, un feu blanc qui
montait jusqu'au cerveau et s'irradiait en ailes de flamme des
deux cotés de la téte. Le feu gagnait de centre en centre avec une
telle rapidité qu'il ne put percevoir qu'une faible part du spectacle,
et il voyait des mouvements de forces dans le corps des autres. Le
rayonnement, l'aura qui entourait Ida avait un aspect lunaire
(c'est-a-dire qu'il était du plus pale azur), et celui qui entourait
Pingala était rouge, ou plutot d'un rose pale et opalescent.
Kundali apparaissait dans cette vision comme un feu intense,
blanc et doré, en forme de spirale.

Si l'on considére le Caducée de Mercurel5!l comme symbolisant
les centres, Sushumna, Ida et Pingala, la petite boule au sommet
de la baguette s'identifiait au Sahasrara ou glande pinéalels2], et



les ailes au flamboiement des auras de part et d'autre du centre
quand le feu l'atteint. Une nuit, se trouvant exceptionnellement
pur de tout désir charnel, il sentit le serpent se dérouler, puis
s'élancer, et il se trouva « dans une fontaine de feu » ; je sentis,
disait-il, « les flammes se déployer comme des ailes autour de ma
téte, et il y avait un fracas musical comme un choc de cymbales,
tandis que certaines de ces flammes, comme des émanations,
semblaient s'étendre et se rejoindre en ailes repliées au-dessus de
ma téte. Je me sentais comme bercé. Je fus réellement effrayé, car
cette Puissance semblait capable de me consumer ».

Mon ami m'écrivit que dans son agitation il oublia de fixer son
esprit sur le Supréme, et manqua ainsi une aventure divine. Peut-
étre est-ce pour cette raison qu'il déclare ne point regarder 1'éveil
de cette puissance comme une trés haute expérience spirituelle,
ni du niveau d'autres états de conscience par lui éprouveés.
L'expérience le convainquit, pourtant, qu'il y avait une science et
une magie réelles dans les livres hindous qui traitent de
physiologie occulte.

Voici les observations du Pandit sur cette expérience. Si la
respiration est arrétée et le mental dirigé vers le bas, on ressent
une chaleur. Il est possible de « voir » Kundalini avec 1'ceil mental,
et ainsi d'en avoir l'expérience sans vraiment L'éveiller et L'élever,
ce qui ne peut s'accomplir que par les méthodes prescrites par le
Yoga. Kundalini peut donc avoir été vue comme une Lumiére dans
le centre fondamental (Muladhara). C'est l'esprit (Buddhi) qui La
percevait, mais comme l'expérimentateur était ignorant de la
pratique il ne vit rien clairement.

Il existe une preuve simple de l'éveil réel de la Shakti.
Lorsqu'elle est éveillée, on ressent une chaleur intense a l'endroit
ou l'éveil s'est produit ; mais lorsqu'elle abandonne un centre
particulier, la partie abandonnée devient aussi froide et
apparemment inanimée qu'un cadavre. La montée de la Puissance
peut-étre ainsi vérifiée de l'extérieur par autrui. Quand la Shakti
(Puissance) a atteint le sommet du cerveau (Sahasrara), le corps



tout entier est froid et cadavérique, sauf le sommet du crane ou
l'on sent quelque chaleur, cet endroit étant celui ou s’unissent les
aspects statique et énergétique de la conscience.

Je publie cet ouvrage, non en vue d'établir la vérité ou
I'opportunité des principes et des méthodes d'une forme de Yoga,
chose que chacun déterminera par lui-méme, mais comme un
premier effort pour donner, plus particulierement a ceux qui
s'intéressent a l'occultisme et au mysticisme, une présentation
plus complete, plus exacte et plus rationnelle du sujet.

La compréhension du contenu abstrus d'un traité tantrique ne
leur sera possible, que si d'abord nous résumons briévement
quelques-unes des doctrines philosophiques et religieuses qui
sont a sa base, et dont l'auteur suppose chez son lecteur une
certaine connaissance.

C'est pourquoi les chapitres de cette Introduction traiteront
d'abord des notions de Consciencel53] et d'inconscient, comme
Mental, Matiére et Vie, et de leur association dans 1'Esprit Incarné
ou Jivatma. Puis nous considérerons l'aspect énergétique de
I'Esprit, ou Shakti ; son idéation et sa manifestation dans le
développement du Macrocosme et dans le corps humain ou
Microcosme (Kshudra-brahmanda), qui est une réplique ou une
réduction de l'univers. Car, comme le dit le Vishvasdra Tantra, «
ce qui est ici est partout ; ce qui n'est pas ici n'est nulle part ».
(Yad ihasti tad anyatra yannehdsti na tat kvachit.)

Aprés un exposé sur le « Verbe » et sur les lettres du langage, je
conclus par la méthode de Retour au principe qu'est le Yoga. On
ne comprendra celui-ci que si l'on a assimilé la matiére des
chapitres qui précédent.

I1 est nécessaire d'expliquer et de comprendre la théorie de
I'évolution universelle, méme en vue de la pratique. Car, comme le
dit au verset 39 le Commentateur du Shatchakraniripana,
lorsqu'il s'agit de la pratique du Yoga, la régle est que les choses
se dissolvent en cela dont elles sortent, et l'opération du Yoga ici



décrit est une telle dissolution (Laya). Ce retour, ce processus de
dissolution (Nivritti), effectué par le Yoga, ne sera compris que si
l'on a compris d'abord la marche en avant, le processus créateur
(Pravritti).

Des considérations analogues sont valables pour les autres
questions ici traitées.

C'est ainsi qu'une bréve analyse de la doctrine Shakta sur la
Puissance ne sera pas inutile.

Tout ce qui est manifesté est Puissance (Shakti) comme Mental,
Vie et Matiéere. La Puissance implique un Tout-Puissant
(Shaktiman). Il n'est pas de Tout-Puissant sans la Puissance, ou
de Puissance sans un Tout-Puissant. Le Tout-Puissant est Shiva.
La Puissance est Shakti, la Grande Mére de 1'Univers. Il n'est pas
de Shiva sans Shakti, ni de Shakti sans Shiva. Les deux, tels
qu'ils sont en eux-mémes, ne font quun. Chacun est Etre,
Conscience et Beéatitude.

Ces trois termes sont choisis pour désigner la supréme Reéalité,
parce que ’Etre en soi, distinct des formes particuliéres de 1’Etre,
ne peut étre pensé. « Etre », c'est « étre conscient », et I'Etre-
Conscience en Sa perfection est le Tout, et I'Etre sans limite,
absolument libre, est Béatitude. Ces trois termes désignent la
supréme Reéalité créatrice telle qu'elle est en elle-méme. Par
I'imposition sur ces termes du Nom (Nama) et de la Forme (Rupa),
autrement dit du Mental et de la Matiére, nous avons l’Etre-
Conscience et la Béatitude limités qui sont I'Univers.

Qu'est donc la Puissance lorsqu'il n'y a pas d'Univers ? Elle est
alors Puissance d'Etre, de se conserver et de résister au
changement. Dans l'évolution, elle est Puissance de devenir et de
changer, et dans sa manifestation formelle, elle est, comme cause
matérielle, le Devenir changeant des Mondes. Le Devenir n'égale
pas Dieu, car il est forme finie et Dieu est l'infini informel. Mais
l'essence des formes est la Puissance infinie, qui égale le Tout-
Puissant infini. C'est Lui qui exerce la Puissance et crée 1'Univers.



Le Repos implique 1'Activité, et 1'Activité implique le Repos.
Derriére toute activité, il y a un fond statique. Shiva représente
I'aspect statique de la Réalité, et Shakti son aspect mouvant. Les
deux, tels qu'ils sont en eux-mémes, ne font qu'uni54. Tout est
Réel, a la fois Immuable et Changeant. Maya dans cette doctrine
n'est pas « illusion », mais elle est, suivant l'expression concise du
Shakta Sadhaka Kamaldkanta, « la Forme du Sans forme »
(Shanyasya akadra iti Mayd). Le monde est sa forme et ces formes
sont donc réelles.

L'homme est ainsi, en son essence, le Tout-Puissant statique,
ou Shiva qui est Conscience pure ; et, en tant que Mental et
Corps, il est la manifestation de la Puissance de Shiva, Shakti, ou
la Mére. Il est donc Shiva-Shakti. Il est, dans son état ordinaire,
une expression de la Puissance. L'objet de la Sadhana, ou
Adoration, et du Yoga, est d'élever cette Puissance a son
expression parfaite, qui est parfaite dans le sens d'expérience
illimitée. Un moyen d'y parvenir est le Yoga tantrique, par lequel
l'homme échange son expérience limitée du monde contre celle
qui est le Tout sans limite (Parna), ou la Béatitude Parfaite.



II. LA CONSCIENCE NON INCARNEE

Les bases du Yoga tantrique sont dun caractére hautement
meétaphysique et scientifique. Sa compréhension exige une
connaissance compléte de la philosophie, de la doctrine religieuse
et du rituel hindous en général, et en particulier de 1'exposition
que présentent de ces trois sujets les Shakta Tantra et les Shaiva
Tantra monistiques (Advaita)[ssl.

Un gros volume ne suffirait pas a décrire et expliquer dune
manieére un peu détaillée la nature et le sens de ce Yoga, et les
bases sur lesquelles il repose. Je dois donc supposer chez le
lecteur soit cette connaissance générale, soit le désir de 1'acqueérir,
et me borner a un exposé des principes généraux et des faits
essentiels, qui fournira la clef capable d'ouvrir, pour ceux qui
désirent passer au-dela, les portes conduisant a une
connaissance théorique du sujet, et qui facilitera ainsi la
compréhension des difficiles textes tantriques.

Car, pour ce qui concerne la pratique, je ne peux que reproduire
les indications données dans les livres, avec les explications que
j'ai recues oralement. Ceux qui désirent aller plus loin, et mettre
véritablement en pratique ce Yoga, devront d'abord se persuader
de sa valeur et de son efficacité, et ensuite suivre l'enseignement
direct d'un Guru l'ayant pratiqué lui-méme (Siddha). Seule son
expérience décidera si l'aspirant est capable de réussir. On dit que
parmi ceux qui le tentent, un sur mille peut atteindre le but. Si
l'aspirant entre dans la Voie, le Guru peut seul le préserver des
risques qui l'attendent, en déterminant et dirigeant la pratique
selon sa volonté et selon les capacités et les besoins particuliers
de son disciple. S'il est possible en ce domaine d'exposer quelques
principes généraux, leur application dépend donc des



circonstances dans chaque cas particulier.

La reéalité supréme, irréductible, est « Esprit » dans le sens de
Conscience Pure (Chit, Samvit), dont procédent, comme sa
Puissance (Shakti) et par Elle, le Mental et la Matiére. L'Esprit(56]
est un. Il n'y a dans I'Esprit ni difféerences ni degrés. L'Esprit qui
est dans 'homme est I'Esprit unique qui est dans toute chose et
qui, comme objet du culte, est le Seigneur (Ishvara) ou Dieu. Le
Mental et la Matiére sont multiples, avec des degrés et des
qualités multiples. Atma ou I'Esprit comme tel est le Tout (Parna)
sans séparation (Akhanda).

Le Mental et la Matiére sont des parties de ce Tout. Ils sont le
non-tout (Apurna) et ils sont la séparation (Khanda). L'Esprit est
infini (Aparichchinna) et informel (ArGapa). Le Mental et la Matiére
sont finis (Parichchhinna) et formels (RGpa). Atma est immuable
et sans activité. Sa Puissance (Shakti) est active et change sous la
forme du Mental et de la Matiére. La Conscience Pure est Chit ou
Samvit.

La Matiére comme telle est l'inconscient. Et le Mental aussi est
inconscient d'aprés le Vedanta. Car tout ce qui n'est pas le Soi
conscient est objet inconscient. Cela ne signifie point qu'il soit
inconscient en lui-méme (au contraire tout est essentiellement
conscience) ; mais il est inconscient parce qu'objet du Soi
conscient. Car le Mental limite la Conscience pour permettre a
l'homme d'avoir une expérience finie. Il n'y a pas de Mental sans
un fond de conscience, bien que la Conscience supréme soit sans
Mental (Amanah). La ou il n'y a pas de Mental, il n'y a pas de
limite. La Conscience, qui demeure sous l'un de ses aspects
inchangée, change sous son autre aspect de Puissance active qui
se manifeste comme Mental et Corps.

En théologie cette Conscience Pure est Shiva, et Sa Puissance
(Shakti) qui, telle qu'Elle est dans Sa réalité informelle, ne fait
qu'un avec Lui. Elle est la grande Devi, la Mére de 1'Univers, qui,
en tant que Force Vitale, réside dans le corps de 'homme en son



centre le plus bas, a la base de la moelle, tout comme Shiva se
réalise dans le plus haut centre cérébral, le Sahasrara Padma.
L'accomplissement du Yoga est 1'Union d'Elle et de Lui dans le
corps du Sadhaka. Cette union est Laya ou dissolution, l'inverse
de Srishti ou involution de I'Esprit dans le Mental et la Matiére.

Certains ont un culte prédominant pour le co6té droit, ou
masculin, de la double figure male et femelle (Ardhanarishvara).
D'autres, les Shakta, ont un culte prédominant pour le coté
gauche, et L'appellent Mére, car Elle est la Grande Meére (Magna
Mater), la Mahadevi qui concgoit, porte et nourrit l'univers sorti de
Son sein (Yoni). Il en est ainsi parce qu'Elle est 1'aspect actifl57] de
la Conscience, imaginant (Srishtikalpana)is¢l le monde a venir
d'aprés les impressions (Samskara) tirées du plaisir et de la
souffrance connus dans les mondes antérieurs. On tient pour
naturel de L'adorer comme Meére.

Le premier Mantra auquel sont initiés tous les hommes est le
mot Ma (Mére). C'est leur premier, et généralement aussi leur
dernier mot. Le pére n'est qu'un auxiliaire (Sahakari-matra) de la
Merels9l. Le monde des cing €léments tout entier sort aussi de la
Conscience Active ou Shakti, et il est Sa manifestation (Parna-
vikasha). C'est pourquoi les hommes adorent la Meérelto, plus
tendre que toutlll, saluant Sa beauté souriante comme la rose
Tripurasundari, source de l'univers, et Sa grandeur effrayante
comme Kali, qui le reprend en Elle. Nous nous occupons ici du
Yoga qui réalise l'union des aspects de Mére et de Seigneur, en cet
état de conscience qui est 1'Absolu.

Le Veda affirme : « Tout cela (c'est-a-dire le monde de la
multiplicité) est ('unique) Brahman. » (Sarvam khalvidam Brahma)
2], Comment le multiple peut étre 1'uni¢3l, les différentes écoles
l'expliquent de diverses maniéres. L'interprétation donnée ici est
celle des Shakta Tantra ou Agama. En premier lieu, quelle est la
Réalité unique qui apparait comme multiple ? Quelle est la nature
de Brahman tel qu'il est en lui-méme (Svarupa) ? La réponse est «
Sat-Chit-Ananda », c'est-a-dire Etre-Conscience-Béatitude. La



conscience ou sensibilité comme telle (Chit ou Samvit) est
identique a I’Etre comme tel. Bien que dans l'expérience ordinaire
les deux soient essentiellement liés ensemble, pourtant ils
différent ou semblent difféerer I'un de 'autre.

L'homme, en vertu de sa constitution, croit fermement a une
existence objective en dehors et indépendamment de lui-méme. Et
une telle objectivité existe aussi longtemps que, étant I'Esprit
incarné (Jivatma), sa conscience est voilée ou contractéelé4 par
Maya.

Mais dans 1'ultime objet de l'expérience, qui est 1'Esprit
Supréme (Paramatma), la différence a disparu, car la sont unis en
un tout indifférencié l'expérimentateur, l'expérience et 1'objet de
l'expérience. Cependant, lorsque nous parlons de Chit comme
Sensibilité-Conscience, nous devons nous rappeler que ce que
nous connaissons et observons comme tel n'est qu'une
manifestation changeante et limitée de Chit, qui est en lui-méme
le principe immuable et infini, constituant le fond de toute
expérience.

Cet Etre-Conscience est Béatitude absolue (Ananda), qui se
définit comme « repos dans le Soi » (Svarupa-vishranti). Il est
Beéatitude parce qu'étant le Tout infini (Parna), rien ne peut lui
manquer.

Cette Conscience bienheureuse est la nature derniére,
irréductible, de Svaripa ou forme propre de la Réalité unique qui
est a la fois le Tout en tant que Réel irréductible, et Partie en tant
que Reéel réductible. Svartpa est la nature de toute chose telle
qu'elle est en elle-méme, et distincte de ce qu'elle peut sembler
étre. La Conscience Supréme est le Couple Supréme Shiva-Shakti
(Parashiva-Parashakti), qui jamais ne change, mais demeure
éternellement le méme a travers tous les changements qui
affectent son aspect créateur de Shiva-Shakti. Toute
manifestation est liée a une apparente inconscience.

Le mental n'est évidemment pas conscience pure, mais



conscience limitée. Ce qui la limite doit étre quelque chose
d'inconscient en soi, ou, sinon, capable de produire l'apparence
de l'inconsciencel®sl. Rien, dans le monde phénoménal, n'est
absolument conscient ni absolument inconscient.

Conscience et inconscience sont toujours entremélées.
Certaines choses, pourtant, semblent étre plus conscientes, et
certaines plus inconscientes que d'autres. Cela est da au fait que
Chit, qui n'est jamais absent de rien, pourtant se manifeste en
diverses guises et a divers degrés. Le degré de cette manifestation
est déterminé par la nature et le développement du mental et du
corps dont il s'est revétu. L'Esprit demeure le méme ; le mental et
le corps varient.

La manifestation de la conscience est plus ou moins limitée, a
mesure qu'on s'éléve du minéral a 'homme.

Dans le régne minéral, Chit se manifeste comme la plus
inférieure des formes de sensibilité, se traduisant par des
réponses-réflexes a des excitations, et comme cette conscience
physique appelée en Occident mémoire atomique.

La sensibilité des plantes est plus développée, bien qu'elle
demeure, comme le dit Chakrapani dans le Bhanumati, une
conscience endormie. Elle se manifeste davantage en ces micro-
organismes qui sont des degrés intermédiaires entre le monde
vegetal et le monde animal, et qui possédent une vie psychique
propre.

Dans le régne animal la conscience devient plus centrale et plus
complexe, atteignant son plein développement chez I'homme, qui
posséde toutes les fonctions psychiques : connaissance,
perception, sensibilité et volonteé.

Derriére toutes ces formes particulieres et changeantes de
sensibilité ou de conscience est le Chit unique, informel,
immuable en soi (Svarupa), c'est-a-dire distinct des formes
particuliéres de sa manifestation.

Comme a travers tous ces degrés de vie Chit demeure le méme,



il ne se développe pas lui-méme en réalité. L'apparence de
développement est due au fait qu'll est tantot plus et tantoét moins
voilé ou contracté par le Mental et la Matiére. C'est en Le voilant
ainsi que la puissance de la Conscience (Shakti) crée le monde.
Qu'est-ce donc qui voile la Conscience et produit ainsi l'expérience
cosmique ?

C'est la Puissance ou Shakti en tant que Maya. Maya Shakti est
cela qui, en apparence, change le Tout (Parna) en non-tout
(Apurna), l'infini en fini, l'informel en formes, et ainsi de suite.
C'est donc une puissance qui réduit, voile et nie. Nie quoi ? La
Conscience parfaite. Shakti est-elle au fond la méme chose, ou
autre chose, que Shiva ou Chit ? Elle doit étre la méme chose,
sans quoi tout ne pourrait étre l'unique Brahman. Mais si elle est
la méme chose elle doit étre aussi Chit ou Conscience. Elle est
donc Sachchidanandamayil®¢l et Chidrapinil67l.

Et pourtant il existe, au moins en apparence, une distinction.
Shakti (de la racine Shak, « avoir la puissance », « €tre capable »)
signifie « puissance ». Comme Elle ne fait qu'un avec Shiva en tant
que Puissant (Shaktiman), Elle, en tant que Puissance, est la
puissance de Shiva, ou la Conscience. Il n'y a pas de différence
entre Shiva possesseur de la puissance et la Puissance telle
qu'Elle est en Elle-méme. La puissance de la Conscience est la
Conscience sous son aspect actif.

Donc, si Shiva et Shakti sont tous deux Conscience, le premier
est l'aspect statique et immuable de la Conscience, et Shakti
l'aspect actif et énergétique de cette méme Conscience. La
puissance particuliére par quoi le monde de la dualité est amené
a l'étre est Maya Shakti, Shakti qui tout a la fois voile (Avarana) et
projette (Vikshepa). La Conscience se voile a elle-méme, et elle
projette, l'ayant tirée de l'amas de ses expériences passées
(Samskara), lidée d'un monde ou elle éprouve souffrance et
plaisir.

L'univers est donc l'imagination créatrice (Srishtikalpana) du



Supréme Penseur du monde (Ishvara). Maya est cette puissance
par laquelle les choses sont « mesurées », c'est-a-dire formeées et
manifestées. Elle est le sens de la difféerence (Bhedabuddhi), qui
fait que 'homme voit le monde, avec toutes les choses et toutes
les personnes qui s'y trouvent, comme différent de lui-méme,
alors qu'essentiellement 'homme, le monde et tous les étres sont
le méme Soi unique. Elle établit une séparation dans ce qui serait,
sinon, une expérience d'unité, et produit le dualisme inhérent a
toute expérience phénoménale. Shakti en tant qu'action voile la
conscience en se niant Elle-méme comme Conscience, a des
degrés divers.

Avant la manifestation de 1'univers, ’Etre-Conscience-Béatitude
infini était seul ; il était Shiva-Shakti, respectivement Chit et
Chidrapinilésl.

Les suffixes Mayi et Rupini indiquent une distinction subtile, a
savoir, qu'Elle est en Elle-méme Chit, et cependant en apparence,
par l'effet de la Puissance, quelque chose qui difféere de lui.

C'est 1a I'Expérience totale (Parna), dans laquelle, comme le dit
I'Upanishad, « le Soi connait le Soi et L'aime ». C'est la cet Amour
qui est Béatitude ou « repos dans le Soi », car, comme il est dit
ailleurs, « I'Amour supréme est Béatitude ». C'est la Parashiva,
qui, dans le systéme des Trente-six Tattval®?, est connu sous le
nom de Parasamvit. Ce monisme suppose un double aspect de la
Conscience simple : l'aspect transcendant, immuable
(Parasamvit), et 1'aspect créateur et changeant, qui est nommeé
Shiva-Shakti Tattva. Dans Parasamvit le « Je » (Aham) et le « Cela
» (Idam), c'est-a-dire le monde des objets, sont indissolublement
meélés dans l'expérience supréme de 1'unitél70l.

Dans le Shiva-Shakti Tattva, Shakti, qui est 'aspect négatif de
Shiva, Sa fonction étant la négation, Se nie comme objet
d'expérience, laissant la conscience de Shiva a 1'état de simple « Je
», « qui ne tourne son regard vers nul autre ». C'est un état de
pure illumination subjective (Prakashamatra)l’ll, dans lequel



Shakti, qu'on appelle alors Vimarshal?2l, intervient de nouveau,
mais maintenant avec la distinction du « Je » et du « Cela »,
toujours maintenus liés comme parties d'un méme soi.

A ce point, premiére étape de la dualité naissante, se produit la
premiere transformation de la conscience, connue sous le nom de
Sadashiva ou Sadakhya Tattva, qui est suivie de la seconde ou
Ishvara Tattva, puis de la troisieme ou Shuddhavidya Tattva.
Dans la premiére l'accent est mis sur le « Cela », dans la seconde
sur le « Je », et dans la troisiéme sur les deux également. Alors
Maya divise la conscience une, de sorte que l'objet est percu
comme différent du soi, puis dispersé dans les multiples objets de
I'univers.

Dans la partie du Tantra Shastra qui traite du Mantra et de son
origine, ces deux Tattva émanés de Shakti sont connus, du point
de vue du son, sous les noms de Nada et Bindu. Parashiva et
Parashakti sont immobiles (Nihspanda) et silencieux (Nihshabda).

Nada est le premier mouvement produit dans la conscience
cosmique idéante conduisant au Brahman-son (Shabdabrahman),
dont dérivent toutes les idées, le langage dans lequel elles
s'expriment (Shabda), et les objets (Artha) qu'elles représentent.

Bindu signifie littéralement « un point », et le point diacritique
(Anusvara)(73l qui représente en sanskrit 'aspiration nasale (°). Il
se place, dans l'aspiration nasale Chandrabindu, au-dessus de
Nada. Dans le sens technique que lui donne le Mantra, il
représente 1'état de Conscience active ou Shakti dans lequel le «
Je » ou aspect illuminateur de la Conscience s'identifie avec le «
Cela » totall74. Il subjective le « Cela », devenant par la méme un
point (Bindu) de conscience avec lui.

Lorsque la Conscience appréhende un objet comme différent
d'Elle-méme, Elle voit cet objet comme étendu dans l'espace. Mais
lorsque cet objet est complétement subjective, il est percu comme
un point sans étendue. C'est l'expérience d'univers qu'a le
Seigneur en tant que Bindul7sl.



Ou va I'Univers au moment de sa dissolution ? Il se résorbe en
cette Shakti qui le projeta. Il se réduit, pour ainsi dire, a un point
mathématique sans aucune étenduel76l.

C'est le Shivabindu, qui se résorbe a son tour dans le Shiva-
Shakti-Tattva dont il était sorti. On se représente Shakti enroulée
autour du Shiva Bindu, tout comme dans le centre terrestre du
corps humain nommeé Muladhara Chakra un serpent est loveé
autour du Phallus produit de lui-méme (Svayambhulinga).

Cette Shakti lovée peut étre congcue comme une ligne
mathématique, elle aussi dénuée d'étendue, qui, se trouvant
partout en contact avec le point autour duquel elle s'enroule, se
réduit avec lui a un seul et méme point. Il y a la une uniteé
indivisible de l'aspect de dualité, qui est aussi représentée dans
les Tantral’7l comme un pois chiche (Chanaka), contenant deux
germes si étroitement joints qu'ils semblent n'en former qu'un
seul entouré d'une enveloppe extérieurel7sl.

Pour revenir a la précédente comparaison, la Shakti enroulée
autour de Shiva et ne formant avec lui quun seul point, est
Kundalini Shakti. Ce mot vient de Kundala qui signifie « repli », «
anneau ». On dit qu'Elle est lovée, La comparant a un serpent
(Bhujangi), qui, au repos et endormi, est lové ; et aussi parce que
Sa puissance est de nature spiraloide, se manifestant comme telle
dans les mondes, qui sont les sphéroides ou « ceufs de Brahma »
(Brahmanda), dans leurs orbites circulaires, et ailleurs encore.

Aussi les Tantra parlent du développement de la ligne droite a
partir du point qui, lorsqu'il a accompli son parcours comme
point, est modifié par la force de l'enveloppe spiraloide de Maya
dans laquelle il opére, de maniére a former une figure a deux
dimensions, qui reprend ensuite sa premiére forme, montant
comme une ligne droite au plan de la troisiéme dimension et
formant ainsi la figure triangulaire ou pyramidale appelée
Shringatakal7l.

En d'autres termes, cette Kundali Shakti est cela qui, se



mouvant pour se manifester, apparait comme lunivers. Dire
qu'elle est « lovée », c'est dire qu'elle est « au repos », sous la forme
d'une énergie potentielle et statique. Cette Shakti enroulée autour
du Supréme Shiva est appelée Mahakundali (la grande puissance
lovée), pour la distinguer de la méme puissance qui existe dans
les corps individuels, et qu'on appelle Kundalini®ol. C'est avec et
par cette derniére puissance que se réalise le Yoga.

Lorsqu'il est accompli, la Shakti individuelle (Kundali) est unie a
la grande Shakti cosmique (Maha-Kundali), et Celle-ci a Shiva,
avec qui Elle est essentiellement une. Kundalini est un aspect de
I'éternel Brahman (Brahmarapa Sanatani), et Elle est a la fois
sans attribut et avec attribut (Nirguna et Saguna). Sous Son
aspect Nirguna Elle est Conscience pure (Chaitanyartpini) et la
Beéatitude méme (Anandarupini et, dans la création,
Brahmanandaprakashini).

Sous l'aspect Saguna, c'est Elle dont la puissance déploie toutes
les créatures (Sarvabhutaprakashini)i®l. Kundali Shakti dans les
corps individuels est puissance au repos, centre statique autour
duquel chaque forme d'existence tourne comme puissance active.
Dans l'univers, toute forme d'activité a toujours un noyau et un
fond statiques. La Conscience unique se polarise en aspects
statique (Shiva) et énergétique (Shakti) en vue de la « création ». Le
Yoga résout de nouveau cette dualité en uniteé.

Selon les Ecritures hindoues, et en les traduisant par les termes
qu'emploie Herbert Spencer dans ses Premiers Principes, 1'univers
est un développement (Srishti) de I'homogéne (Mulaprakriti) a
I'hétérogéne (Vikriti), puis un retour a 1'homogéne (Pralaya ou
Dissolution). Il y a ainsi des états alternés d'évolution et de
dissolution, la manifestation se produisant aprés une période de
repos.

De méme le Professeur Huxley, dans son ouvrage Evolution et
Ethique, parle de la manifestation de l'énergie cosmique (Maya
Shakti), qui présente des phases alternatives de potentialité et de



développement. « Il est possible, dit-il, comme le suggere Kant,
que chaque masse cosmique prédestinée a se développer en un
monde nouveau ait été la fin non moins prédestinée d'un monde
antérieur évanoui ». C'est ce qu'affirme le Shastra hindou, dont la
doctrine n'admet pas de premiére création absolue : le présent
univers n'étant qu'un monde dans une série de mondes passés et
futurs.

Au moment de la Dissolution (Pralaya) il y a dans la Conscience,
considéerée comme Mahakundali, la potentialité, le germe,
d'ailleurs indistinct dans l'ensemble, de l'univers futur. Maya, le
monde, existe potentiellement comme Mahakundali, qui Elle-
méme est une avec la Conscience ou Shiva. Cette Maya contient le
Samskara ou Vasana collectif (qui en fait la constitue), c'est-a-dire
les impressions mentales et les tendances produites par le Karma
accompli en des mondes antérieurs.

Elles constituent la masse de lignorance potentielle (Avidya)
dont se voile la Conscience. Produites par le désir de jouissance
dans le monde, elles produisent elles-mémes ce désir. Les mondes
existent parce que, dans leur totalité, ils veulent l'existence.
Chaque individu existe parce que sa volonté désire la vie dans le
monde. Le germe du monde est donc la volonté collective ou
cosmique de vie manifestée, vie des formes et de la jouissance.

A la fin de la période de repos, ou Dissolution, ce germe murit
en Conscience. La Conscience a donc un double aspect : son
aspect informel de libération (Mukti), sous lequel elle est, comme
simple Conscience-Béatitude ; et son aspect formel d'univers,
sous lequel elle devient le monde de la jouissance (Bhukti). L'un
des principes cardinaux du Shakta Tantra est d'assurer, par sa
Sadhana, a la fois la Libération et la Jouissancels2].

Cela est possible par lidentification du moi en sa jouissance
avec l'ame du monde. Quand le germe du monde murit, on dit
que Shiva déploie sa Shakti. Comme cette Shakti est Lui-méme,
c'est Lui sous son aspect de Shiva-Shakti qui Se manifeste



(Prasarati) et Se revét de toutes les formes de la vie cosmique.
Dans la Conscience pure, parfaite, informelle, nait le désir de se
manifester dans le monde des formes, le désir d'étre forme et de
jouir des formes.

Cela se produit comme une impulsion limitée a la surface (en
réalité immuable) de la Conscience pure, qui est Nishkala Shiva,
mais sans l'affecter. Il y a donc changement dans l'immuable et
immutabilité dans le changement.

Shiva sous Son aspect transcendant ne change pas, mais Shiva
(Sakala), sous Son aspect immanent de Shakti, change. Lorsque
nait la volonté créatrice, Shakti vibre comme Nadal3l, et prend la
forme de Bindu, qui est Ishvara Tattva, dont sortent tous les
mondes. C'est pour leur création que Kundali se déroule. Lorsque
murit Karma, la Devi, selon les termes du Nigamal®4, « devient
désireuse de création, et Se couvre de sa propre Maya ». Puis « la
Devi, joyeuse dans la folle volupté de Son union avec le Supréme
Akulal®sl, devient Vikarinil®el », c'est-a-dire que les Vikara ou Tattva
du Mental et de la Matiére, qui constituent lunivers,
apparaissent.

Les Shastra décrivent en détail les étapes de la création, a la
fois des points de vue subjectif et objectif, comme changements
dans la conscience limitée ou comme mouvement (Spanda),
forme, et « son » (Shabda). Les Shaiva tout comme les Shakta
admettent les Trente-six catégories ou Tattva, les Kala, les Shakti
Unmani et les autres Tattva, le Shadadhva, les conceptions du
Mantra sur Nada, Bindu, Kamakala, et ainsi de suitels7l.

Certains auteurs de 1'école shivaite du nord, dont le Malinivijaya
Tantra est un Shastra essentiel, ont décrit ces Tattva avec
beaucoup de profondeur. Mais nous ne faisons ici que résumer
des conclusions générales.

Ces Trente-six Tattva sont dans les Tantra divisés en trois
groupes, nommeés Atma, Vidya et Shiva. Le premier groupe
comprend tous les Tattva depuis la Prithivi (« terre ») la plus



basse, jusqu'a Prakriti, qui sont connus sous le nom de catégories
impures (Ashuddha Tattva) ; le second comprend Maya, les
Kanchukal®® et Purusha, qui constituent les catégories pures-
impures (Shuddha-ashuddha Tattva) ; et le troisieme comprend
les cinq Tattva les plus élevés, appelés Tattva purs (Shuddha
Tattva), de Shiva Tattva a Shuddhavidya. Comme nous l'avons dit
déja, l'éetat supréme et immuable (Parasamvit)®d est 1'expérience
de l'unité, dans laquelle le « Je » et le « Cela » sont absolument
fondus 1'un en l'autre.

Sous l'aspect actif, ou aspect de Shakti, présenté par les
catégories pures, l'expérience reconnait un « Je » et un « Cela »,
mais le second est considéré, non comme une réalité opposée et
extérieure au « Je », mais comme une partie d'un Soi unique ayant
deux aspects, un « Je » (Aham) et un « Cela » (Idam). L'accent est
mis d'abord sur le « Je », puis sur le « Cela », puis sur le « Je » et le
« Cela » également, pour préparer la séparation qui va suivre dans
la conscience.

Les catégories pures-impures sont évidemment intermédiaires
entre les pures et les impures. Le caractére essentiel de
l'expérience constituée par les catégories impures est sa dualite,
accomplie par Maya, et ses limites, résultat de l'opération des
Kanchuka. Ici le « Cela » n'est pas percu comme partie du Soi,
mais comme s'opposant a lui et comme privé de lui, comme un
objet extérieur. Toute conscience est ainsi devenue exclusive de
toute autre.

Des trois états décrits, le premier est donc un état transcendant
ou le « Je » et le « Cela » sont mélés, ou ces éléments de
l'expérience ne sont pas développés comme tels. Intermédiaire
entre le premier et le troisiéme, le second est une forme pure
d'expérience, dans laquelle le « Je » et le « Cela » sont éprouveés a la
fois comme parties du Soi unique. Enfin se produit 1'état de
manifestation véritable, ou il y a coupure totale entre le « Je » et le
« Cela », ou un objet extérieur est présenté a la conscience d'un
connaissant autre que le sujet.



Ce troisiéme état est lui-méme double. Au premier stade, le
Purusha a l'expérience d'un univers homogéne, quoique difféerent
de lui sous son aspect de Prakriti ; au second stade, Prakriti est
dispersée en ses effets (Vikriti), qui sont le Mental et la Matiére, et
les multiples étres qu'ils forment dans 1'univers. Shakti ceuvrant
comme Prakriti développe d'abord le Mental (Buddhi, Ahamkara,
Manas) et les sens (Indriya), puis la matiére sensible (Bhuta) sous
ses cinq formes (éther, air, feu, eau, terre)°0, dérivées des
principes suprasensibles dont les Tanmatra sont des
manifestations sensibles particuliéres. Lorsque Shakti est entrée
dans le dernier et le plus grossier des Tattva (« la terre »), c'est-a-
dire la matiére solide, Son oceuvre est achevée. Son activité
créatrice cesse, et Elle Se repose. Elle Se repose dans Sa derniére
émanation, le principe terrestre. La voici de nouveau lovée et
endormie.

Elle est maintenant Kundali Shakti, dont la demeure dans le
corps humain est le centre « terrestre » ou Muladhara Chakra. De
méme que dans 1'état supréme Elle était enroulée, Maha-Kundali,
autour du Supréme Shiva, ici Elle S'enroule autour du
Svayambhu Linga dans le Muladhara. Ce centre et les quatre
centres situés au-dessus sont les centres des cinq formes de la
Matiére. Le sixiéme est celui du Mental. La Conscience, et ses
développements effectués par l'action de Shakti antérieurement a
l'apparition de Maya, sont réalisés dans le septiéme lotus
(Sahasrarapadma) et dans les centres intermédiaires entre celui-ci
et le sixieme ou centre du Mental (Ajna).

L'évolution du Mantra est exposée avec beaucoup de clarté dans
le Sharada Tilaka, ou il est dit que du Sakala Shiva (Shiva Tattva),
qui est Sat-Chit-Ananda, est sortie Shakti (Shakti Tattva) ; de
celle-ci Nada (Sadakhya Tattva) ; et de Nada sortit Bindu (Ishvara
Tattva)l®ll, que, pour le distinguer du Bindu suivant, on appelle
Supréme Bindu (Para-Bindu). Nada et Bindu sont, comme tout le
reste, des aspects de la Puissance ou Shakti, étant ces états
d'Elle-méme qui constituent les conditions propres a la « création



» (Upayogavastha), et L'y inclinant (Uchchhtnavastha). Dans ces
Tattva le germe de l'action (Kriya Shakti) se développe en vue de
sa manifestation totale.

Les Tantra, dans la mesure ou ils sont des Mantra Shastra,
s'occupent du Shabda ou « Son », terme qui sera expliqué plus
loin. Le Mantra est le Shabda manifesté. Nada (qui signifie aussi,
littéralement, « son »), est le premier corps causal intermédiaire
produit par le Shabda manifesté. Bindu, dont nous avons parlé
précédemment, est décrit comme 1'état de la lettre Ma avant la
manifestation : c'est le Shiva-Shakti Tattva enveloppé par Maya
ou Parama Kundalini. Il implique a la fois le vide (Shunya), c'est-
a-dire l'état de Brahman (Brahmapada), dans l'espace vide a
l'intérieur du cercle du Bindu, comme aussi les Guna qu'il
contient implicitement, puisqu'il est indissolublement uni a
Shakti, en qui sont contenus les Guna ou facteurs constitutifs de
la source matérielle de toutes choses/®2l.

On appelle le Parabindu Ghanavastha, ou état massif de Shakti.
I1 est Chidghana ou conscience massive, c'est-a-dire Chit associé
a Shakti indifférenciée (Chidrupini), en qui reposent
potentiellement comme une masse (Ghana), bien qu'indistincts,
tous les mondes et tous les étres a créer. Il est Parama Shiva, en
qui sont toutes les Devata.

C'est ce Bindu qui est le Seigneur (Ishvara) que certains
Pauranika appellent Mahavishnu et d'autres le
Brahmapurushal®dl. Peu importe le nom qu'on Lui donne. Il est le
Seigneur qu'adorent en secret tous les Deval°4, et qui est désigné
en diverses phases du Chandrabindu, dans Nada, Bindu, Shakti
et Shantadu Om et d'autres Bija Mantra. Sa demeure est
Satyaloka, qui existe a lintérieur du corps humain dans
I'enveloppe du lotus aux mille pétales (Sahasrara), dans le centre
cérébral supérieur. Le Sharadad®sl dit encore que ce Parabindu,
dont la substance est la Supréme Shakti, se divise en trois, c'est-
a-dire apparait sous un triple aspect.



I1 y a donc trois Bindu, dont le premier est nommé Bindul°¢l, et
les deux autres Nada et Bija. Bindu a la nature de Shiva et Bija
celle de Shakti7. Nada est Shiva-Shakti : il est leur relation ou
interaction mutuelle (Mithah samavayah)®8, ou leur union (Yoga),
comme l'appelle le Prayogasara®®l. Le triple Bindu (Tribindu) est
supréme (Para), subtil (Stikshma) et grossier (Sthula)100). Nada est
donc l'union de Shiva et de Shakti dans la création.

C'est par cette séparation de Shiva et de Shakti que nait
l'idéation créatrice (Srishtikalpana). Le Bindu causal est, sous son
aspect de Shakti, Shakti indifférenciée en possession de toutes les
puissances ; sous son aspect de Prakriti, Trigunamayi
Mulaprakriti ; sous son aspect de Devata, le non-manifesté ; sous
son aspect de Devi, Shanta. Envisagés séparément, les trois
Bindu indiquent les opérations des trois puissances de Volonté
(Ichchha), de Connaissance (Jnana) et d'Action (Kriya), et les trois
Guna (Rajas, Sattva, Tamas) ; et aussi la manifestation des trois
Devi (Vama, Jyeshtha, Raudri) et des trois Devata (Brahma,
Vishnu, Rudra), qui en sont issusli01l.

Le Prayogasdra et le Sharada disent que Raudri sortit de Bindu,
Jyeshtha de Nada, et Vama de Bijja. D'elles sortirent Rudra,
Vishnu, Brahma, qui ont la nature de Jnana, de Kriya, d'Ichchha,
et la Lune, le Soleil et le Feul102], Les trois Bindu sont connus sous
les noms du Soleil (Ravi), de la Lune (Chandra) et du Feu (Agni).

Le Soleil contient le Feu et la Lunelio3. On l'appelle Mishra
Bindu, et sous cette forme il n'est pas différent de Paramashiva, et
il est Kamakalallo4. Kamakala est le Triangle du Désir Divin formeé
par les trois Bindu, c'est-a-dire leur collectivité (Samashtirtpa)
[10s], Kamakala est la racine (Mula) de tout Mantra. La Lune
(Soma, Chandra) est Shiva Bindu, et blanche (Sita Bindu) ; le Feu
(Agni) est Shaktibindu, et rouge (Shonabindu) ; le Soleil est un
meélange des deux. Le Feu, la Lune et le Soleil sont Ichchha
Shakti, Jnana Shakti, Kriya Shakti (Shakti de la Volonté, de la
Connaissance et de 1'Action).



Sur le plan matériel, le Bindu blanc prend la forme de la
semence (Shukra), et le Bindu rouge celle des menstrues
(Rajasphala, Shonita). Mahabindu est l'état qui précede la
manifestation de Prakritil106].

Les trois Bindu (autrement dit le Kamakala) sont tous trois
Shakti, ben que I'un d'eux puisse présenter plus particuliéerement
l'aspect de Shiva, un autre 1'aspect de Shakti. Mishra Bindu est
quelquefois appelé Shakti Tattva, pour indiquer la suprématie de
Shakti, et quelquefois Shiva Tattva, pour indiquer la suprématie
du possesseur de la puissance (Shaktiman). Il est de forme double
(Yamalarupa). Il n'y a pas de Shiva sans Shakti, ni de Shakti sans
Shival107],

Il est aussi impossible de les sépareriiosl que de séparer le vent
mobile de l'éther fixe dans lequel il souffle. Dans 1'unique Shiva-
Shakti est une union (Maithuna)i'??l, dont 1'ardeur est Nada, et
dont nait Mahabindu, qui devient lui-méme triple (Tribindu), et
alors est Kamakalalllol, Le Shdrada-Tilaka dit que, lors de 1'%
éclatement » ou différenciation du Supréme Bindu, il y eut le « son
» (Shabda) non-manifestélllll. Ce Shabda non-manifesté est, sous
I'effet de l'action (Kriya Shakti), la source du Shabda et de 1'Artha
manifestés, qui seront décrits plus loinl(!!2l. Le Brahman source du
langage (Shabda) et des idées d'une part, d'autre part des objets
(Artha) qu'ils représentent, est appelé Shabdabrahman, ou, pour
user d'un terme occidental, le Logosl'13l.

De ce Bindu différentiateur ayant la forme de Prakriti, sortent
les Tattva du Mental et de la Matiére sous toutes leurs formes,
comme aussi les Seigneurs des Tattva (Tattvesha), c'est-a-dire
leurs intelligences directrices : Shambhull14], la Devata qui préside
a 1'Ajna Chakra, centre des facultés mentales ; Sadashiva, Isha,
Rudra, Vishnu, Brahma, les Devata des cinq formes de la Matiére
; et enfin Prithivi (la « terre ») dans le Muladhara, ou la Shakti
créatrice, ayant achevé Son ceuvre, retourne a Son repos sous le
nom de Kundalini.



Tout comme l'atome est formé d'un centre statique autour
duquel gravitent des forces mobiles, de méme a l'intérieur du
corps humain Kundalini, dans le « Chakra de la Terre », est le
centre statique (Kendra) autour duquel, sous Son aspect actif,
Elle ceuvre en tant que force vitale. Le corps entier, étant Shakti,
est mouvement incessant. Kundalini Shakti est le support
immobile de toutes ses opérations. Lorsqu'Elle est éveillée et
qu'Elle-méme S'éléve, Elle reprend avec Elle et en Elle ces Shakti
mouvantes, puis s'unit a Shiva dans le Lotus Sahasrara. Cette
montée (ou évolution) est le mouvement inverse de l'involution
décrite plus haut. Les Mondes sont dissous (Laya), de temps a
autre, pour tous les étres. Le Yogi parfait dissout 1'Univers, pour
tous les temps, pour lui-méme. Ainsi le Yoga est Laya.

Avant de procéder a une description des Chakra, il est
nécessaire de décrire plus complétement les éléments constitutifs
du corps, c'est-a-dire la Puissance manifestée sous la forme des
Tattva que nous avons mentionnés, de Prakriti a Prithivi. De ces
Tattva les Chakra sont les centres. D'autre part, il est nécessaire
d'expliquer la doctrine du « Son » (Shabda), qui existe dans le
corps aux trois états intérieurs (Para, Pashyanti, Madhyama), et
s'exprime dans le langage articulé (Vaikhairi). Cela facilitera au
lecteur la compréhension du Mantra ou Shabda manifesté, et de
la « Guirlande des Lettres » qui est distribuée entre les six centres
corporels.



III. LA CONSCIENCE INCARNEE OU
JIVATMA

La Conscience, une sous un aspect de dualité, est Transcendante
et Immanente. La Conscience Transcendentale est appelée le
Paramatma. La Conscience incarnée dans le Mental et la Matiére
est le Jivatma. Dans le premier cas la Conscience est informelle ;
dans le second elle a une forme. La forme est un produit de la
Conscience sous son aspect de Puissance (Shakti). La Puissance
nommeée Prakriti Shakti est la source directe du Mental et de la
Matieére. L'aspect statique correspondant est appelé Purusha. (Ce
terme est parfois appliqué au Supréme, comme dans le nom
Brahmapurusha.)i'15] Il s'agit ici d'un centre de conscience limitée,
limitée par la Prakriti qui s'y trouve associée, et par le Mental et la
Matieére qu’ elle produit. On entend vulgairement par Purusha,
comme par Jiva, l'étre sensible pourvu d'un corps, autrement dit
la vie organiquel!16l.

L’homme est un microcosme (Kshudrahmanda)i''7l. Le monde
est le macrocosme (Brahmanda). IlI existe des mondes
innombrables, dont chacun est gouverné par des Seigneurs
particuliers, bien que tous n'aient qu'une seule grande Meére
qu'adorent ces Seigneurs eux-mémes, en mettant sur leur téte la
poussiére de Ses pieds. En tout, est tout ce qui est dans tout le
reste. Il n'est donc dans l'univers rien qui ne soit dans le corps
humain. Il est inutile de lever les yeux vers le ciel pour trouver
Dieu. Il est en nous, comme le « Maitre intérieur » (Antaryamin) ou
le « Soi intérieur » (Antaratma)iiisl. Tout le reste est Sa puissance,
manifestée en Mental et Matiére. Tout ce qu’il existe de Mental ou
de matiére dans le monde existe sous quelque forme ou quelque
manieére dans le corps. Nous avons déja cité cette formule du



Vishvasdra Tantra : « Ce qui est ici est la. Ce qui n'est pas ici n'est
nulle parti119] ».

Dans le corps est le Couple Supréme, Shiva-Shakti, présent en
toutes choses. Dans le corps est Prakriti Shakti, avec tous Ses
produits. En fait, le corps est un vaste réservoir de Puissance
(Shakti). L'objet des rites tantriques est de conduire ces
différentes formes de puissance a leur pleine expression. C'est
I'ceuvre de la Sadhana.

Les Tantra disent qu'il est au pouvoir de 'homme d'accomplir
tout ce qu'il désire s'il concentre sur ce but sa volonté. Et selon
leur doctrine il en doit étre ainsi, car 'homme est essentiellement
un avec le Seigneur Supréme (Ishvara) et la Meére Supréme
(Ishvari), et plus il manifeste 1'Esprit, plus il est doué des pouvoirs
de I'Esprit.

Le centre et la racine de tous ses pouvoirs de Jiva, c'est
Kundalini Shakti. Le centre ou se réalise la conscience endormie
est le sommet du cerveau ou Sahasrara, d'ou, chez le Yogi, le
Prana s’échappe au moment de la mort, par une fissure appelée
Brahmarandhra. Le Mental et le Corps sont les effets de Prakriti.
Ayant tous deux la méme origine, tous deux, Mental ou Matieére,
sont choses « matérielles », c'est-a-dire par nature des forcesl!'20]
et des instruments limités par lesquels opére I'Esprit, ou
Conscience, qui, bien qu'en lui-méme sans limite, apparait ainsi
limité.

La lumiére d'une lanterne n'est point modifiée, mais sa
manifestation a l'extérieur est affectée, par la matiére a travers
laquelle brille cette lumiére. Prakriti, cependant, n'est pas la «
Matiere » des savants. Celle-ci n'est que son produit le plus
grossier, et comme telle n'a pas d'existence durable. Prakriti est la
cause « matérielle » du Mental comme de la Matiére, et de
I'ensemble de l'univers qu'ils composent. Elle est la matrice (Yoni)
mystérieuse et féconde qui donne naissance a toute chosel2l. Ce
qu'Elle est en Elle-méme, nul ne peut le concevoir. Elle n'est



connue que par Ses effetsl122],

Bien que Mulaprakriti soit la cause matérielle du monde sorti
d'ellel'23l, en derniére analyse, telle qu'elle est en elle-méme
(Svarupa), Prakriti, comme tout le reste, est Conscience, car la
Conscience qui est Puissance et la Conscience demeurée statique
ne font qu'uneli24.

La Conscience, cependant, assume le role de Prakriti, c'est-a-
dire de la puissance créatrice, en déployant lunivers. Sa
substance est faite des Guna, ou modes de ce principe naturel,
appelés Sauva, rajas, Tamasl/i25.. L'action générale de Shakti est de
voiler ou de contracter la conscience. Prakriti est en fait un
principe « finitisant ». Selon toute apparence, elle « finit », elle
trace une forme dans la Conscience informelle et infiniell2¢l. Ainsi
font tous les Guna, mais dans une mesure inégale.

Le premier, Sattvaguna, a pour fonction, relativement aux
autres Guna, de révéler la conscience ; plus grande est la
présence ou la puissance de Sattvaguna, plus proche est la
condition de Conscience Pure. La fonction de Tamas Guna est de
supprimer ou de voiler la conscience. Celle de Rajas Guna est
d'activer, c'est-a-dire qu'il agit sur Tamas pour supprimer Sattva,
ou sur Sattva pour supprimer Tamasl'27l. L'objet et leffet de
I'évolution, comme de toute Sadhana, sont de développer
Sattvaguna. Les Guna coexistent toujours en tout, mais
prédominent de maniére variée. Plus la descente est profonde par
les degrés de la nature, plus domine Tamas Guna, comme dans ce
qu'on appelle la « matiére brute », supposée entiérement inerte.
Plus haute est la montée, plus domine Sattva. L'homme
véritablement sattvique est un homme divin ; son tempérament
est appelé dans les Tantra Divyabhavali2gl. Par Sattvaguna,
parvient a Sat, qui est Chit ou Conscience pure, le Siddhayogi,
qui s'identifie a 1'Esprit Pur.

Prakriti existe en deux états. Dans l'un (si du moins l'on
considere les effets)li29, Elle repose. Les Guna sont alors en



équilibre stable, et sans action réciproque. Il n'y a pas de
manifestation. C'est le non-manifesté (Avyakta), la potentialité de
puissance naturelle (natura naturans)ii30l. Pourtant, lorsque par
suite de la maturation du Karma, le temps de la création arrive,
les Guna se mettent en mouvement (Gunakshoba) et il se produit
une vibration initiale (Spandana), que le Mantra Shastra nomme
le Son Cosmique (Shabdabrahman). Les Guna agissent les uns
sur les autres et 1'univers formé de ces trois Guna est créé. Les
produits de Prakriti ainsi développés sont appelés Vikara ou
Vikritil131],

Vikriti est Prakriti manifestée (Vyakta ; natura naturata). Dans
la Prakriti infinie et informelle apparait une tension, un effort,
percu comme forme. Quand cette tension se relache dans la
dissolution, la forme disparait dans la Prakriti informelle, qui en
tant que puissance manifestée rentre dans la Conscience de
Brahman. Ces Vikriti sont les Tattva sortis de Prakritil!s2l, les
Avidya Shakti, c'est-a-dire les différentes catégories du Mental,
des Sens et de la Matiére.

Les corps sont triples : causal (Karanasharira, ou, comme
disent les Shaiva, Parasharira, subtil (Stkshmasharira), et
grossier (Sthulasharira). Ces corps, dans lesquels est incarné
I’Atma, sortent de Prakriti Shakti, et sont constitués par ses
diverses productions. Ils constituent le tabernacle de I'Esprit
Atma), qui, étant le Seigneur est dans tous les étres, et dirige de
l'intérieur tous les étresli33l ». Le corps du Seigneur (Ishvara) est
pur Sattvaguna (Shuddhasattvagunapradhana)iis4. 11  est
l'ensemble de Sa Prakriti ou Maya, a Lui, ou Elle, Créateur-
Créatrice de toutes choses. Jiva, dit le Kularnava Tantra/135], est lié
de liens (Pasha) ; Sadashiva est libre de tout lien(!36l.

Le premier est Pashu, et le second Pashupati, ou Seigneur des
Pashu.

En d'autres termes, Ishvarili37l n'est pas affectée par Sa propre
Maya. Elle voit tout, connait tout. Elle est toute-puissante. Ainsi,



Ishvara gouverne Maya ; Jiva est gouverné par elle.

De ce point de vue, la Mére et Son enfant le Jiva ne sont donc
pas identiques. Car le second est une conscience limitée, sujette a
l'erreur, et gouvernée par cette Maya-shakti de la Meére qui fait
que le monde semble différent de ce qu'il est en son essence.

Le corps de Jiva est donc la Prakriti ou 1'Avidya individuels, en
qui Sattva est impur, mélé de Rajas et de Tamas. Mais dans la
Meére sont toutes les créatures. Aussi dans la Trishati!38l la Devi
est appelée « sous la forme d'une et de mainte lettre »
(Ekanekaksharakriti).

Eka, Elle est I'Ajnana qui est pur Sauva et attribut (Upadhi)
d'Ishvara ; Aneka, Elle est Upadhi ou véhicule de Jiva. Alors
qu'lshvara est un, les Jiva sont multiples(39], suivant la diversité
causée dans la nature de la Prakriti individuelle par l'apparition
en elle de Rajas et de Tamas en proportions diverses. L'Atma
apparait comme Jiva dans les diverses formes des mondes
vegetal, animal et humain.

Le premier corps, ou Corps Causal, de n'importe quel Jiva
particulier, est donc cette Prakriti (Avidya Shakti) qui est la cause
des corps subtil et grossier de ce Jiva, sortis d'elle. Ce corps dure
jusqu'a la Délivrance : alors le Jivatma cesse d'étre tel et redevient
le Paramatma ou Esprit non-incarné (Videha-mukti). Le Jiva
existe dans ce corps pendant le sommeil profond (Sushupti).

Le second et le troisieme corps sont des différenciations par
évolution du corps causal, dont procéde d'abord le corps subtil, et
de celui-ci sort le corps grossier.

Le Corps Subtil, appelé aussi Linga Sharira ou Puryashtaka, est
constitué par les premiers développements (Vikriti) du corps
causal prakritique, c'est-a-dire le Mental (Antahkarana), 1'organe
interne, en méme temps ses organes externes (Bahyakarana), qui
sont les Sens (Indriya) et leurs objets suprasensibles (Tanmatra).

Le troisiéme corps ou Corps Grossier est le corps « matériel » qui
est 1'objet particulier des sens!!40, dérivés des suprasensibles.



Le corps subtil peut étre décrit en un mot comme le Corps
Mental, celui qui lui succeéde étant le corps matériel grossier. Nous
considérons le Mental isolé, abstrait, dissocié de la Conscience (ce
qui en fait n'arrive jamais), comme une force inconsciente brisant
en éléments particuliers I'Expérience Totale qui est Chit.

On l’appelle « cela qui opére a l'intérieur » ou « l'organe interne »,
et, bien qu'il soit unique, on lui donne des noms divers pour
désigner la diversité de ses fonctionsl4ll. Ainsi le Samkhya parle
de Buddhi, d’Ahamkara, de Manas, a quoi le Vedanta ajoute
Chitta, ces termes désignant divers aspects ou attributs (Dharma)
du Mental, manifestés dans les opérations psychiques par
lesquelles le Jiva connait, sent et veut.

On peut les considérer du point de vue de 1'évolution, c'est-a-
dire dans l'ordre des étapes du développement de l'expérience
limitée du Jiva, ou du point de vue d'aprés la création, une fois
obtenue l'expérience des objets concrets des sens.

Sous le premier aspect, Buddhi ou Mahat Tattva est 1'état de
simple présentation ; une simple conscience d'étre, sans la pensée
du « je », et non affectée par des sensations d’objets particuliers.
C’est la conscience impersonnelle du Jiva. Ahamkara, dont
Buddhi est la base, est la conscience personnelle qui se concoit
comme un « je » particulier, le sujet de 'expérience. Le Jiva, dans
l'ordre de la création, a d’abord une expérience dun caractére
vague et général, sans conscience du moi, comme l'expérience qui
suit immeédiatement le réveil. Il rapporte ensuite cette expérience
au moi limité, et il a conscience « d'étre tel ou tel ».

Manas est le désir qui suit cette expérience, et les Sens (Indriya)
et leurs objets sont les moyens d'obtenir cette jouissance qui est
le but de tout vouloir-vivre. Mais, tandis que dans l'ordre de
I'évolution Buddhi est le principe premier, dans l'opération réelle
de I'Antahkarana aprés que la création a eu lieu, elle vient la
dernieére.

Il1 est donc préférable de commencer par les objets des sens et



par les sensations qu'ils éveillent. Le sujet de l'expérience est
affecté par la Matiére de cinq facons difféerentes, qui provoquent
chez lui les sensations de l'ouie, du toucher et du tactl42, de la
couleur, de la formel'43], et de la vue, du gout, de l'odorat(44l. Mais
la perception sensible n’existe qu’a '’égard d’objets particuliers,
elle n'est donc percue que dans ses variations.

Pourtant il existe aussi des éléments généraux des organes
particuliers de la perception sensible. Que des idées générales
puissent se former a partir d'objets sensibles particuliers, cela,
dit-onl'45 (142), indique leur existence en quelques parties de la
nature du Jiva comme faits d'expérience ; sans quoi les idées
générales ne pourraient se former a partir des impressions
particulieres données par les sens comme faits physiques
d'expérience.

Cette idée générale s'appelle un Tanmatra, c'est-a-dire la « pure
quiddité », ou qualité abstraite, d'un objet. Ainsi, le Tanmatra
d'un son n'en est aucune forme sensible particuliére, mais il est la
« quiddité » de ce son, autrement dit ce son tel qu'il est
indépendamment de toutes ses variations particuliéres.

Aussi a-t-on justement appelé les Tanmatra les « principes
généraux des impressions particulieres des sensl46l », c'est-a-dire
les éléments généraux de la perception sensible. Ils viennent
nécessairement a l'existence quand sont produits les sens ; car un
sens exige quelque chose qui puisse étre objet de sensation.

Ces Bhuta subtils (Stukshma), comme on les appelle aussi, ne
sont pas ordinairement percus eux-mémes, car ils sont
suprasensibles (Atindriya). Leur existence n'est qu'indirectement
percue par l'intermédiaire des objets particuliers grossiers dont ils
sont les principes généraux, et qui procédent d'eux. Ils ne peuvent
étre objets de perception directe que pour les Yogil'47l. Ils sont,
comme les objets sensibles grossiers qui en dérivent, au nombre
de cinqg : le son (Shabdatanmatra), le toucher et le sens thermique
(Sparshatanmatra), la couleur et la forme (Ruapatanmatra), la



saveur (Rasatanmatra), (Gandahatanmatra).Chacun dérive de
celui qui le précedeli+sl.

Les sensations éveillées par les objets des sens sont éprouvéees
au moyen des organes externes du Seigneur, les sens, qui sont les
portes par lesquelles le Jiva recoit I'expérience du monde. Ils sont
au nombre de dix, et appartiennent a deux catégories : les cinq
organes de la sensation ou de la perception (Jnanendriya), c'est-a-
dire l'oreille (l'ouie), la peau (le toucher), I'ceil (la vue), la langue (le
gout), et le nez (l'odorat) ; et les cinq organes de laction
(Karmendriya), qui sont les réactions du moi a la sensation, c'est-
a-dire la bouche, les mains, les jambes, l'anus et le sexe, par
lesquels s'accomplissent la parole, la préhension, la marche,
l'excrétion et la procréation, et par lesquels se satisfont les désirs
du Jiva. Ce sont respectivement des impulsions afférentes et
efférentes.

L'Indriya, ou sens, n'est pas l'organe physique, mais la faculté
du mental qui opére par cet organe comme par sou instrument.
Les organes externes des sens sont les moyens habituels par
lesquels s'effectuent sur le plan physique les fonctions de 1'ouie et
des autres Indriya. Mais comme ce sont la de simples instruments
et qu'ils tirent leur puissance du mental, un Yogi peut accomplir
par le seul mental tout ce qui peut se faire au moyen de ces
organes physiques, sans les utiliser.

Par rapport a leurs manifestations physiques, mais non a leur
nature intime, les classes auxquelles appartiennent les Indriya
peuvent se deéfinir comme les systémes nerveux sensoriel et
moteur. Comme les Indriya ne sont pas les organes physiques,
tels que loreille, I'ceil, etc., mais des facultés du Diva qui désire
connaitre et agir par leur moyen, le Yogi prétend accomplir sans
l'aide de ces derniers tout ce qui d’ordinaire s’effectuent par eux.
C'est ainsi qu'un sujet hypnotisé peut percevoir des objets sans
faire usage des organes physiques spéciaux ordinairement
nécessairesl149l.



La diversité des actions n'implique pas nécessairement un
nombre correspondant d'Indriya. L'acte d'« avancer », accompli au
moyen de la main comme dans le cas d'un infirme, doit étre
regardé en reéalité comme une action de lIndriya des pieds
(Padendriya), bien que la main soit le siége de l'Indriya qui
maniell50, Par le moyen de ces Indriya les choses sont percues et
l'action qui les concerne effectuée. Les Indriya, pourtant, ne sont
pas eux-mémes suffisants pour cela.

Tout d'abord, sans la coopération de l'attention (Alochana), il n'y
a pas du tout de sensation. Etre « distrait », c'est ne pas savoir ce
qui arrivel!5l. L'attention doit donc coopérer avec les sens avant
que ceux-ci puissent « donner » au sujet quoi que ce soitl(152].

D'autre part, au méme instant le sujet peut recevoir un nombre
incalculable de sensations qui viennent a lui et le pressent de
toutes parts. Si I'une d'elles doit étre amenée dans le champ de la
conscience, il faut qu'elle soit choisie a l'exclusion des autres.
L'opération de perception est le choix d'une section particuliére
prise dans un tout, puis la fixation de l'attention sur elle pour la
faire sienne, soit comme un objet particulier de la pensée, soit
comme un champ particulier d'opérationl153].

Enfin, comme l'affirme la psychologie occidentale, les sens ne
fournissent pas un tout complet, mais une multiplicité, la
multiplicité sensible. Ces « points de sensation » doivent étre
rassemblés en un tout. Ces trois fonctions d'attention, de choix, et
de synthése de la multiplicité sensible discontinue, appartiennent
a cet aspect du corps mental appelé Manasl'4 . Tout comme
Manas est nécessaire aux sens, ces derniers sont nécessaires a
Manas. Car il est le siége du désir, et ne peut exister par lui-
méme. Il est le désir de percevoir ou d'agir, et n'existe donc
qu'associé avec les Indriya.

Ainsi, Manas est lIndriya directeur, dont les sens sont les
pouvoirs. Car, sans l'aide et l'attention de Manas, les autres
Indriya sont incapables d'accomplir leurs fonctions respectives ;



et comme ces Indriya sont ceux de la perception et de l'action,
Manas, qui collabore avec ces deux catégories, est dit participer
du caractére de la connaissance et de l'action.

Manas, par son association avec l'ceil ou un autre sens, devient
multiple, se particularisant ou se différenciant par sa coopération
avec cet instrument particulier, qui ne peut accomplir ses
fonctions qu'en conjonction avec Manas.

Sa fonction est Samkalpa-Vikalpa, c'est-a-dire choix et rejet de
matériaux fournis par le Jnanendriya. Lorsqu'aprés avoir été mis
en contact avec les objets des sens il choisit la sensation qui sera
présentée aux autres facultés du mental, il y a Samkalpa.
Cependant, l'activité de Manas n'est elle-méme ni résultat
intelligent, ni sentiment moteur de plaisir ou de douleur. Il n'a
aucun pouvoir indépendant de se révéler au sujet. Avant que les
choses puissent €tre ainsi révélées et réalisées comme objets de
perception, elles doivent €tre soumises a l'opération d'Ahamkara
et de Buddhi, sans la lumiére intelligente desquels elles seraient
des formes obscures, inapercues et ignorées du sujet, et les efforts
de Manas des tatonnements aveugles dans 1'obscurité.

Et les images construites par Manas ne peuvent affecter le sujet
pour linciter a quelque réaction que ce soit, tant que le sujet ne
s’est pas identifié a elles par Ahamkara, c’est-a-dire en les faisant
siennes par la sensation et l'expérience. Manas étant ainsi une
expérience d’activité dans les ténebres, invisible et non révélée par
la lumiére de Buddhi, et n'inspirant aucune impulsion au sujet
avant qu'il ne s'identifie a elle dans la sensation, est une des
manifestations ou la qualité obscure, opaque (Tamas guna) de
Shakti Prakriti est la plus évidentel155l.,

Ce Guna prédomine aussi dans les Indriya et dans les objets
subtils de leur opération (Tanmatra). Ahamkara (ce qui fait le Je)
est affirmation de soill5¢], autrement dit réalisation de soi-méme
par le Je personnel ou la conscience individuelle de l'expérience
du monde, dans laquelle le Jiva se congoit comme une personne



particuliére, en relation avec les objets de son expérience. C'est le
pouvoir d'affirmation de soi par quoi tout ce qui constitue
'homme est fondu en un seul Moi, et par quoi perception et
conception sont rapportées a ce sujet pensant particulier et
deviennent partie de son expérience.

Ainsi, quand une sensation est percue par Manas et déterminée
par Buddhi, Ahamkara déclare : « C'est moi qui la percois ».

C'est le « Je » de la conscience phénoménale, distingué du « cela
», le connu. Buddhi opére avec son aidel!57l. Buddhi, considérée en
relation avec les autres facultés d'expérience, est cet aspect de
I'Antahkarana qui détermine (Adhya vasayatmika buddhih)itssl.

« On dit qu'un homme détermine lorsqu'ayant percu (Manas), et
pensé : Cette chose me concerne (Ahamkara), et s'étant ainsi
affirmeé, il en vient a cette détermination : Ceci doit étre fait par
moi. » (Kartavyam etat Maya)l'59l. « Doit étre fait » ne se rapporte
pas ici a l'action extérieure seulement, mais aussi a l'action
mentale, telle qu'une détermination quelconque par formation de
conceptions et de perceptions (« C'est ainsi »), puis de résolutions
(« Cela doit étre fait »). Buddhi est présente dans tous les effets
autres qu'elle-méme. Elle est le principal Tattva parce que
présente dans tous les Indriya, contenant tous les Samskara ou
tendances karmiques, et siege de la mémoire selon le
Samkhyalicol. Elle est le principe pensant qui forme les concepts
ou les idées générales agissant par l'intermédiaire d'Ahamkara, de
Manas et des Indriya. Dans les opérations des sens, Manas est le
principal agent ; dans l'opération de Manas, Ahamkara est le
principal agent ; et dans l'opération d'Ahamkara, Buddhi est le
principal agent.

C'est par lintermédiaire d'eux tous qu'opére Buddhi, des
modifications se produisant en elle, par 1'opération des fonctions
des sensli6ll,

C'est Buddhi qui est a la base de toute connaissance, sensation
et résolution, et qui fournit des objets a Purusha, la Conscience.



C’est pourquoi 'on dit que Buddhi, dont la caractéristique est la
détermination, est le conducteur de char ; Manas, dont la
caractéristique est Samkalpavikalpa, correspond aux rénes ; et les
sens sont les chevaux. Jiva est Celui qui jouit (Bhokta), c'est-a-
dire Atma associé au corps, aux sens, a Manas et a Buddhil162l.
En Buddhi Sattvaguna prédomine ; en Ahamkara, Rajas ; en
Manas et dans les Indriya et leurs objets, Tamas.

Chittalle3], dans son sens spécial, est cette faculté (Vritti) par
laquelle le Mental rappelle d'abord a la mémoire (Smaranam) ce
dont il a été pris auparavant connaissance (Anubhava ou
pratyaksha Jnana. Ce Smaranam n’existe que dans la mesure ou
il y a réellement Anubhava. Car le souvenir n'est ni plus ni moins
que l'équivalent de ce qui a été connu précédemment!i64 ; il en est
le rappel.

Quant a Chinta, c'est la faculté par laquelle le courant de la
pensée s’arréte a meéditer et contempler (Chinta)¢sl 1’objet ainsi
rappelé par Smaranam, et antérieurement connu et déterminé par
Buddhi. Car une telle méditation (Dhyana) s'effectue par le rappel
des perceptions et des concepts passés, et la fixation sur eux du
mental.

Selon le Vedanta, Buddhi ne détermine qu'une seule fois, aprés
quoi le rappel et la méditation de 1'objet mental ainsi déterminé
sont la faculté d'une catégorie mentale distincte appelée Chitta. Le
Samkhya, quant au principe d'économie des catégories, regarde
Smaranam et Chinta comme des fonctions de Buddhili¢6l. Dans
les textes tantriques, pourtant, Chitta est employé couramment
comme un terme général pour le mental en son opération, donc
comme un synonyme d'Antahkaranall67l.

Résumons les fonctions du corps mental : les objets des sens
(Bhuta, issus des Tanmatra) affectent les sens et sont percus par
Manas, rapportés au moi par Ahamkara, et déterminés par
Buddhi. Cette derniére a son tour est illuminée par la Conscience
(Chit), qui est le Purusha ; tous les principes (Tattva) jusqu'a



Buddhi incluse, étant des modifications de Prakriti, inconsciente
en apparence. Ainsi tous les Tattva ceuvrent pour le plaisir du Soi
ou Purusha. Ils ne doivent pas étre regardés comme des « réalités
ayant » par elles-mémes une existence indépendante, mais comme
des attributs de 1'Esprit (Atma). Ils n'ceuvrent pas a leur gre,
arbitrairement, mais représentent un effort collectif, organisé, au
service du Purusha qui éprouve le Plaisir et 'Expérience.

Le corps subtil est ainsi composé de ce qu'on nomme les « dix-
sept », a savoir Buddhi (qui contient Ahamkara), Manas, les dix
sens (Indriya), et les cinq Tanmatra. Le Samkhya ne fait pas
mention particuliere de Prana, le Principe Vital, et le regarde
comme une modification de 1'Antahkarana, ce qui fait qu'il est
implicitement mentionné. Les Mayavadin mettent les cinq aspects
de Prana a la place des Tanmatrali6sl,

Le Jiva vit dans son corps subtil ou mental seulement, lorsqu’il
est dans 1'état de réve (Svapna). Car le monde extérieur des objets
(Mahabhtuita) n'a point d'accés alors et la conscience erre dans le
monde des idées. Le corps subtil ou ame est impérissable jusqu'a
la Délivrance : alors le Jivatma, ou conscience conditionnée en
apparence, cesse d'étre tel, et redevient la Conscience Supréme,
Paramatma, Nirguna Shiva.

Ainsi le corps subtil survit a la dissolution du corps grossier,
matériel, dont il s'échappe (Utkramana) pour se « réincarner!169 »
(selon la terminologie occidentale) jusqu’a la Délivrance (Mukti).
Le Lingasharira n'est point universel (Vibhu), car dans ce cas il
serait éternel (Nitya) et ne pourrait agir (Kriya). Mais il se meut et
se déplace (Gati). N'étant point Vibhu, il doit étre limité
(Parichchhinna) et de dimension atomique (Anuparimana). Il
dépend indirectement de la nourriture. Car, bien que le « corps de
nourriture » soit le corps matériel, le Mental dépend de la
nourriture lorsqu'il est associé au corps grossier. Le Mental dans
le corps subtil porte les Samskara qui sont le fruit des actions
passées. Ce corps subtil est la cause du troisiéme corps ou corps
grossier.



Le cours entier de l'évolution est du a la présence du vouloir-
vivre et du vouloir-jouir, résultat de Vasana, ou désir du monde,
transporté de vie en vie dans les Samskara, ou impressions faites
sur le corps subtil par Karma, qui est guidé par Ishvara. Dans son
effort pour atteindre le monde, le Soi n'est pas seulement doué
des facultés du corps subtil, mais des objets grossiers de
jouissance dont ces facultés se nourrissent. C'est pourquoi vient a
I'étre, comme une projection de la Puissance (Shakti) de la
Conscience, le corps grossier, matériel, appelé Sthula Sharira.

Le mot Sharira vient de la racine Shri, dépérir ; car le corps
grossier subit a chaque instant une naissance et une mort de ses
eéléments moléculaires jusqu'a ce que Prana, la vitalite,
abandonne l'organisme, qui, en tant que tel, se dissout. L'Ame
(Jivatma), lorsqu'elle abandonne le corps, n'a plus rien de
commun avec lui. Il n'existe rien qui ressemble a une résurrection
de ce méme corps. Il retourne a la poussiére et le Jiva, lorsqu'il se
réincarne, le fait dans un corps nouveau, qui est pourtant,
comme le précédent, apte a accomplir son Karma.

Le Sthula Sharira, avec ses trois Dosha, ses six Kosha, ses sept
Dhatu, ses dix Feux, etc.l'70l, est le corps périssable formé de
composés des cinq formes de matiére grossiére sensible
(Mahabhuta), corps toujours dépérissant, et finalement dissous
en ses €léments constitutifs aprés la mortli7l. C'est lui que le
Vedanta appelle le corps de nourriture (Annamaya Kosha), parce
qu'il se maintient au moyen de la nourriture, convertie en chyle
(Rasa), en sang, en chair, en graisse, en os, en moelle et en
semence du corps grossier. Le Jiva vit dans ce corps lorsqu'il est a
|'état de veille (Jagrat).

Le corps humain physique, grossier, est, d’aprés la science
occidentale, formé de certains composés dont les principaux sont
l'eau, la gélatine, la graisse, le phosphate de chaux, l'albumine et
la fibrine, 1'eau constituant environ les deux tiers du poids total.
Ces substances sont composées d'éléments simples, métalliques
ou non, dont les principaux sont l'oxygéne (dans la proportion de



deux tiers a peu pres), l'hydrogeéne, le carbone, 1'azote, le calcium
et le phosphore. Pour aller plus loin encore, bien que la prétendue
indestructibilité des éléments de leurs atomes présente, disent
certains, le caractére d'une « vérité pratique », des expériences
récentes et bien connues tendent a rétablir l'ancienne hypotheése
d'une Substance Primordiale unique a laquelle peuvent se réduire
ces difféerentes formes de matiére, avec pour résultat la
transmutation possible (et jusqu'alors objet de raillerie) d'un
élément en un autre : chacun n'étant qu'une des diverses
manifestations de la méme unité fondamentale.

De récentes recherches ont montré que cette substance
originelle ne peut étre de la « matiére » au sens scientifique, c'est-
a-dire posséder masse, poids et inertie. La matiere a éteé
dématérialisée et réduite, suivant des hypothéses courantes, a
quelque chose de profondément difféerent de la « matiére » que
percoivent les sens. Cette substance derniére est donnée comme
I'Ether en état de mouvement. La nouvelle hypothése se
présenterait ainsi : l'ultime, le plus simple facteur physique d'ou
est sorti l'univers est le mouvement d'une substance, appelée «
Ether », qui n'est pas la « matiére » scientifique. Les mouvements
de cette substance donnent naissance a la notion réaliste de «
matieére ». La matiére est ainsi une a l'origine, malgré la diversité
de ses formes. Son élément ultime est en derniére analyse un, et
les différences entre les diverses sortes de matiére dépendent des
mouvements variés de la particule ultime et de ses combinaisons
successives. Etant donnée une telle unité fondamentale, il est
possible a une forme de la matiére de se changer en une autre

La théorie hindoue s'accorde avec ces spéculations occidentales

ce que ces derniéres appellent matiére scientifique ou
pondérable n'existe pas pour elle de facon permanente, et elle
précise qu'il y a certains mouvements ou forces (au nombre de
cinq qui produisent la matiére solide, et qui sont réductibles en
derniére analyse a ’éther (Akasha).

Cependant Akasha et I’ « Ether » des savants ne sont pas a tous



égards analogues. Le second est une substance primitive, qui
n'est point « matiére », mais posséde des mouvements vibratoires
et fournit un milieu pour la transmission de la lumiére. Akasha
est une des forces grossieres en lesquelles se difféerencie la
Puissance Primordiale (Prakriti-Shakti). Considéré objectivement,
il est une vibration/'72] de la substance (et dans la substance) de
Prakriti ; il en est une transformation dans laquelle on voit opérer
les autres forces.

Enfin, Akasha n'est pas un €élément ultime, mais provient du
Tanmatra suprasensible, avec la qualité (Guna) par laquelle
Akasha affecte les sens ; et ce Tanmatra provient lui-méme du
principe mental générateur du Je (Ahamkara), conscience
personnelle née du Jiva-conscience suprapersonnel (Buddhi),
émaneé de l'énergie originelle, ou Prakriti-Shakti, origine et base de
toutes les formes d'énergie ou de substance « matérielle ». Derriére
la « matiére » comme derriére le mental, il y a 1'énergie créatrice
(Shakti) du Supréme qui est la cause de l'univers et la Conscience
méme.

La matieére affecte le Jiva de cinq maniéres difféerentes, éveillant
chez lui les sensations d'odorat, de gout, de vue, de toucher et de
température, enfin d’ouie.

Comme nous l'avons expliqué déja, les Tanmatra sont
suprasensibles, étant des qualités abstraites, tandis que les sens
percoivent seulement leurs variations dans les objets particuliers.
Ces objets sensibles particuliers dérivent des principes généraux
ou « Universaux ».

Du Shabda Tanmatra et de ses combinaisons avec les autres
Tanmatra naissent les Bhuta grossiers (Mahabhuta), qui, étant
des objets, occupant une étendue physique, perceptible par les
sens, se rapprochent de la définition occidentale de la « matiére »
sensible distincte. Ces cing Mahabhuta sont Akasha (I'Ether),
Vayu (l'Air, Tejas (le Feu), Apas (I'Eau) et Prithivi (la terre). Leur
développement part du Tanmatra, d'une seule unité de ce qu'on



appelle la masse (Tamas) dans la matiére sensible, chargée
d'énergie (Rajas) par laccroissement graduel de la masse ou
I'énergie est redistribuée. Le résultat est que chaque Bhuta est
plus grossier que son prédécesseur, jusqu'a ce qu'on arrive a la «
Terre ».

Ces cinq Bhuta n'ont rien de commun avec les « éléments »
occidentaux ; en vérité ce ne sont nullement des éléments,
puisqu'ils sont produits par les Tanmatra. Considérés
dynamiquement et objectivement, ils apparaissent comme cing
formes de mouvement (a partir d'Akasha), dans lesquelles se
différencie Prakriti.

Ce sont : un mouvement libre, en tous sens, rayonnant des
lignes de force dans toutes les directions, et symbolisé par les «
Cheveux de Shivall73l » qui produisent l'espace (Akasha) dans
lequel opérent les autres forces ; un mouvement transversalll74] et
un déplacement dans l'espace (Vayu) ; un mouvement vers le haut
produisant l'expansion (Tejas) ; un mouvement vers le bas
produisant la contraction (Apas) ; et ce mouvement qui produit la
cohésion, et dont le caractére obstructif en fait I'opposé de I’Ether
libre dans lequel il existe et dont il sort, ainsi que les autres
Tattva.

Le premier est percu par l'ouie en raison de sa qualité (Guna) de
son (Shabda)'7sl ; le second par le toucher éprouvant résistance et
températurell76l le troisiéme par la vue, comme couleurll’’] ; le
quatrieme par le gout, possédant la saveur ; et le cinquiéme par
I'odorat, ayant une odeur, produite par la Matiére dans la mesure
seulement ou elle participe de 1'état solidel178].

La « terre » dure, stable, massive, est ce qui est senti, goute, vu
et touché, et qui existe dans l'espace connu par l'ouie, c'est-a-dire
dans les sons qu'il contient. L'« eau » fluide est ce qui est gout, vu
et touché dans l'espace. Le « feu » est ce qui est vu et toucheé,
c'est-a-dire éprouvé comme température, dans l'espace. L'« air »
est ce qui est senti de cette maniére dans l'espace. Et le son



entendu est ce par quoi est connue 1l'existence de 1'« Ether ».

Ces Bhuta, en se combinant, forment 1'univers matériel. Tout
objet en lui contenu étant ainsi composé de tous les Bhuta, nous
lisons dans les Tantra que la forme, la couleur et le son se
trouvent en correspondance, vérité d'une profonde signification
rituelle. Ainsi, chaque son du langage ou de la musique a une
forme correspondante, que le phonoscope a maintenant rendue
visible au regardl'79l. Ainsi les sourds peuvent percevoir les sons
par l'ceil, tout comme, au moyen de l'optophone, les aveugles
peuvent lire au moyen de 1'oreille.

Dans le méme Shastra, diverses couleurs et figures (Mandala)
sont assignées aux Tattva pour les représenter. Akasha est figure
par un diagramme circulaire, blanc et transparent, dans lequel,
suivant certaines représentations, il y a des points (Chhidra,
trous), indiquant les interstices que produit Akasha ; car Akasha,
qui est universel, emplit l'intervalle entre les Tattva sortis de lui.

Vayu est figuré par un diagramme gris de fumeée, a six angles(180]
; Tejas par un diagramme rouge et triangulaire ; Apas par un
diagramme blanc en forme de croissant ; et Prithivi var un
diagramme jaune rectangulaire, qui, étant la représentation du
cube sur une surface plane, traduit bien l'idée de soliditeé.

De méme, a chaque Devata se rapporte un Yantra ou figure, qui
suggeére la forme prise par la Prakriti ou corps de cette conscience
particuliére.

Le corps grossier est donc formé des composés de ces
Mahabhuta, issus de ’Akasha Tattva ou Ether. Les Bhuta et les
Tanmatra, faisant partie de ces composés, sont partout dans le
corps, mais certains Bhuta particuliers possédent, dit-on, des
centres de force dans des régions particuliéres. Ainsi les centres
(Chakra) de la « Terre » et de I'« Eau » sont deux centres inférieurs
du tronc. Le « Feu » régne au centre de la région abdominale ; 1'«
Air » et 1'« Ether » dans les deux centres supérieurs du cceur et de
la gorge.



Les cinq Tanmatra, les cinq Bhuta, et les dix sens qui les
percoivent, sont connus sous le nom des vingt Tattva grossiers
qui, dans le Yoga, sont absorbés dans les centres du tronc. Les
quatre autres Tattva, ceux-la mentaux, subtils (Buddhi,
Ahamkara Manas et Prakriti) ont leurs centres spéciaux d'activité
dans la téte. D'autre part, les Butha peuvent étre spécialement
répandus dans d'autres parties de l'organisme corporel. Ainsi
Prithivi se manifeste comme os et muscles ; Apas comme urine et
salive ; Tejas comme faim et soif ; Vayu dans l'acte de saisir et de
marcher. Le Feu est multiple, et son grand mystére est honoré
sous bien des noms.

Ainsi Tejas se manifeste a la fois comme lumiére et chaleur, car,
comme le dit Helmholtz, le méme objet peut affecter les sens de
diverses maniéres. Le méme rayon de soleil, qu'on nomme lumiére
lorsqu'il tombe sur les yeux, est nommeé chaleur lorsqu'il tombe
sur la peau. Agni se manifeste dans les feux domestique et
ombilical ; sous le nom de Kamagni, dans le centre Muladhara ;
dans Vadava, le feu sous-marin, et dans 1« Eclair » de la
Sushumna dans la colonne vertébrale.

Ainsi la matiére existe sous les cinq états éthériquelisi,
aérienl182], ardentl183], fluidel!84, et solidel185l.

Prithivi ne représente pas seulement ce qu'on nomme
vulgairement « la Terre ». Toute substance solide (Parthiva) et
odorante est a l'état de Prithivi. Toute substance a l'état liquide
(Apya) est a l'état d'Apas, comme tout ce qui posséde cohésion et
résistance est a 1'état de Prithivi. Celle-ci est donc la vibration qui
agglomeére et cause la solidité, et la terre commune n'en est
qu'une forme composée grossiere. Toute matiére a 1'état aérien
(Vayava) est Vayu. Ce sont la des difféerenciations premiéres de la
matiére cosmique dans un univers de mouvement subtilement fin.
Les Tattva, considérés objectivement, éveillent dans les Indriya
l'odeur, le gout, la vue, le toucher et l'ouie.

Le corps grossier, répétons-le, est ainsi formé des composés de



ces Mahabhtta, issus en derniére analyse de 1'Ether, lui-méme
évolué comme nous l'avons montré.

Les corps grossier et subtil décrits plus haut sont vivifiés et
maintenus comme organisme cohérent par Prana, produit par
I’énergie active (Kriya Shakti) du Linga Sharira. Prana, le principe
vital, est la relation spéciale de I'Atma avec une certaine forme de
matiére que par cette relation 1'Atma organise et édifie comme un
moyen d'expériencel!sol.

Cette relation spéciale constitue le Prana individuel du corps
individuel. Le Prana cosmique et universel n’est Prana dans ce
sens grossier, mais c'est un nom du Brahman en tant qu'auteur
du Prana individuel. Le Prana individuel est limité au corps
particulier qu'il vivifie, et il est une manifestation dans toutes les
créatures qui respirent (Prani) de lactivité créatrice et
préservatrice du Brahman, représenté dans les corps individuels
par la Devi Kundalini.

Tous les étres, qu'ils soient Devata, hommes ou animaux,
n’existent qu'aussi longtemps que le Prana est dans le corps. Il
mesure a tous leur durée de viel'87l. Ce qu'est la vie, on en a
discuté dans 1'Inde comme ailleurs(issl.

Les matérialistes de 1'école Lokayata considéraient la vie comme
le résultat de combinaisons chimiques des éléments, tout comme
la propriété enivrante des boissons alcooliques résulte de la
fermentation de riz et de mélasse non enivrants, ou comme se
produisait, croyait-on, la génération spontanée sous l'influence
d'une chaleur douce. Le Samkhya repousse cette explication. Bien
que Prana et ses cinq fonctions soient nommeés Vayu, la Vie, pour
cette école, n'est pas un Vayu au sens d'une simple force
biomécanique, ni un simple mouvement mécanique résultant de
I'impulsion d'un tel Vayu.

Selon cette école, Prana, la vitalité, est la fonction commune du
mental et de tous les sens, aussi bien récepteurs (Jnanendriya)
que moteurs (Karmendriya), qui ont pour résultat le mouvement



du corps. Tout comme plusieurs oiseaux enfermés dans une
méme cage font bouger cette cage en bougeant eux-mémes, ainsi
le mental et les sens font mouvoir le corps en se livrant a leurs
activités respectives. La vie est donc une résultante des activités
diverses et concordantes d'autres principes ou forces de
l'organisme.

Les Védantistes sont d'accord pour dire que Prana n'est ni Vayu
ni son opération, mais ils nient qu'il soit la simple résultante des
activités concomitantes de l'organisme, et ils estiment que c'est
un principe distinct et indépendant, une forme « matérielle »
assumée par la Conscience universelle. La vie est donc un
principe subtil présent dans tout l'organisme et qui n'est point
Vayu grossier, mais néanmoins une espéce subtile de force,
inconsciente en apparence, puisque tout ce qui n'est pas 1'Atma
ou le Purusha est, selon le Mayavada Vedanta et le Samkhya,
inconscient, ou, en langage occidental, « matériel » (Jada)l'89l. Le
corps extérieur grossier est hétérogéne (Parichchhinna), c'est-a-
dire formé de parties distinctes ou bien définies.

Par contre, le moi Pranamaya situé a l'intérieur du moi
Annamaya est un tout homogéne et un (Sadharana), qui imprégne
tout le corps physique (Sarvapindavyapin). Il n'est pas divisé en
régions distinctes (Asadharana) comme le Pinda, ou corps
physique microcosmique. A la différence de ce dernier, il n'a pas
d'organes spécialisés exercant chacun une fonction spécifique.
C'est une unité homogeéne, présente en chaque partie du corps,
dont elle est 1'ame et le soi intimes. Vayuli°0l, qui parcourt le
corps, est la manifestation spontanée, ’énergie subtile, invisible
universelle et divine de la vie éternelle.

On la nomme ainsi parce qu'elle circule dans tout l'univers.
Invisible elle-méme, ses opérations pourtant la manifestent. Car
elle détermine la naissance, la croissance et le déclin de tous les
organismes animeés, et comme telle recoit 'hommage de tout étre
créé. Etant le Vayu vital, elle est instantanée dans son action,
rayonnant comme force nerveuse a travers l'organisme en



courants incessants. Dans sa condition normale elle maintient un
état d'équilibre entre les différents Dosha et Dhatu, ou principes
primordiaux du corps.

Le Vayu corporel est divisé, comme le sont les principes appelés
Pitta et Kaphall®l, en cinq sections principales, selon les
difféerences de localisation et de fonction. Vayu, qui sous son
aspect corporel est appelé Prana, la force universelle d'activité
vitale, en entrant dans chaque individu se divise en dix fonctions
(Vritti) dont cinqg principales.

La premiére est la respiration, (qui porte le méme nom - Prana -
que la force considérée dans sa totalité), la fonction par laquelle
l'air atmosphérique avec sa vitalité partout répandue, aspiré
d'abord de l'extérieur dans le systéme corporel, est expirél192l.

Sur le plan physique, Prana se manifeste dans le corps animal
comme souffle par linspiration (Sa), ou Shakti, et l'expiration
(Ha), ou Shiva. La respiration est elle-méme un Mantra, le Mantra
non-récité (Ajapa-mantra), car on le dit involontairementl193l.

Le courant divin est le mouvement de Ha et de Sa. Ce
mouvement, qui existe sur tous les plans de vie, est, pour le plan
terrestre (Bhurloka), créé et maintenu par le soleil, le soulffle
solaire étant la cause du souffle humain avec ses mouvements
centrifuge et centripéte, contrepartie chez ’homme du mouvement
cosmique des Tattva Hamsa ou Shiva-Shakti, qui sont l'ame de
I'Univers.

Le Soleil n'est pas seulement le centre et le soutien du systéme
solairell°4, mais la source de toute énergie disponible et de toute
vie physique sur la terre. Avec la lumiére il s'échappe de son orbe
un vaste rayonnement invisible, condition nécessaire de toute vie
veégeétale et animale. Ce sont ces rayons invisibles qui, selon la
science, entretiennent mystérieusement toute vie organique. Le
Soleil, en tant que grand luminaire, est le corps du Dieu solaire,
grande manifestation du Soleil spirituel intérieur(19sl.

Apana, le « souffle » dirigé vers le bas, et qui s'oppose a Prana,



gouverne les fonctions d'excrétion ; Samana attise le feu corporel
et dirige les opérations de digestion et d'assimilation ; Vyana, ou «
respiration » diffuse, est présent dans le corps entier, effectuant
division et diffusion, résistant a la désintégration, et maintenant
la cohésion du corps en toutes ses parties ; et Udana, le Vayu
ascendant, est « la respiration dirigée vers le haut ». Prana est
dans le cceur ; Apana dans l'anus ; Samana dans le nombril ;
Udana dans la gorge ; et Vyana est répandu dans le corps
entier(196].

Cela ne veut pas dire que le Vayu est dans le nombril lui-méme,
mais qu'il réside dans la région du corps désignée par ce nom, la
région abdominale avec son centre, le Manipura Chakra ; de
méme pour les autres localisations. Les cinq Vayu mineurs sont
Naga, Kurma, Krikara, Devadatta et Dhananjaya, qui se
manifestent dans le hoquet, la fermeture et l'ouverture des yeux,
la digestion(197], le baillement, et dans ce Vayu « qui ne quitte pas
méme le cadavre ». Les fonctions de Prana peuvent se définir
scientifiquement comme suit : Appropriation (Prana), Expulsion
(Apana), Assimilation (Samana), Distribution (Vyana) et
Expression (Udana). Le Prana représente 1'acte réflexe involontaire
de l'organisme, et les Indriya l'un des aspects de son activité
volontaire.

Dans le cas du Prana individualisé, principe de vie de
l'organisme animal durant son existence terrestre, il peut se
définir, si on le considére comme un principe indépendant,
comme une force plus subtile que celle qui se manifeste sous
forme de matiére terrestre, par lui vivifieée. En d'autres termes,
d'aprés cette théorie, I'Atma donne vie aux organismes terrestres
par le moyen du Prana terrestre, qui est I'une des manifestations
de cette énergie émanée de ’Atma universel, ou Shakti, dont elle
ne différe pas au fond.

Atma en lui-méme ne comporte point d'états, mais dans le
langage de ce monde nous parlons d'états. C'est ainsi que la
Mandukya Upanishad!'°8] parle des quatre aspects (Pada) du



Brahman.

Chaitanya 1la Conscience incarnée, est immanente et
transcendante aux corps individuels et collectifs, grossier, subtil,
causal. Un seul et méme Chit est présent en toutes choses et les
transcende, mais recoit des noms différents pour marquer ses
différents aspects dans le Jiva. Chit, étant immuable, est lui-
méme sans états ; car il ne peut exister d'états que dans les
produits de la changeante Prakriti-Shakti. Mais a partir de l'état
de Jiva, il existe plusieurs états, qui, bien que formés par le méme
Chit, peuvent recevoir le nom d'états de consciencel199l.

Dans le monde manifesté, la Conscience apparait sous trois
états (Avastha)i?ool : la veille (Jagrat), le réve (Svapna), et le
sommeil profond (Sushupti). A I’état de veille le Jiva a conscience
des objets extérieurs (Bahihprajna), et la jouissance grossiére de
ces objets au moyen des sens (Sthulabhuk)i?0l. Le Jiva recoit,
dans cet état, le nom de Jagari, c'est-a-dire celui qui revét le corps
grossier appelé Vishva. La conscience du Jiva est ici dans le corps
grossier.

Dans le réve le Jiva a conscience des objets intérieurs
(Antahprajna), et la jouissance de ce qui est subtil
(Praviviktabhuk), c'est-a-dire des impressions laissées sur le
mental par les objets percus a l'état de veille. Les objets du réve
n'ont de réalité extérieure que pour celui qui réve, tandis que les
objets percus a l'état de veille ont une telle réalité pour tous ceux
qui se trouvent dans cet état. Le mental cesse d'enregistrer des
impressions nouvelles, et travaille sur ce qui a été enregistré a
I'état de veille. L'état de veille était celui de la perception sensible ;
dans celui-ci, le moi vit dans un monde mental, un monde
d'idées, et la conscience du Jiva est dans le corps subtil. Les deux
états sont des états de dualité, ou l'on a l'expérience de la
multiplicitél202l.,

Le troisiéme état, celui de sommeil profond, se définit comme
I'état qui n'est ni veille ni réve, et dans lequel les diverses



expériences des deux états précédents se fondent dans une
expérience simple (Ekibhuta), comme la diversité du jour se perd
dans la nuit sans que disparaisse cette diversité. La conscience
n'est ni objective ni subjective, mais simple et indifférenciée, sans
autre objet qu'elle-méme (Prajnanaghana).

Dans la veille la conscience du Jiva est associée au mental et
aux sens ; dans le réve les sens se sont retirés ; dans le sommaeil
profond le mental aussi s'est retiré. Le Jiva, appelé Prajna, est
alors plongé dans son corps causal, c’est-a-dire dans Prakriti
inséparablement associée a la Conscience, autrement dit, dans
cet état de la Conscience qui est le germe a partir duquel se
développent les corps grossier et subtil. C'est un état de
béatitude. Le Jiva n'a conscience de rienl203, mais au réveil se
rappelle seulement ceci : « Heureux je dormais ; je n'avais
conscience de rienl2%4. » Cet état est donc celui qui n'a pour objet
que le sens du rien(205],

Alors que les deux états précédents sont respectivement la
jouissance des corps grossier et subtil, celui-ci a la jouissance de
la seule béatitude (Anandabhuk), c'est-a-dire d'une béatitude
simple et sans objet. Le Seigneur jouit toujours de la béatitude,
mais dans les deux premiers états Il en jouit par l'intermédiaire
d'objets. Ici, Il jouit de la béatitude elle-méme, sans sujet ni objet.
En ce sens l'état de Sushupti se rapproche de la Conscience du
Brahman. Mais il n'est pas cette Conscience dans sa pureté,
parce qu'il est, comme les deux autres états, associé a l'ignorance
(Avidya) : les deux premiers avec Vikriti, et le dernier avec
Prakriti. Au-dela, donc, est le « quatrieme » état (Turiya). Ici
l'expérience pure appelée Shuddhavidya est obtenue par le
Samadhiyoga. Jiva, a l'état de Sushupti, est dans le corps causal
(Karana), et a l'état Turiya, on dit qu'il est dans le « grand corps
causal » (Mahakarana)l206],

Au-dela encore, certains parlent d'un cinquiéme état, I'état « au-

dela du quatriéme » (Turiyatita), qui s'obtient en se maintenant
fermement dans le quatriéme. On atteint alors 1Ishvara Tattva.



C'est l'état de conscience Unmeshal207], dont le Sadakhya Tattva
est le Nimeshal?08], En passant au-dela, « le sans tache atteint la
sérénité supréme », et se fond dans le Supréme Shiva.

Les distinctions précédentes (Vishva, Taijasa et Prajna) sont
celles du Jiva individuel. Mais il y a aussi le Jiva collectif ou
cosmique, qui est I'ensemble des Jiva individuels de chaque état
particulier(209].

Dans le macrocosme, ces Jiva collectifsi210] sont nommeés
Vaishvanara (correspondant au corps Vishva individuel)
Hiranyagarbha et Sutratmal2!ll, (correspondant au corps Taijasa
individuel) ; et Ishvara est le nom de la forme collective des Jiva
définis comme Prajna. Du point de vue cosmique, ceux-ci sont les
Seigneurs conscients des mondes objectif, subjectif et causal, au-
dela desquels est la Conscience Supréme.

L'expérience supréme du Yoga et la Délivrance s'obtiennent par
le passage au-dela des trois premiers états de l'expérience
ordinaire.

L'opération du Yoga est un mouvement de retour a la Source,
l'inverse du mouvement créateur parti de cette Source. Voici
l'ordre de la manifestation : Buddhi, puis Ahamkara, dont sortent
Manas, Indriya et Tanmatra, ce dernier produisant les Bhuta. Le
siege de la Source étant, dans le corps humain, le cerveau, ou se
trouve la plus grande manifestation de la Conscience, le siége du
Mental est entre les sourcils et les siéges de la Matiére dans les
cinq centres qui s'échelonnent de la gorge a la base de la moelle
épiniere. C’est la que commence le mouvement de retour et les
diverses espéces de Matiére se fondent 1'une en l'autre, puis dans
le Mental, et le Mental dans la Conscience, comme on le verra au
chapitre V. A la question de savoir si 'homme peut, hic et nunc,
atteindre au supréme état de Béatitude, le Yoga répond « oui ».



IV. LE MANTRA

Il est question dans cette introduction de Shabda, de Varna, de
Mantra. I1 est dit que les lettres (Varna) de l'alphabet sont
distribuées dans tous les centres corporels sur les pétales des
lotus. Dans chacun des lotus il a aussi un Mantra-germe (Bija du
Tattva de ce centre. Kundalini est a la fois Lumiére (Jyo tirmayi) et
Mantra (Mantramayi)212], et 1'on utilise le Mantra dans l'opération
qui a pour but de l'éveiller.

Il n’est peut-étre aucun sujet dans le Shastra hindou qui soit
moins bien compris que le Mantra. 11 forme une partie si
importante du Tantra-Shastra que celui-ci porte aussi le nom de
Mantra-Shastra. Les orientalistes et autres auteurs décrivent
communément le Mantra comme « une priére », comme des «
formules d'adoration », des « syllabes mystiques », etc. La science
du Mantra peut avoir ou non des bases solides, mais, méme dans
la négative, elle n'est point 1'absurdité que certains imaginent. Ces
derniers ont pu faire une exception en faveur des Mantra qui sont
des priéres, et dont ils comprennent le sens, car avec la priére ils
sont familiers. Mais une telle appréciation dénote elle-méme un
manque de compréhension. Il n'existe rien dans un Mantra qui
soit nécessairement sacré, ou qui contienne une priere.

Le Mantra est une puissance (Mantrashakti) qui se préte
impartialement a tout usage. Un homme peut étre blessé ou tué
par le Mantral?13] ; par le Mantra certains réalisent, dit-on, une
sorte d'union avec la Shakti physiquel?4 ; par le Mantra, dans
l'initiation appelée Vedhadigsha, i se produit une telle
transmission de pouvoir du Guru au disciple que celui-ci
s'évanouit sous le chocl?15] ; par le Mantra, le feu du Homa peut,
et dans certaines conditions idéales, doit €tre allumeél2i6l ; par le



Mantra l'homme est sauvé. Le Mantra, en un mot, est une
puissance (Shakti) ; la puissance sous la forme du Son. La racine
« man » signifie « penser ».

Le pouvoir créateur de la pensée est maintenant de plus en plus
admis en Occident. Lecture de pensée, transmission de pensée,
suggestion hypnotique, projections magiques (Mokshana) et
boucliers magiques (Grahana)l?!7l, commencent a €tre connus et
pratiqués, pas toujours avec de bons résultats. La doctrine est
ancienne dans l'Inde, elle est a la base des pratiques qu'on trouve
dans les Tantra, et dont certaines sont généralement gardées
secrétes pour en prévenir 1'abusl/?8l,

Ce qui, pourtant, est mal compris en Occident, c'est la forme
particuliére de science de la pensée que constitue le Mantravidya.
Ceux qui sont familiarisés avec la présentation occidentale des
sujets de cette sorte comprendront plus vitel219, si je dis que,
selon la doctrine hindoue ici décrite, la pensée (comme le mental,
dont elle est l'opération) est une Puissance ou Shakti. Elle est
donc aussi réelle que les objets matériels extérieurs. L'une et les
autres sont des projections de la pensée créatrice de Celui qui
pense le monde. La racine « man », qui veut dire « penser », est
aussi la racine du mot sanskrit désignant « 'Homme », qui seul de
toute la création pense a proprement parler. Le Mantra est le
Shabdabrahman manifesté.

Mais qu'est-ce que Shabda ou « le son » ? Shakta Tantra
Shastra suit la doctrine du Mimamsa sur Shabda, avec les
modifications qui sont nécessaires pour l'adapter a sa doctrine de
la Shakti. Le son (Shabda), qui est une qualité (Guna) de l'éther
(Akasha), et qui est éprouvé par l'ouie, est double ; a savoir :
exprimé par des lettres (Varnatmakashabda), et non exprimé par
des lettres, ou Dhvani (Dhvanyatmaka sabda)l220l.

Le second est causé par le choc de deux objets, et n'a point de
signification. Shabda, au contraire, qui est Anahata (terme
appliqué au Lotus du Cceur), est le son de Brahman qui n'est pas



causé par le choc de deux objets. Le son exprimé par des lettres
est composé de phrases (Vakya), de mots (Pada), et de lettres
(Varna). Un tel son a une signification22ll. Shabda se manifestant
comme langage est dit éterneli?22l. Ceci est nié par les Naiyayika,
qui le disent transitoire. Un mot est prononcé, et il a disparu.

Mais le Mimamsa s'éléve contre cette opinion, déclarant que la
perception du son exprimé doit €tre distinguée du son exprimeé
lui-mémel223l. La perception est due a Dhvani, causé par le choc
de l'air en contact avec les organes vocaux, c'est-a-dire la gorge, le
palais et la langue. Avant qu'il n'y ait Dhvani, il doit y avoir le
choc d'une chose contre une autre. Ce n'est pas ce simple choc
qui est le Shabda articulé : il le manifeste seulement.

Le son articulé est produit par les organes vocaux en contact
avec l'air, et cette production répond au mouvement mental ou
idée, qui par la volonté cherche ainsi une expression extérieure
sous forme de son audiblel??4l. C'est cette perception qui est
transitoire, car le Dhvani qui manifeste les idées dans le langage
est tel. Mais le son articulé, tel qu'il est en lui-méme, est éternel.
[ n'a pas été produit a linstant ou il a été percu. Il a éte
seulement manifesté par le Dhvani.

Il existait auparavant, comme il existe aprés wune telle
manifestation, tout comme une jarre dans une piéce obscure,
révélée par un éclair, n'est point produite par lui, et ne cesse point
d'exister en cessant d'étre percue quand disparait 1'éclair qui la
manifesta. L'air en contact avec les organes de la voix révéle le son
sous la forme des lettres de l'alphabet, et de leurs combinaisons
en mots et en phrases. Les lettres sont produites pour l'ouie par
l'effort de la personne désirant parler, et deviennent audibles a
I'oreille des autres par l'opération du son sans lettres, ou Dhvani.
Celui-ci ne faisant que le manifester, le Shabda avec lettres est
quelque chose d'autre que ce qui le manifeste.

Avant de décrire la nature de Shabda dans ses diverses formes
de développement, il est nécessaire de comprendre la psychologie



hindoue de la perception. A chaque instant le Jiva est sujet a
d'innombrables influences qui se déversent sur lui de toutes les
régions de l'univers. Seules atteignent sa Conscience celles qui
attirent son attention, et sont ainsi choisies par son Manas. Celui-
ci s'occupe de l'une ou l'autre de ces impressions sensibles, et la
transmet a la Buddhi.

Lorsqu'un objet (Artha) est présenté au mental et percu, le
mental prend la forme de l'objet percu. C'est ce qu'on appelle une
Vritti (modification) mentale, que le but du Yoga est de supprimer.
Le mental en tant que Vritti est donc une représentation de 1'objet
extérieur. Mais dans la mesure ou il est une telle représentation,
il est objet tout comme 1'objet extérieur. Celui-ci, l'objet physique,
est appelé l'objet grossier (Sthula artha), et 1'autre, l'impression
mentale, est appelée l'objet subtil (Sikshma artha). Mais en
dehors de l'objet il y a le mental qui le percoit. Il s'ensuit que le
mental a deux aspects, sous l'un desquels il est le percevant, et
sous l'autre le percu, la formation mentale (Vritti) qui dans la
création précede la projection extérieure, et apreés la création suit
comme l'impression produite dans le mental par la perception
d'un objet physique grossier.

L'impression mentale et l'objet physique se correspondent
exactement, car 1'objet physique n'est, en fait, qu'une projection
de l'imagination cosmique, bien qu'il posséde la méme realité que
le mental ; ni plus ni moins. Le mental est donc a la fois
connaissant (Grahaka) et connu (Grahya), révélateur (Prakashaka)
et révelée (Prakashya), indicateur (Vachaka) et indiqué (Vachya).
Quand le mental percoit un objet, il prend la forme de cet objet.
Ainsi le mental qui pense a la Divinité qu'il adore (Ishtadevata)
prend a la fin, par l'effet d'une dévotion continue, la ressemblance
de cette Devata. C'est 1a un principe fondamental de la Sadhana,
ou pratique religieuse, du Tantrisme.

L'objet percu est nommeé Artha terme qui vient de la racine « Ri
», qui signifie « obtenir », « connaitre », « gouter ». Artha est cela qui
est connu, et qui est par suite objet de jouissance. Le mental en



tant qu'Artha, c'est-a-dire sous sa forme d'impression mentale,
est un reflet de 1'objet extérieur ou Artha grossier. Comme 1'objet
extérieur est Artha, de méme est la forme mentale intérieure
subtile qui lui correspond.

L'aspect sous lequel le mental est connaissant est appelé
Shabda ou Nama (nom), et l'aspect sous lequel il est son propre
objet, autrement dit le mental connu, est appelé Artha ou Rupa
(forme). L'objet physique extérieur dont ce dernier est, chez
l'individu, une impression, est aussi Artha ou Rupa, et la parole
exprimée est le Shabda extérieur. Ainsi le sujet et 1'objet, du point
de vue du Mantra, sont Shabda et Artha, termes qui
correspondent au Nama et au Rupa du Vedanta, c'est-a-dire aux
concepts et aux concepts objectives. Comme le dit le Vedanta, la
création tout entiére est Nama et Rupa. Le mental est la
puissance (Shakti), dont la fonction est de distinguer et
d'identifier (Bhedasamsargavritti Shakti).

Tout comme le corps est causal, subtil et grossier, de méme
Shabda, dont il existe quatre états (Bhava), appelés Para,
Pashyanti, Madhyama et Vaikhairi, termes qui seront expliqués
plus longuement au chapitre V de cette introduction.

Para est ce qui existe par la difféerenciation du Mahabindu avant
la manifestation effective. C'est le Shabda causal, immobile, en
Kundalini, dans le centre corporel Muladhara. L'aspect sous
lequel il commence a se mouvoir d'un mouvement général (c'est-a-
dire non particularisé) (Samanyaspanda), est Pashyanti, dont le
domaine s'étend du Muladhara au Manipara Chakra, le centre
voisin [Voir note du traducteur en fin de chapitre]. Il est ici
associé a Manas. Ces deux états représentent l'aspect immobile et
le premier aspect mobile de Shabda.

Le son Madhyama est associé a Buddhi. Il est Hiranyagarbha
Shabda (Hiranyagarbhartpa) qui s'étend de Pashyanti jusqu'au
coeur.

Le son Madhyama, qui est l'acte intérieur de « nommer » par



l'aspect cognitif du mouvement mental, comme aussi son Artha
ou objet subtil, appartiennent au corps mental ou subtil
(Sikshma ou Linga Sharira). La perception dépend de la
distinction et de l'identification.

Dans la perception d'un objet, la partie du mental qui identifie
et distingue, autrement dit la partie connaissante, est le Shabda
subtil ; et la partie qui prend la forme de l'objet (une forme
correspondant a la chose extérieure), est 1'Artha subtil. La
perception d'un objet suit donc l'opération simultanée du mental
sous son double aspect de Shabda et d'Artha, qui sont entre eux
dans une relation indissoluble comme connaissant et connu.
Tous deux appartiennent au corps subtil. Dans la création,
Madhyama Shabda est apparu le premier. Il n'y avait pas alors
d'Artha extérieur.

Puis le mental cosmique projeta ce Madhyama Artha intérieur
dans le monde de l'expérience sensible, et le nomma en langage
exprimé (Vaikhairi Shabda). Ce dernier est la parole émise,
développée dans la gorge et sortie de la bouche. I est Virat
Shabda. Vaikhari Shabda est donc le langage, le son grossier
exprimé par les lettres. L'Artha qui lui correspond est 1'objet
physique ou grossier que le langage désigne. Il appartient au
corps grossier (Sthula Sharira).

Madhyama Shabda est le mouvement mental ou l'idéation sous
son aspect de connaissance, et Madhyama Artha est l'impression
mentale de l'objet grossier. Le mouvement de pensée intérieur
sous son aspect de Shabdartha, et considéré a la fois sous son
aspect de connaissant (Shabda) et comme l'objet connu subtil
(Artha), appartient au corps subtil. Leur cause a tous deux est le
premier mouvement général vers wune idéation particuliére
(Pashyanti), a partir de la cause immobile, Parashabda, ou le
Langage Supréme. Deux formes de langage intérieur ou cacheé,
causal et subtil, accompagnant le mouvement mental, précédent
et préparent le langage parlé. Les formes intérieures du
mouvement d'idéation constituent l'aspect subtil, et le son



exprimé l'aspect grossier du Mantra, qui est le Shabdabrahman
manifeste.

Le Shabda grossier, appelé Vaikhari ou langage parlé, et 1'Artha
grossier, ou objet physique désigné par ce langage, sont la
projection du Shabda et de 1'Artha subtils, par l'activité initiale du
Shabdabrahman, dans le monde de la perception grossiére
sensible. C'est pourquoi, dans le monde physique grossier,
Shabda signifie langage, c'est-a-dire les phrases, les mots et les
lettres, qui sont l'expression des idées et qui sont le Mantra.

Dans le monde subtil ou mental, Madhyama Shabda est le
mental qui « nomme » sous son aspect de connaissant, et Artha
est le méme mental sous son aspect dobjet mental de sa
connaissance. On le définit comme extérieur sous la forme du
mental. Il est donc semblable a 1'état de réve (Svapna) : tandis que
Parashabda est l'état causal sans réve (Sushupti), et Vaikhari
I'état de veille (Jagrat).

L'Artha mental est un Samskara, une impression laissée sur le
corps subtil par une expérience antérieure, qui se ravive quand le
Jiva s'éveille de nouveau a l'expérience du monde et se rappelle
l'expérience provisoirement perdue dans 1'état cosmique sans
réve, qui est la dissolution (Mahapralaya).

Qu'est-ce donc qui éveille ce Samskara ? Etant effet (Karya), il
doit avoir une cause (Karana). Ce Karana est le Shabda ou le nom
(Nama), subtil ou grossier, correspondant a cet Artha particulier.
Quand on prononce le mot « Ghata », il évoque a l’esprit l'image
d'un objet (une jarre), tout comme le fait la présentation de cet
objet. Dans l'état Hiranyagarbha, Shabda en tant que Samskara
ceuvrait pour évoquer des images mentales.

Ainsi le monde entier est Shabda et Artha, c'est-a-dire nom et
forme (Nama Rupa). Les deux sont associés inséparablement. Il
n'y a pas de Shabda sans Artha ni d'Artha sans Shabda. Le mot
grec Logos désigne aussi la pensée et le mot combineés. Il existe
donc une double ligne de création, Shabda et Artha, les idées et le



langage en méme temps que leurs objets. Le langage, cela qui est
entendu, manifestation extérieure de Shabda, représente le coté
Shaba de la création. Le coté Artha de la création, ce sont les
objets intérieurs et extérieurs percus par la vision mentale ou
physique.

Du point de vue de la création cosmique le mental apparait le
premier, et a partir de lui se développe le monde physique
conformément aux Samskara parvenus a maturité, qui ont amené
a l'existence lunivers actuel particulier. Aussi 1'Artha mental
précede-t-il 1'Artha physique, qui est un développement du
premier dans la matiére grossieére. Cet état mental correspond a
celui des réves (Svapna), ou 'homme vit seulement dans le monde
mental. Aprés la création, qui est 1'état de veille (Jagrat), il y a
pour l'individu un parallélisme déja existant des noms et des
objets.

Le langage parlé est une manifestation de la faculté intérieure
de nommer, ou pensée. Ce mouvement de pensée est identique
chez les hommes de toutes les races. Lorsqu'un Anglais ou un
Indien pense a un objet, l'image est la méme pour tous deux,
qu'elle soit évoquée par l'objet lui-méme ou par l'énoncé de son
nom. C'est peut-étre pour cette raison qu'un liseur de pensée dont
le centre cérébral est en rapport avec celui d'un autre peut lire la «
parole » cachée, c'est-a-dire la pensée de quelqu'un dont il ne peut
comprendre la langue parlée. Ainsi, alors que le mouvement de
pensée est identique chez tous les hommes, son expression
comme Vaikhari Shabda différe.

Selon la tradition, il existait jadis un langage universel. D'aprés
le récit biblique, il en était ainsi avant la confusion des langues
dans la tour de Babel. Il n'y a la rien d'invraisemblable, étant
donné que la difféerence entre les langues parlées est due a la
différence des races qui s'est développée au cours des temps. Si la
pensée se reévélait par le langage au moyen des mémes
instruments, et dans les mémes conditions, chez tous les
hommes, alors il n'y aurait qu'un seul langage. Mais il en est



autrement de nos jours.

Difféerents sont les caractéres raciaux et les conditions
physiques, telles que la nature des organes vocaux, le climat, les
impressions héréditaires, etc. Par suite, différents aussi les
langages. Mais pour chaque homme particulier, parlant n'importe
quel langage particulier, le nom prononcé de n'importe quel objet
est l'expression grossiére de son mouvement de pensée intérieur.
I1 évoque ce mouvement, et l'exprime. Il évoque l'idée, et l'idée est
la Conscience en tant qu'opération mentale. Cette opération peut
s'intensifier au point de devenir elle-méme créatrice : c'est le
Mantrachaitanya.

Il est clair, d'aprés l'exposé qui préceéde, que si les « lettres »
sont, comme il est dit, dans les six Chakra corporels, on ne doit
pas supposer qu'il est ainsi affirmé, d'une maniére absurde, que
les lettres s'y trouvent comme des formes écrites, ou comme les
sons articulés que 1'oreille entend. Prises dans ce sens, les lettres,
objets grossiers, ne sont manifestées que dans le langage et
I'écriture. Jusqu'ici tout est clair. Mais la signification précise de
cette distinction souléve de grandes difficultés. Aucun sujet, en
fait, ne présente plus de difficultés que le Mantravidya, qu'on le
considére dans son ensemble ou par rapport a cette question
particuliére. D'abord, il faut constamment prendre garde de ne
pas tomber dans un piége possible, qui serait de prendre des
meéthodes prescrites en vue d'une réalisation, pour des faits au
sens ordinaire de ce mot.

Les premiéres sont conventionnelles, les seconds sont réels. Les
doutes a ce sujet sont accrus par certaines variantes dans les
exposés. C'est ainsi que dans certains d'entre eux, Ganesha est la
Devata du Muladhara. Dans le Shatchakraniripana, cette Devata
est Brahma. De méme ce texte donne Dakini dans le Muladhara
comme la Devata de 1'Ashti Dhatu (la substance osseuse).
Lorsqu'on est assis dans la posture (Asana) prescrite, les os sont
rassemblés autour de ce Chakra, et de plus, c'est de lui comme
du centre du corps que les os se dirigent vers le haut ou vers le



bas.

Pourtant, on me communique une autre description qui dans ce
centre place Devi Shakini225l. Il faut aussi compter avec les fautes,
qu'on ne peut établir et rectifier que par la comparaison de
plusieurs manuscrits/226l,

Il est dit, d'autre part, que quatre lettres sont sur les pétales du
Lotus Muladhara : ce sont Va, Sha, Sha et Sa. Pourquoi dit-on
qu'elles se trouvent la ? On m'a fait part de diverses explications.
Certaines lettres étant associées a chaque forme de matiére
sensible (Bhuita) il semble naturel de supposer que les lettres de la
Terre (Parthiva varna) se trouvent dans le centre terrestre. Mais
l'examen ne confirme pas cette supposition. On dit encore que les
lettres ont des couleurs, et que les lettres d'une couleur
particuliére sont situées dans les lotus de méme couleur.

Le Shatchakraniripana n'apporte aucun appui a cette théorie.
On a dit que certaines lettres naissent de certaines Devata ; mais
ce sont les lettres qui produisent la Devata, car elles sont 1'Arth a
du Mantra en tant que Shabda. On m'a dit aussi que les lettres
sont placées d'apres le siége de leur émission (Uchcharana).

Mais on peut répondre que le Muladhara est la source
commune de tous leurs siéges d'émission (Uchcharanasthana)i227.
On dit encore que les lettres inscrites sur les pétales sont les Bija
ou Mantra-germes de toutes les activités (Kriya) associées au
Tattva de ce centre, chaque lettre subissant des variations selon
les voyellesi228].

C'est dans le Muladhara qu'on doit méditer sur tous les étres du
Prithivi Tattva (Tattva terrestre). La se trouvent donc, comme
nous pouvions nous Yy attendre, les organes des pieds
(Padendriya), l'action de marcher (Gamanakriya), l'odorat
(Gandha), la qualité de Prithivi, le sens de l'odorat (Ghrana),
Nivritti Kalar29l, et Brahma (Seigneur du Tattva).

Mais on nous dit aussi que les lettres Va, Sha, Sha et Sa sont
I'Atma et les Bija des quatre Vedal230, des quatre Yugal23ll des



quatre océansl?32], qu'on appelle par suite Chaturvarnatmaka,
c'est-a-dire situés dans l'étre des quatre lettres. 1l est exact que les
quatre Veda sont en Parashabda, et en émanent, le siége de
Parashabda étant le Muladhara.

Car le Veda, dans son premier sens, est le monde comme idée
dans l'esprit du Brahman créateur, et dont des parties ont éteé
révélées aux Rishi (voyants) et incarnées dans les quatre Veda.
Mais pourquoi Va serait-elle le germe du Rigveda, Sha le germe du
Yajurveda, et ainsi de suite ?

L'explication rituelle, donnée dans le Rudrayamala (XIV, 73 ;
XV, 2 ; XVI, 1, 2), est que le pétale Va est Brahma (Rajoguna), et
le Bijja du Rik ; Sha est Vishnu (Sattvaguna), et Sha, étant
Pundarikatma, est le Bija du Yajus ; Sha est Rudra (Tamoguna),
et le Bija du Sama ; Sa est le Bija de 1'Atharva, étant le Bija de
Shakti233l. Toutes quatre sont en Parashabda dans le Muladhara.
Il me semble (en l'état actuel de mes études sur le Shastra) que
les détails des descriptions des centres se répartissent en deux
catégories.

Il y a d'abord certains faits réels, objectifs, de valeur universelle.
C'est ainsi, par exemple, qu'il y a certains centres dans la
colonne vertébrale. Le principe de de solidité (Prithivi Tattva) est
dans le plus bas de ces centres, qui, en tant que centre du corps,
contient 1'énergie statique ou potentielle appelée Kundalini Shakti.
Ce centre, considéré comme un lotus, est dit a quatre pétales, a
cause de la forme et de la distribution des nerfs du Yoga (Nadji)i234
en ce point particulier.

La solidité est figurée avec justesse par un cube, qui est le
symbole graphique (Yantra) de ce centre. La conscience de ce
centre considérée comme Devata est aussi avec justesse portée
par un éléphant, dont la solidité massive symbolise le principe
terrestre de solidité (Prithivi). Les forces qui ceuvrent pour la
formation de la matiére solide peuvent étre percues comme jaunes
par le Yogi. Il se peut que des substances particulieres (Dhatu) du



corps, et des Vritti (qualités) particuliéres, soient associées a des
Chakra particuliers.

Il existe, cependant, une autre catégorie de détails qui n'ont
peut-étre qu'une réalité symbolique, et qui sont donnés au
Sadhaka dans un dessein d'instruction et de meéditation
seulementl?35], Les lettres telles que nous les connaissons, c'est-a-
dire comme langage extérieur, ne sont manifestées qu’aprés €étre
passées par la gorge. Elles ne peuvent donc exister comme telles
dans les Chakras. Mais on dit qu’elles y sont. Elles y sont, non
dans leur forme grossiére, mais dans leurs formes subtiles et
causales. Ce sont ces formes subtiles qu’on appelle Matrika.

Mais sous ces formes les lettres sont Shabda créant ou
représentant des mouvements d'idéation, ou elles en sont la
cause. La conscience, qui est en elle-méme (Svarupa) muette (Nih
shabda), sous sa forme supréme (Parashabda), assume un
mouvement général indifféerencié (Samanyaspanda), puis un
mouvement difféerencié (Visheshaspanda), s'exprimant par la
parole clairement articulée (Spashtatara-spanda). Le mouvement
interne a une correspondance externe en celui qui s'exprime par
les lévres avec l'aide de Dhvani. Le Mantra veut simplement dire,
en présentant ainsi les choses, que la Conscience assume le
mouvement comme Shakti, apparait comme sujet (Shabda) et
objet (Artha), d'abord sous la forme subtile du Mental et de son
contenu produit par les Samskara, et ensuite sous la forme
grossiére du langage en tant qu'expression des idées et des objets
physiques, que le Mental cosmique, ou créateur, projette dans le
monde de l'expérience sensible pour étre la source des
impressions qu'y ressent le sujet individuel de l'expérience.

Il est exact qu'en ce sens les lettres, en tant que parole secréte
ou germe de la parole extérieure, sont dans les Chakra, mais la
localisation de lettres particulieres dans des Chakra particuliers
est une question qui, si elle posséde une signification réelle et non
seulement symbolique, doit recevoir l'explication donnée dans
notre ouvrage « Shakti and Shdkta ».



Dans chacun des Chakra se trouve aussi un Bija Mantra, ou «
Mantra germe », de chacun des Tattva qui y sont attachés. Ils sont
le germe du Tattva, car celui-ci sort d’eux et rentre en eux. Le
Nom naturel de toute chose est le son produit par l'action des
forces mouvantes qui le constituent. C'est pourquoi, dit-on, celui
qui prononce, mentalement et vocalement, avec une Force
créatrice, le nom naturel de quelque chose que ce soit, améne a
I’étre la chose qui porte ce nom.

Ainsi « Ram » est le Bija du feu dans le Maniptura Chakra. Il est
dit que ce Mantra « Ram » est I'expression en son grossier du son
subtil produit par les forces constituant le feu. La méme
explication est donnée en ce qui concerne « Lam » dans le
Muladhara, et les autres Bija des autres Chakra. Le seul fait de
prononcer la syllabe « Ram » ou tout autre Mantral23¢l n'est,
cependant, rien d'autre quun mouvement des lévres. Mais
lorsque le Mantra est « éveillé » (Prabudha)237], c'est-a-dire lorsqu'il
y a conscience du Mantra (Mantrachaitanya), alors le Sadhaka
peut ceuvrer a l'aide du Mantra. Ainsi, dans le cas cité, le Vaikhari
Shabda, par l'intermédiaire de son véhicule Dhvani, est le support
d'un pouvoir de conscience qui permet au Mantrin de devenir le
Maitre du Feul238l.

Quoi qu'il en soit, c'est, de toute maniére, la pensée créatrice
qui anime le son émis opérant aujourd'hui dans la petite « magie »
humaine, tout comme a lorigine il opéra dans le « grand
déploiement magique » du Créateur cosmique. Sa pensée fut la
somme de toute pensée, douée de puissance créatrice. Tout
homme est Shiva, dont il peut atteindre la puissance selon son
degré de capacité a prendre conscience de lui-méme comme tel.

Pour diverses raisons l'on invoque les Devata. Mantra et Devata
ne font qu'un. Un Mantra-Devata est Shabda et Artha, le premier
étant le nom, et le second la Devata dont il est le nom. Par la
pratique (Japa) du Mantra, on invoque la présence de la Devata.
Le Japa, ou répétition du Mantra, est comparé a l'action d'un
homme secouant un dormeur pour l’éveiller. Les deux lévres sont



Shiva et Shakti. Leur mouvement est 'accouplement des deux.
Shabda, qui en est le fruit, a la nature d'un Germe ou Bindu. La
Devata ainsi produite est, pour ainsi dire, le « fils » du Sadhaka.
Ce n'est pas la Devata supréme qui apparait (car elle est non-
agissante), mais de toute maniére une émanation produite par le
Sadhaka pour son seul bénéficel239l,

S'il s'agit d'adorateurs de Shiva, un Shiva Enfant (Bala Shiva)
apparait, qui est ensuite fortifié par la nourriture que le Sadhaka
donne a sa création. L'occultiste comprendra ce que signifie tout
ce symbolisme : la Devata est une forme de la conscience du
Sadhaka, que celui-ci éveille et fortifie, en tirant bénéfice. C'est sa
conscience qui devient l'enfant Shiva, puis, une fois fortifiée, la
puissance divine en sa plénitude. Tous les Mantra sont dans le
corps comme des formes de conscience (Vijnanarupa). Quand le
Mantra est pleinement pratiqué, il vivifie le Samskara, et I’Artha
apparait au mental.

Les Mantra sont donc une forme du Samskara des Jiva, dont
I'Artha se manifeste a la conscience capable de le percevoir. Tout
cela signifie essentiellement : concentrer et vivifier la pensée et le
pouvoir de la volonté. Mais pour cela une méthode est nécessaire,
a savoir le langage, et des pratiques déterminées selon le but
poursuivi. Ces pratiques, le Mantravidya (qui explique ce qu’est le
Mantra) les prescrit aussi.

L'état causal de Shabda est appelé Shabdabrahman, c'est-a-dire
le Brahman comme cause de Shabda et d'Artha. La puissance
non-manifestée (Avyakta) du Shabda, qui est la cause de Shabda
et d'Artha manifestés, nait de la différenciation du Bindu
Supréme et de Prakriti, le premier prenant la forme de Bindu par
la préedominance de Kriya Shakti?40l. Avyakta Raya ou Shabda (le
son non-manifesté) est le principe du son comme tel (Nada-
matra), c'est-a-dire du son indifférencié, non particularisé sous
forme de lettres, mais cause, par activité créatrice, de Shabda et
d'Artha manifestés/?41l.



C'est le Brahman considéré comme Shabda omniprésent, non-
divisé, non-manifesté, dont la substance est Nada et Bindu,
l'impulsion créatrice immeédiate en Parashiva et la cause
immeédiate de Shabda et d'Artha manifestés/242].

C'est 1'éternel et indivisible Sphota?43l qui n'est point
particularisé en Shabda et Artha, mais qui est la Puissance par
laquelle tous deux existent et se révelent. Shabdabrahman est
ainsi l'aspect énergétique et créateur de la Conscience Supréme et
indifféerenciée de la philosophie, et du Saguna Brahman de la
religion.

1 est Chitshakti ayant pour véhicule Prakriti-shakti
indifférenciée, c'est-a-dire l'aspect créateur du Brahman unique,
transcendant et informel (Nirguna), en méme temps qu'immanent
et formel (Saguna)244.

Comme le dit le Hathayogapradipikd?+5! : « Tout ce qui est
entendu sous forme de son est Shakti. L'état résorbé (Laya) des
Tattva (développés par Prakriti) est celui dans lequel aucune
forme n'existel246l. Tant qu'il y a la notion de 1'Ether, le son est
entendu. Ce qui est dépourvu de son est appelé Parabrahman ou
Paramatmal247] ».

Ainsi Shabdabrahman se projette, en vue de la création, en
deux séries de mouvements : d'abord le Shabda (avec des
vibrations mentales de connaissance), qui, passant par les
organes de la parole, devient son articulée ; ensuite, les
mouvements Artha, désignés par Shabda, et qui forment toutes
choses constituant le contenu du mental et du monde objectif.
Ces deux séries sont des émanations de la méme Activité
Consciente (Shakti) qui est le Verbe (Vak ou « Logos »), et sont par
suite essentiellement identiques. Aussi sont-elles liées l'une a
l'autre de facon permanente.

C'est dans le sens défini ci-dessus que l'univers est dit composé
de lettres : les cinquantel2#8] lettres de 1'alphabet sanskrit qui sont
symbolisées par la guirlande de tétes humaines coupées que la



Meére nuel?49, Kali, sombre comme un menacant nuage d'orage,
porte dressée parmi des ossements et des cadavres de bétes et
d'oiseaux dans le lieu d'incinération, et sur le corps blanc, pareil a
un cadavre (Shavartupa) de Shiva. Car c'est Elle qui « massacre »,
c'est-a-dire reprend en Elle toute parole avec ses objets a 1'heure
de la dissolution de toutes choses (Mahapralaya)i250l.
Shabdabrahman est la Conscience (Chaitanya) dans toutes les
créatures. Il prend la forme de Kundali, et demeure dans le corps
de toutes les créatures ayant souffle (Prani), se manifestant par
les lettres sous forme de prose et de vers/251l,

Dans le symbolisme sexuel des Shakta Tantra, la semence
(Bindu)252 a jailli lors de l'union inverséel253] de Mahakala et de
Mahakali, et cette semence, murie dans la matrice de Prakriti, est
sortie comme Kundali sous la forme des lettres (Akshara).
Kundali, comme Mahamatrikasundari, a cinquante-et-un replis,
qui sont les Matrika ou formes subtiles des lettres grossiéres ou
Varna, forme Vaikhari du Shabda dans les centres. Kundali, avec
un seul repli, est Bindu ; avec deux, Prakriti-Purusha ; avec trois,
les trois Shakti (Ichchha, Jnana, Kriya) et les trois Guna (Sattva,
Rajas, Tamas) ; avec trois et demi, Elle est alors réellement
créatrice avec Vikriti ; avec quatre Elle est la Devi Ekajata, et ainsi
de suite jusqu'a Shrimatrikotpattisundari aux cinquante-et-un
replisi254].

Dans le corps, le Parashabda non-manifesté est en Kundali
Shakti. Ce qui nait de lui tout d'abord est dans le Chakra
inférieur, et s'éleve comme Pashyanti, Madhyama et Vaikhari
Shabda. Lorsque Shakti « voit255] » pour la premiere fois, Elle est
Parama Kalal?5¢l sous la forme maternelle (Ambikarupa), qui est la
parole supréme (Para vak) et la paix supréme (Parama shanta).
Elle « voit » le Shabda manifesté de Pashyanti a Vaikhairi.

L'état Pashyanti?57] de Shabda est celui dans lequel Ichchha
Shakti (la Volonté), sous la forme dun aiguillon/2ss
(Amkushakara), est sur le point de déployer 1'univers, alors sous
la forme d'un germe (Bija). C'est le Shakti Vamal?s?l. Madhyama



Vak, qui est Jnana (la connaissance), et a la forme d'une ligne
droite (Bijurekha), est Jyeshtha Shakti. C'est ici qu'une premiére
forme est revétue comme Matrika, car il y a ici un mouvement
particulier.

L'état Vaikhari est celui de Kriya Shakti, qui est la Devi Raudri,
dont la forme est triangulairei260], la forme de l'univers. Sous la
forme précédente, Shakti produisait les lettres subtiles de Matrika
qui sont le Vasanal?6ll ; sous sa derniére forme elle est la Shakti
des lettres grossiéres des mots et de leurs objetsi262l. Ces lettres
sont la Guirlande de la Meére, sortie d'Elle sous Sa forme de
Kundalini Shakti, et résorbée en Elle dans le Kundalini-yoga que
décrit cet ouvrage.

Note du traducteur : Le texte anglais de ce chapitre contient un
lapsus que nous ne possédons aucun moyen de corriger dans la
version francaise : du Muladhara au Manipura Chakra, le centre
voisin (page 92, ligne 32 —Réf. Du livre « papier »).



V. LES CENTRES OU LOTUS
(CHAKRA, PADMA)

Nous voici désormais en mesure de passer a I'examen des Chakra,
que l'on peut définir sommairement comme des centres subtils
d'opération, dans le corps, des Shakti ou puissances des divers
Tattva ou principes qui constituent les enveloppes corporelles.
C'est ainsi que les cinq Chakra inférieurs, de Muladhara a
Vishuddha, sont les centres des Bhuta, les cinq formes de la
matiére sensible. L'Ajna, et les autres Chakra situés dans la
région qui s'étendent entre Ajna et le Sahasrara, sont les centres
des Tattva constituant les enveloppes mentales, tandis que le
Sahasrara ou lotus aux mille pétales, situé au sommet du
cerveau, est la demeure bienheureuse de Parama Shiva-Shakti
qui est 1'état de pure Conscience.

Une description des Chakra implique, en premier lieu, un
exposé de l'anatomie et de la physiologie occidentales des
systémes nerveux central et sympathique ; ensuite, un exposé de
la conception tantrique du systéme nerveux et des Chakra ; et
enfin les correspondances, dans la mesure ou on peut les établir ,
entre les deux systémes du point de vue de l'anatomie et de la
physiologie, car le reste est généralement propre a l'occultisme
tantrique.

La théorie tantrique sur les Chakra et le Sahasrara s’occupe, du
point de vue physiologique (Bhogayatana), du systéme spinal
central, comprenant le cerveau ou encéphale contenu dans le
crane, et la moelle épiniére contenue dans la colonne vertébrale
(Merudanda).

Il faut remarquer que, de méme qu'il y a cinq centres décrits ci-



apres, la colonne vertébrale se divise elle-méme en cinqg régions,
qui, en partant de la plus basse, sont la région coccygienne,
composée de quatre vertébres imparfaites, souvent réunies en un
seul os appelé le coccyx ; la région sacrée, formée de cing
vertebres réunies pour former un seul os, le sacrum ; la région
lombaire, ou région des reins, comprenant cinq vertébres ; la
région dorsale, comprenant douze vertéebres ; et la région
cervicale, ou région du cou, comprenant sept vertébres.

Comme on peut s'en rendre compte en pratiquant des sections,
la moelle présente des caractéres difféerents dans les différentes
régions. En gros, celles-ci correspondent aux régions
respectivement commandées par le Muladhara, le Svadhishthana,
le Manipura, 'Anahata et le Vishuddha. Le systéme central est en
relation avec la périphérie par lintermédiaire des trente et un
nerfs spinaux et des vingt nerfs craniens, qui sont a la fois
afférents et efférents. C’est-a-dire sensoriels et moteurs, éveillant
la sensation ou excitant 1'action.

Des nerfs craniens, les six derniers sortent du bulbe rachidien,
et les six autres, a l'exception des nerfs olfactif et optique, des
régions du cerveau situées juste en avant du bulbe. Des auteurs
appartenant aux écoles du Yoga et du Tantra emploient de
préférence, pour désigner les nerfs, le terme Nadi. De méme, a-t-
on prétendu, ils ont en vue les nerfs craniens lorsqu'ils parlent de
Shira, n'employant jamais ce dernier terme pour les artéres,
comme on le fait dans la littérature meédicalel263l.

Il faut pourtant remarquer que les Nadi du Yoga ne sont pas les
nerfs matériels ordinaires, mais des lignes subtiles de direction
que suivent les forces vitales. Les nerfs spinaux, sortis des
intervalles entre les vertébres, entrent en communication avec les
cordes du systéme nerveux sympathique, situées de part et
d'autre de la colonne vertébrale.

La moelle épiniére part, chez 'homme, du bord supérieur de
I'atlas, sous le cervelet, pénétre dans le bulbe, entre dans le



quatrieme ventricule du cerveau, et descend dans la deuxiéme
vertebre lombaire, ou elle se termine en un point appelé le filum
terminale. On me dit que les observations faites au microscope
par le docteur Cunningham ont révélé l'existence d'une matiére
grise de haute sensibilité dans le filum terminale, que l'on croyait
jusqu'alors formé de simple moelle fibreuse. Cela est important,
étant donnée la localisation attribuée au Muladhara et a la
Puissance du Serpent. La moelle se prolonge en ce filum terminale
sur une longueur variable, puis se termine brusquement.

A lintérieur du revétement osseux est la moelle, qui est un
composé de matiére cérébrale grise et blanche, la grise étant a
l'intérieur de l'autre, alors que l'encéphale présente la disposition
inverse. La moelle est divisée en deux moiti€s symétriques,
réunies par une commissure au centre de laquelle se trouve un
canal trés petit, le canal spinal central (la est la Brahmanadi), qui
est, dit-on, le vestige du tube creux qui s'est développé en moelle
et en cerveaul?64. Ce canal contient du liquide cérébro-spinal. La
matiére grise, considérée dans le sens longitudinal, forme une
colonne qui s'étend sur toute la longueur de la moelle, mais la
largeur n'est pas uniforme.

I1 y a des élargissements particuliers dans les régions lombaire
et cervicale, dues principalement a une plus grande quantité de
matieére grise. Mais tout le long de la moelle la matiére grise est
particulierement abondante aux points de jonction des nerfs
spinaux, si bien qu'apparait une disposition en forme de collier,
plus visible chez les vertébrés inférieurs, et correspondant a la
chaine ganglionnaire ventrale des invertébrési26s. La matiére
blanche consiste en étendues ou en colonnes de fibres nerveuses.

A la limite supérieure de l'atlas, premiére vertébre cervicale, la
moelle épiniére entre dans la medulla oblongata située sous le
cervelet. Le canal central ouvre dans le quatrieme ventricule du
cerveau. Le cervelet est un développement de la paroi postérieure
de la derniére des trois dilatations primaires du tube cérébro-
spinal de I'embryon, le quatriéme ventricule constituant le restant



de la cavité primitive.

Au-dessus est le cerveau, qui, avec les parties situées au-
dessous, est la partie supérieure élargie et grandement modifiée
de l'axe nerveux cérébro-spinal. La moelle épiniére n'est pas
seulement un fil conducteur entre la périphérie et les centres de
sensation et de volition ; elle est aussi un centre ou un groupe de
centres indépendant. Il existe différents centres dans la moelle
épiniére, qui, bien qu'autonome dans une mesure considérable,
est unie aux centres supeérieurs par ses zones connectrices et
longitudinalesl266].

Toutes les fonctions que l'on attribue en premier lieu aux
centres spinaux appartiennent aussi, en dernier ressort, aux
centres cérébraux. De méme, toutes les « Lettres » qui sont
réparties entre les pétales des lotus existent dans le Sahasrara.
Les centres n'influencent pas seulement les combinaisons
musculaires associées aux mouvements volitifs, mais aussi les
fonctions d'innervation vasculaire, de sécrétion, etc., qui ont leurs
centres immeédiats dans la moelle épiniére.

On dit, pourtant, que les centres cérébraux ne commandent ces
fonctions qu'en tant qu'elles sont li€ées aux manifestations de la
volonté, du sentiment et de l'émotion ; alors que les centres
spinaux, avec le systéme sympathique qui leur est subordonneé,
constitueraient le mécanisme de l'adaptation inconsciente, en
conformité avec les conditions variables des stimulants qui sont
essentiels a la durée de 1'existence de 1'organisme.

La moelle, donc, est a la fois un passage faisant communiquer
les centres supérieurs avec la périphérie, et un centre
indépendant réglant des fonctions de la plus grande importance
pour le systéme. Il faut remarquer que les fibres nerveuses
portant les impulsions motrices qui descendent du cerveau a la
moelle épiniére passent assez brusquement d'un coté a l'autre de
leur chemin a travers la moelle, fait qui a été noté dans les
Tantra, dans la description de Mukta Triveni. La moelle est réunie



par de nombreuses zones afférentes et efféerentes au cervelet et
aux ganglions cérébraux.

Au-dessus du cervelet est le cerveau, dont lactivité est
ordinairement associée a la volonté et a la conception conscientes,
ainsi qu'a la production des mouvements volontaires. La notion de
Conscience, qui est l'objet introspectif de la psychologie, ne doit
pas, cependant, étre confondue avec celle de fonction
physiologique. II n'y a pas d'organe de conscience, tout
simplement parce que la notion de « Conscience » n'est pas
organique, et n'a rien a voir avec la notion physiologique
d'énergie, dont elle présente l'aspect introspectif intérieur2¢7l. La
conscience en soi est 1'Atma. Le mental comme le corps, dont le
cerveau fait partie, sont des expressions voilées de la Conscience,
qui dans le cas de la matiére est voilée au point de prendre
I'apparence de l'inconscience.

Le cerveau vivant est constitué par de la matiére sensible
grossiere (Mahabhata) animée par Prana, le principe vital. Sa
matiére a été €élaborée pour constituer un support convenable a
l'expression de 1la Conscience sous forme de mental
(Antahkarana). De méme que la Conscience n'est pas une
propriété du corps, elle n'est pas non plus une simple fonction du
cerveau. Le fait que la conscience mentale est affectée ou
supprimée par le désordre du cerveau prouve la nécessité de ce
dernier pour l'expression d'une telle conscience, et non que la
conscience est inhérente, ou appartient, au cerveau seul.

De chaque c6té de la colonne vertébrale est une chaine de
ganglions réunis par des fibres nerveuses, qui porte le nom de
sympathique (Ida et Pingala), s'étendant de la base du crane au
coccyx. Le sympathique est en communication avec la moelle
épiniere. Il est remarquable que dans les régions thoracique et
lombaire il existe un ganglion de chaque chaine correspondant
avec une grande régularité a chaque nerf spinal, bien que dans la
région cervicale beaucoup semblent manquer ; et que
d'importantes masses supplémentaires de tissu nerveux se



trouvent dans la région du coeur, de l'estomac et des poumons,
régions gouvernées respectivement par 1'Anahata, la Manipura et
le Vishuddha, les trois Chakra supérieurs parmi les cinq décrits
plus loin.

Des deux chaines sympathiques, des fibres nerveuses partent
vers les viscéres de l'abdomen et du thorax. De ces derniers,
partent aussi des nerfs qui retournent aux nerfs spinaux, et
d'autres qui rejoignent certains des nerfs craniens ; ils sont ainsi
distribués entre les vaisseaux sanguins des membres, du tronc et
des autres parties du corps ou vont les nerfs spinaux ou craniens.
Les nerfs sympathiques transportent surtout des impulsions qui
commandent au tissu musculaire des viscéres et au revétement
musculaire des petites artéres des divers tissus.

C'est par lintermédiaire du sympathique que le tonus des
vaisseaux sanguins est maintenu sous l'action du centre vaso-
moteur de la moelle épiniére. Le sympathique, cependant,
transmet les impulsions qu'il recoit du systéme nerveux central ;
elles n'ont pas leur origine dans le sympathique lui-méme. Les
impulsions partent de la moelle par les racines antérieures des
nerfs spinaux, et aboutissent, par de courtes ramifications, aux
chaines sympathiques. Le travail des systémes sympathiques
commande et influence la circulation, la digestion et la
respiration/268].

La structure anatomique du systéme nerveux central est
excessivement compliquée, et ce qui se produit dans cet
enchevétrement de fibres, de cellules et de fibrilles est, d'autre
part, a peu prés inconnu encorel2¢9. Aussi faut-il admettre que
dans la description de la physiologie du systéme nerveux central,
nous ne pouvons jusqu'a présent faire beaucoup plus que tracer
les voies par lesquelles les impulsions peuvent passer, entre une
portion du systéme et une autre, et des connections anatomiques
déduire, avec plus ou moins de probabilité, la nature du nceud
physiologique que ses parties forment entre elles et avec le reste
du corpsl270l,



D'une maniére générale, cependant, il existe, dit-on, des raisons
de supposer qu'il y a dans le systéme central des centres nerveux
associés particulierement a des mécanismes spéciaux, sensoriels,
sécrétoires ou moteurs, et qu'il existe, dans une portion définie de
la moelle épiniére, des centres, tels que le prétendu centre génito-
spinal, destinés a une action physiologique déterminée. C'est
l'aspect subtil de ces centres en tant qu'expressions de la
Conscience (Chaitanya) manifestée sous diverses formes de Maya
Shakti, que nous appelons ici Chakra. Ils sont reliés par
l'intermédiaire de nerfs aux organes grossiers de la génération, de
la miction, de la digestion, de la fonction cardiaque et de la
respiration, reliés en dernier ressort aux Chakra Muladhara,
Svadhishthana, Manipura, Anahata et Vishuddha respectivement,
tout comme des régions des centres supérieurs ont éteé
spécialement, sinon exclusivement associées a diverses opérations
de perception, de volonté et de conception.

De ce bref préambule en termes de physiologie et d'anatomie
occidentales modernes, je passe a la description des Chakra et
des Nadi (nerfs), et j'essaierai ensuite de montrer les rapports
entre les deux systémes.

Les conduits de la force pranique ou vitale sont les nerfs
appelés Nadi, que l'on estime exister par milliers dans le corps. «
De méme que dans la feuille de 1'arbre Ashvattha (ficus religiosa),
il y a des fibres minuscules, de méme le corps est tout traversé de
Nadi271l ». On fait dériver Nadil272] de la racine Nad, « mouvement ».
Car c'est la que se meut le Prana, ou Principe vital. Le
Bhiitashuddi Tantra parle de 72.000 Nadi, le Prapanchasara
Tantra de 300.000, la Shiva Samhita de 350.000 ; mais, quel
qu'en soit le nombre total, seulement un nombre limité d'entre
elles sont importantes.

Certaines sont des Nadi grossiéres, telles que les nerfs
physiques, les veines et les artéres connus de la science médicale.
Mais toutes n'ont pas ce caractére grossier, physique et visible.
Elles existent, comme tout le reste, sous des formes subtiles, et



sont connues alors sous le nom de Yoga Nadi. Celles-ci peuvent
étre deéfinies comme des canaux subtils (Vivara) de l'énergie
pranique ou vitale. Les Nadi sont, comme nous l'avons dit, les
conduits de Prana.

A travers elles circulent ses courants solaire et lunaire. Si nous
pouvions les voir, le corps présenterait l'apparence de ces cartes
ou sont tracés les divers courants océaniques. Elles sont les voies
que suit Pranashakti. Elles appartiennent donc a la science vitale
en tant qu'éléments de vie, et non au Shastra meédical
(Vaidyashastra). D'ou l'importance de la Sadhana, qui consiste en
la purification physique du corps et de ses Nadi. La pureté du
corps est nécessaire si l'on veut obtenir la pureté du mental dans
toute l'acception du sens hindou. La purification des Nadi est
peut-étre le facteur principal dans les stades préliminaires du
Yoga que nous étudions ; car, de méme que leur impureté entrave
la montée de Kundali Shakti, leur pureté la facilite. Cette pureté
est I'ceuvre de Pranayamal?73l.

Parmi ces Nadi, il en est quatorze principales, et de ces quatorze
les plus importantes sont Ida, Pingala et Sushumna. De ces trois,
Sushumna est la principale, et toutes les autres Iui sont
subordonnées ; car, par la puissance du Yoga (Yogabala), on fait
passer Prana par cette Nadi, de Chakra en Chakra, pour lui faire
quitter le corps par le Brahmarandhra. Elle est située a l'intérieur
de l'axe cérébro-spinal, le Merudanda ou colonne vertébrale, a
l'emplacement attribué a son canal intérieur, et s'étend du plexus
situé a la base, le centre tattvique appelé le Muladhara, jusqu'au
lotus a douze pétales situé dans le péricarpe du Sahasrara
Padma, ou lotus aux mille pétales.

Dans la Sushumna tamasique, d'un rouge ardent, est le brillant
Vajra rajasique ou Vajrini Nadi, et a l'intérieur de celui-ci le pale
Chitra ou Chitrini sattvique, d'ou tombe goutte a goutte le nectar.
L'intérieur de ce dernier est appelé la Brahma Nadi. Le premier
est dit pareil au feu (Vahnisvaripa), le second pareil au soleil
(Strya svarupa), et le troisieme pareil a la lune (Chandrasvarupa)



[274],

[Is constituent le triple aspect du Shabdabrahman. L'ouverture
située a l'extrémité de la Chitrini Nadi est appelée la porte de
Brahman (Brahmadvara), car c'est par elle qu'entre la Devi
Kundali pour monter27sl. C'est le long de cette derniére Nadi,
connue sous le nom de Kula Marga et de « Voie royale », que 1'on
conduit la Shakti Kundalini dans 1'opération décrite plus loin.

A l'extérieur de ce nerf sont les deux Nadi, la pale Ida ou Shashi
(la Lune), et le rouge Pingala ou Mihira (le Soleil), qui sont
associées a la respiration alternée de la narine droite a la narine
gauche, et réciproquementl276l. La premiére, qui est « féminine »
(Shaktirtpa) et incarne le nectar (Amritavigraha), est a gauche ; et
la seconde, qui est « masculine », ayant la nature de Rudra
(Raudramika), est a droite. Toutes deux indiquent le Temps ou
Kala, et Sushumna dévore Kala. Car on entre, par cette voie, hors
du temps. Les trois Nadi portent aussi les noms de Ganga (Ida),
Yamuna (Pingald) et Sarasvati (Sushumna), noms des trois fleuves
sacrés de 1'Inde. Le Muladhara est le lieu ou se réunissent les
trois « fleuves », et pour cette raison porte le nom de Yuktatriveni.
Partant du lotus Adhara, ils passent alternativement de droite a
gauche et de gauche a droite, entourant ainsi les lotus.

Un autre exposé les place comme deux arcs de chaque coté de
la moelle épiniére. Un médecin hindou de mes amis me dit que les
deux descriptions ne sont point contradictoires, mais
représentent des positions difféerentes suivant qu'lda et Pingala
existent a l'intérieur ou a l'extérieur de la moelle épiniére. Quand
elles atteignent l'espace entre les sourcils, connu sous le nom
d'Ajna Chakra, Ida et Pingala entrent dans la Sushumna, formant
a elles trois un noeud appelé Muktatriveni. Les trois « fleuves »,
qui se trouvent de nouveau réunis en ce point, s'en écoulent
séparément, et pour cette raison 1'Ajna Chakra est appelé
Muktatriveni. Aprés séparation, la Nadi qui partait du testicule
droit gagne la narine gauche, et celle qui partait du testicule
gauche la narine droite. On a dit que la distinction faite entre le «



Soleil » réchauffant et la « Lune » rafraichissante est celle qui
existe entre les phases positive et négative du méme sujet, les
forces positive et négative étant présentes en toute forme
d'activite.

Ainsi Pingala, de ce point de vue, est le canal du courant solaire
positif, et Ida celui du courant lunaire négatif. Il y a aussi, comme
nous l'avons vu, des Nadi intérieures solaire et lunaire dans la
brulante Sushumna ou se réunissent les deux courantsi277l. Ce ne
sont la qu'exemples microcosmiques du systéme majeur de
matiére cosmique, dont chaque portion est composée des trois
Guna (Trigunatmaka) et des trois Bindu, qui sont le Soleil, la
Lune et le Feu.

En ce qui regarde les cordons et les fibres nerveuses, les nerfs
craniens et spinaux, et les nerfs sympathiques qui s'y rattachent,
le Docteur Brojendranath Seal dit : « Pour ceux qui ont écrit sur le
Yoga, toutes les Shira, et celles des Dhamani qui ne sont pas des
véhicules de courant vital, de liquide métabolique, de lymphe, de
chyle ou de sang, sont des nerfs craniens, et vont du cceur au
crane par la moelle épiniére. Ces nerfs craniens comprennent des
couples pour le larynx et la langue, pour la compréhension et
l'usage de la parole, pour lever et baisser les paupiéres, pour
pleurer, pour les sensations des sens particuliers, etc.,
reproduction confuse et inintelligente de la classification de
Sushruta. Mais l'énumeération des nerfs spinaux avec la chaine
sympathique et les ganglions qui s'y rattachent constitue un net
progres sur les anciens anatomistes[278] ».

Il poursuit alors : « La Sushumna est le cordon central de spinal
sympathique (voir Sangitaratndkara), les quatorze appelées
respectivement Ida et Pingala. Les nerfs sympathiques ont leur
jonction principale avec Sushumna au plexus solaire (Nabhi
colonne vertébrale (Brahmadanda ou Meru). Les deux chaines de
ganglions sympathiques a gauche et a droite sont (Nabhi Cakra).
Des sept cents cordons nerveux du systéme plus importants
sont279 :



1. Sushumna, dans le canal central de la moelle épiniére.

2. Ida, la chaine sympathique gauche, qui s'étend en forme
d'arc, prend naissance sous la narine gauche et se termine
au-dessous du rein gauche.

3. Pingala, la chaine correspondante a droite.

4. Kuhu, le nerf pudique du plexus sacré, a gauche de la
moelle épiniére.

5. Gandhari, en arriére de la chaine sympathique gauche,
supposé naitre sous le coin de 1'ceil gauche pour aboutir a la
jambe gauche. On supposait évidemment que certains nerfs
du plexus cervical descendaient par la moelle épiniére et
rejoignaient le grand nerf sciatique du plexus sacreé.

6. Hastijihva, en avant de la chaine sympathique gauche,
naissant au-dessous du coin de 1'ceil gauche et aboutissant au
gros orteil du pied gauche, en vertu de la méme supposition.
On croyait que les faits pathologiques se référaient a une
jonction nerveuse spéciale entre les yeux et les orteils.

7. Sarasvati, a droite de Sushumna, s'élevant jusqu'a la
langue (les nerfs hypoglossaux du plexus cervical).

8. Pusha, en arriére de la chaine sympathique droite, naissant
au-dessous du coin de l'ceil droit et allant a 1'abdomen (chaine
mixte de nerfs cervicaux et lombaires).

9. Payasvini, entre Pasha et Sarasvati, branche auriculaire du
plexus cervical a droite.

10. Sankhini, entre Gandhari et Sarasvati, branche
auriculaire du plexus cervical a gauche.

11. Yashasvini, en avant de la chaine sympathique droite,
allant du pouce droit a la jambe gauche (le nerf radial du
plexus brachial prolongé vers certaines branches du grand
sciatique).

12. Varuna, les nerfs du plexus sacré, entre Kuhu et
Yashasvini, se ramifiant sur le bas du tronc et les membres.



13. Vishvodara, les nerfs du plexus lombaire, entre Kuhu et
Hastijihva, se ramifiant sur le bas du tronc et les membres.

14. Alambusha, les nerfs du coccyx, allant des vertébres du
sacrum aux organes génito-urinaires(280l ».

Les Tattva dans le corps pénétré de Prana y possédent certains
centres spéciaux de prédominance et d'influence, qui sont les
Chakra (centres, cercles ou régions), ou Padma (lotus), dont le
Shatchakraniripana est la description. A lintérieur du Meru, ou
colonne vertébrale, sont les six centres principaux d'activité
tattvique, appelés Chakra ou Padma, qui sont les siéges de
Shakti, alors que le Sahasrara, centre supérieur, est la demeure
de Shival281l,

Ces centres sont le Muladhara, le Svadhishthana, le Manipura,
I'Anahata, le Vishuddha et 1'Ajna, qui dans le corps physique ont
leurs correspondances dans les plexus nerveux et les organes
principaux, a partir de ce qui peut-é€tre est le plexus
sacrococcygien jusqu'a « l'espace entre les sourcils », que certains
identifient avec la glande pinéale, centre du troisiéme ceil ou ceil
spirituel, et d'autres avec le cervelet.

Les Chakral?®?l eux-mémes, cependant, comme on l'expliquera
plus loin, sont des centres de Conscience (Chaitanya) en tant que
force extrémement subtile (Shakti) ; mais les régions grossiéres
créées par leurs vibrations, soumises a leur influence, et parfois
vaguement et inexactement identifiees avec eux, ont éte
assimilées a divers plexus du tronc et aux centres cérébraux
inférieurs indiqués plus haut. Dans la portion du corps qui
s'étend au-dessous du Muladhara sont les sept mondes
inférieurs, Patala et les autres, avec les Shakti qui soutiennent
toutes choses dans l'univers.

Le premier centre, ou Muladhara Chakra, ainsi nommeé parce
qu’il est la racine de Sushumna ou repose Kundalinil?83l, est au
lieu de réunion du Kanda (racine de toutes les Nadi) et de la Nadi
Sushumna, et se trouve dans la région intermeédiaire entre les



parties génitales et 1'anus. Il est ainsi pour les hommes le centre
du corpsli?84. Cette localisation, non plus que des localisations
analogues concernant les autres lotus, ne signifie pas que le
Chakra proprement dit se trouve dans la région mentionnée du
corps grossier, mais qu'il est le centre subtil de cette région
grossiére, ce centre existant dans la colonne vertébrale qui forme
son axe.

Le lecteur devra garder cette remarque présente a l'esprit dans
la description des Chakra, pour ne pas se faire de ceux-ci une
idée fausse. Ce lotus Muladhara, de couleur cramoisiel285], est
décrit comme un lotus a quatre pétales, dont les Vritti sont les
quatre formes de béatitude connues sous le nom de
Paramananda, Sahajananda, Yogananda et Viranandal2s6l. Sur ces
quatre pétales sont les lettres d'or Vam, Sham, Sham et Sam/2871.

Chaque lettre sous sa forme Vaikhari est une manifestation
grossiere du Shabda intérieur ou subtil. Sur les pétales sont
figureées les lettres, dont chacune est un Mantra, et comme tel une
Devata. Les pétales sont des figures formées par la position des
Nadi a n'importe quel centre particulier, et sont en eux-mémes
Pranashakti manifestée par Pranavayu dans le corps vivant.
Quand ce Vayu s'en va, ils cessent d'étre manifestés. Chaque
lettre est donc un Shabda ou une Shakti particuliére et une
Devata entourant (Avarana) la Devata principale et sa Shakti du
Chakra particulier. En tant que Shakti, elles sont des
manifestations de Kundali, et dans leur totalité constituent son
corps de Mantra, car Kundali est a la fois lumieére (Jyotirmayi) et
Mantra (Mantramayi). Ce dernier est l'aspect grossier (Sthula)
dont est fait Japa. La premiére est l'aspect subtil (Stkshma)
auquel conduit le Yoga. Leur énumeération et leur localisation
spécifique indiquent la différenciation dans le corps du Shabda
total. Ce Lotus est le centre de la Prithivi jaune, ou Tattva de la «
Terre », avec sou Mandala quadrangulaire, Tattva dont le Bija ou
Mantra est Laml28s].

A ce centre est le Prithivi Tattva, dont le Bija est La, avec Bindu,



ou la conscience de Brahma, présidant a ce centre ou Lam, dont il
est dit qu'il est l'expression en son grossier (Vaikhairi) du son
subtil produit par la vibration des forces de ce centre. Donc, le
Tejas Tattva subtil et son Bija Ram sont dans le Manipura
Chakra, et le feu grossier connu sous le nom de Vaishvanara est
dans le ventre physique, que gouverne le centre subtil.

Ce Bija représente, en termes de Mantra, le Tattva qui régne a
ce centre, et son activité essentielle. Avec le symbolisme employé
tout au long de l'ouvrage, le Shatchakranirtipana dit que Bija est
assis sur l'éléphant Airavata, qui est localisé en ce point. Les
divers animaux ainsi figurés dans les Chakra ont pour but
d'exprimer les qualités des Tattva qui y régnent. Ainsi l'éléphant
est l'embléme de la force, de la fermeté et de la solidité de ce
Tattva de la « Terre ».

IIs sont, de plus, les véhicules (Vahana) des Devata qui y
résident. C'est ainsi que dans le Muladhara Chakra est le Mantra-
germe (Bija) d'Indra, dont le véhicule est l'éléphant Airavata. La
Devata de ce centre est, selon le méme ouvrage, le Brahma
créateur, dont la Shakti est Savitri289. La aussi est la Shakti
connue sous le nom de Dakinil??0, qui, comme aussi les autres
Shakti, Lakini et les suivantes, sont les Shakti des Dhatu, ou
substances corporelles291]; assignées a ce centre et aux autres.

La est le triangle « féminin » ou Yoni, connu sous le nom de
Traipura, et qui est le Shaktipitha, dans lequel est fiché le
Shivalinga « male » connu sous le nom de Svayambhu, de la forme
et de la couleur dune feuille nouvelle, représentant, comme
toutes les Devi et tous les Deva, la Maya-Shakti et Chit-Shakti,
aspects du Brahman en tant que manifesté dans les centres
particuliers/292].

Les Linga sont au nombre de quatre : Svayambhu, Bana, Itara,
Para. D'apreés le Yoginihridaya Tantra (ch. 1), ils sont ainsi appelés
parce qu'ils conduisent a Chit. Ils sont les Pitha, Kamarapa, etc.,
parce qu'ils refletent Chit (Chitsphurattadharatvat). Ils sont Vritti



de Manas, Ahamkara, Buddhi, Chitta.

Aux trois premiers sont assignées certaines formes et couleurs :
jaune, rouge, blanche, triangulaire, circulaire ; et aussi certaines
lettres : les seize voyelles, les consonnes de Ka a Ta (douce), et de
Tha a Sa. Para est sans forme, sans couleur et sans lettre, étant
la collectivité (Samashti) de toutes les lettres sous forme de
béatitude. Le Traipura est la contrepartie dans le Jiva du
Kamakaladu Sahasrara. La Devi Kundalini, lumineuse comme
I'éclair, brillant au creux de ce lotus comme une chaine de
lumiéres resplendissantes, Etonnement du monde et préservatrice
de toute créature qui respirel293], repose endormie, enroulée trois
fois et demiel?94] autour du Linga, couvrant de Sa téte le
Brahmadvaral29sl.

Le Svadhishthana Chakra est le deuxiéme lotus en montant, et,
d'aprés le commentaire du Shatchakraniripana, il tient son nom
de Sva, le Param Lingam/2°l. C'est un lotus vermillon, a six
pétales, placé au centre spinal de la région située a la racine des
parties génitales. Sur ces pétales sont les lettres pareilles a la
foudre : Barn, Bham, Ham, Yam, Rani, Lam. L' « Eau » (Ap) est le
Tattva de ce Chakra, qui est connu comme la blanche région de
Varuna. Le Mandala tattvique a la forme d'un croissant de lune
(Ardhendurtpalasitam)2°7l. Le Bija de 1'eau (Varuna) est « Vam ».
Celui-ci, le Varuna Bija, siége sur un Makaral?98] blanc avec un
lacet a la main. Hari (Vishnu) et Rakini Shakti a l'aspect furieux,
montrant les dents d'un air féroce, sont icil299l.

Au-dessus, au centre de la région du nombril, est le lotus
Manipura (Nabhipadma), ainsi nommeé, suivant le Gautamiya
Tantra, parce que, grace a la présence du brulant Tejas, il est
éclatant comme une gemme (Mani)i300l. C'est un lotus a dix pétales
sur lesquels sont les lettres Dam, Dham, Nam, Tam, Tham, Dam,
Dham, Nam, Pam, Pham. C'est la région triangulaire du Tejas
Tattva.

Ce triangle a trois Svastika. Le rouge Bija du feu, « Ram », siege



sur un bélier, le porteur d'Agni, Seigneur du Feu. La sont le vieux
Rudra rouge souillé de cendres blanches, et la Shakti Lakini qui,
étant la Devata de ce centre digestif, est dite « friande de
nourriture animale », et dont les seins sont rougis par le sang et la
graisse qui tombent de sa bouche ». Lakini et les autres Shakti
particuliéres aux centres ici nommeés sont les Shakti du Yogi lui-
meéme, autrement dit, les Shakti des Dhatu assignés a chacun de
ses centres corporels, et la concentration sur ce centre peut
impliquer la satisfaction des appétits de cette Devata. Les Shakti
des centres supérieurs ne sont pas mangeuses de viande. A partir
de ces trois premiers centres se développe le Virat grossier, le
corps éveillésol],

Immeédiatement au-dessus du lotus du nombril (Nabhipadma)
est 'Anahata, dans la région du coeur, qui est rouge comme une
Bandhuka, et qui porte ce nom parce que c'est a cet endroit que
les Muni, ou sages, entendent ce « son » (Andhata shabda) qui est
produit sans le choc de deux objets », ou le « son » du
Shabdabrahman, qui est ici la Pulsation de la Vie. Car c'est ici
que demeure le Purusha (Jivatma). Ce lotus doit étre distingué du
Lotus du cceur a huit pétales, qui est représenté au-dessous de
lui, ou dans l'adoration mentale la divinité tutélaire (Ishtadevata)
est le syjet de la méditation (Voir planche V).

La se trouve l'Arbre qui exauce tous les désirs (Kalpataru), et
sous cet Arbre 1'Autel orné de joyaux (Manipitha). Comme dit le
Vishvasdra Tantra cité dans la Prdanatoshini : « On dit que
Shabdabrahman est Deva Sadashiva. On dit que ce Shabda est
dans I'Anahatachakra. Anahata est le grand Chakra dans le coeur
de tous les étres. On dit que s'y trouve Omkara associé aux trois
Gunal302] »,

Le Mahdasvachchhandra Tantra diti303l : « Les grands déclarent
que Ta forme bienheureuse, 6 Reine, se manifeste dans Anahata,
et qu'elle se révele au mental des Bénis, tourné vers l'intérieur,
dont les cheveux se dressent et dont les yeux pleurent de joie ».
C'est un lotus a dix pétales portant en vermillon les lettres Kam,



Kham, Gam, Gham, Ngam, Cham, Chham, Jam, Jham, Nyam,
Tam, Tham. C'est le centre du Vayu Tattva.

D'apres le verset 22 du Shatchakraniripana, la région de Vayu
est hexagonale (c'est-a-dire formée de deux triangles, dont I'un est
renverseé), et sa couleur est celle de la fumée parce qu'elle est
environnée de masses de vapeur304. Son Bija « Yam » siége sur
une antilope noire, animal renommeé pour son agilité, et il est le
Vahana de 1' « Air » (Vayu), avec sa propriété de mouvement. La
sont Isha, le Maitre qui gouverne les trois premiers Chakra ; la
Shakti Kakini parée de guirlandes d'os humains, et dont « le coeur
est adouci par le nectar qu'Elle boit » ; et la Shakti en forme de
triangle renversé (Trikona), ou est le Bana Linga doré, « joyeux
d'une poussée de désir » (Kamodgamollasita), et le Hamsa comme
Jivatma, pareil a « la flamme constante d'une lampe a l'abri du
vent(305] ». L'Atma est ainsi décrit parce que, tout comme la flamme
est inaffectée par le vent, I'Atma est en lui-méme inaffecté par les
mouvements du mondel306].

Le dix-septiéme vers de l'Ananda-Lahari signale que la Devata
Vashini ainsi que sept autres, doivent étre adorées dans les deux
derniers Chakra décrits/307].

Ces huit Devata sont :

(1) Vashini ;

(2) Kameshvari ;

(3) Modini ;

(4) Vimala ;

(5) Aruna ;

(6) Jayini ;

(7) Sarveshvari ;

(8) Kali ou Kaulini.
Ce sont respectivement les Déités présidant aux huit groupes de

lettres suivants :



(1) a a ha, 16 lettres ;

(2) ka a na, 5 lettres ;

(3) ca a na, S lettres ;

(4) ta a na, S lettres ;

(5) ta a na, S lettres ;

(6) pa a ma, S lettres ;

(7) ya a va, 4 lettres ;

(8) ca a krsa ou da, 5 lettres.

Les autres étres cités au vers 17 de l'Ananda-Lahari sont les

douze Yogini, a savoir :

(1) Vidyayogini ;

(2) Rechika ;

(3) Mochika ;

(4) Amrita ;

(5) Dipika ;

(6) Jnana ;

(7) Apyayani ;

(8) Vyapini ;

(9) Medha ;

(10) Vyomarupa ;

(11) Siddhirtpa ;

(12) Lakshmiyogini.

Ces vingt Déités (huit Vashini et douze Yogini) doivent étre

adorées dans les centres Manipura et Anahata. A ce suyjet, le
Commentateur cite un vers du Taittiriyaranyaka, et donne une

description de ces Déités, indiquant leur couleur et leur place
respectives, avec d'autres détails.

Au centre spinal de la région située a la base de la gorge
(Kantha-mula) est le Vishuddha Chakra ou Bharatisthanal3osl a
seize pétales d'une couleur violette tirant sur le noir, sur lesquels



sont les seize voyelles portant Bindu, c’est-a-dire Am, Am, Im, Im,
Um, Um, Rim, Rim, Lrim, Lrim, Em, Aim, Om, Aum, et les deux
aspirations Am et Ah.

Suivant le Devibhdagavata (VII, 335), ce Chakra est ainsi nommeé
parce que le Jiva est purifié (Vishuddha) par la vue du Hamsa.
C'est le centre de 1'Akasha Tattva, ou Tattva de 1'Ether, blanc et
circulaire, dont le Bija est « Ham ». Akasha est vétu de blanc et
monté sur un éléphant blanc. Son Mandala a la forme d'un
cerclei3??. La est Sadashiva dans sa Murti androgyne ou
Arddhanarishvara, dans laquelle la moitié du corps est blanche et
l'autre moitié dorée. La aussi est la blanche Shakti Shakini, dont
la forme est lumiére (Jyotihsvarupa). La encore est la région
lunaire, « la porte de la grande Délivrance ». C'est la que le Jnani «
voit les trois formes du temps » (Trikaladarshi). Comme toutes
choses sont dans I'Atma, le Jnani qui a réalisé 1'Atma les a
vues(310],

Au-dessus du Vishuddha, a la racine du palais, est un Chakra
mineur appelé Lalana, ou, dans certains Tantra, Kala Chakral311l.
C'est un lotus rouge a douze pétales portant les Vritti ou qualités
suivantes : Shraddha (la foi), Santosha (le contentement),
Aparadha (le sens de l'erreur), Dama (la maitrise de soi), Mana (la
colére)i312l, Sneha (l'affection)i13l, Shuddhata (la pureté), Arati (le
détachement), Sambhrama (l'agitation)i314l, Urmi (l'appétit)i315].

Avant de résumer la description précédente, il convient de
remarquer ici que le Commentateur du Shatchakraniripana,
Kalicharana, donne pour principe du Laya Yoga que le plus
grossier se fond dans le plus subtil (Sthulanam sukshme layah).
Les €éléments les plus grossiers sont situés plus bas dans le corps
que les €léments les plus subtils. Les éléments grossiers qui sont
dans le Mualadhara et au-dessous, ou associés a ce centre, sont :

(1) le Prithivi Tanmatra ;
(2) le Prithivi Mahabhtuta ;

(3) les narines avec le sens de l'odorat, qui est le plus grossier



des sens de connaissance (Jnanendriya), et qui est la qualite
(Guna) du Prithivi Tanmatra ;

(4) les pieds, qui sont les plus grossiers des sens actifs
(Karmendriya), et « qui ont Prithivi (la terre) pour support ».

Les narines sont classées comme les plus grossiers des
Jnanendriya, parce qu'en elles est le sens qui percoit la qualité
(Guna) d'odeur du Tanmatra le plus grossier (Gandha), dont
dérive le Prithivi Sthula Bhuta.

Les Jnanendriya sont donc en relation avec les Tanmatra par
l'intermédiaire de leurs Guna (qualités), pour la perception
desquelles ces sens existent. Cependant, dans le cas des sens
actifs (Karmendriya), aucune relation de cette sorte ne parait
exister entre eux et les Tanmatra.

Dans l'ordre des dissolutions (Laya) successives, les pieds
viennent au méme rang que la terre, les mains au méme rang que
l'eau, I'anus au méme rang que le feu, le pénis au méme rang que
l'air, et la bouche au méme rang que l'éther ; non point,
apparemment, qu'il y ait aucune relation directe entre la terre et
les pieds, l'eau et les mains, le feu et l'anus, et ainsi de suite,
mais parce que ces organes sont dans le méme ordre de subtilité
relative que la terre, 1'eau, le feu, etc.

Les mains sont considérées comme des agents plus subtils que
les pieds ; l'anusi3i6l comme un agent plus subtil que les mains ; le
pénis comme un agent plus subtil que l'anus ; et la bouche
comme un agent plus subtil que le pénis. C'est aussi l'ordre dans
lequel ces agents sont situés dans le corps, les mains venant en
second lieu parce qu'elles trouvent place entre les pieds et l'anus
quand on donne aux bras leur position verticale naturelle.

On doit se rappeler a ce propos que les Tantra suivent ici le
Samkhya, et donnent le plan de la création tel qu'il apparait aussi
dans les Purana, suivant lesquels les Jnanendriya, les
Karmendriya et les Tanmatra naissent des différents aspects du
triple Ahamkara. Il existe une relation entre les sens et les



Tanmatra dans le Jiva créé, selon le Vedanta, car les sens sont
reliés aux Tanmatra, mais l'ordre dans lequel, la, les sens
apparaissent est différent de celui que nous donnons d'apres le
Shatchakraniriupana. Car, suivant 1'exposé védantique, la terre est
en relation avec le sens de 1'odorat et le pénis ; I'eau avec le sens
du gout et l'anus ; le feu avec le sens de la vue et les pieds ; l'air
avec le sens du toucher et les mains ; et I'éther avec le sens de
I'ouie et la bouche.

On a donné cette autre explication, qui parait cependant
artificielle : les pieds sont associés a la « Terre » parce que cette
derniére a seule le pouvoir de supporter, et les pieds y reposent ; I
« Eau » est associée aux mains parce qu'en buvant de l'eau on se
sert de la main ; (le mot Pani, qui désigne les mains, dérive de la
racine Pd, boire : Piyate anena iti pani) ; le « Feu » est associé a
l'anus parce que ce qu'on mange est consumé par le feu dans
l'estomac, aprés quoi le résidu est expulsé par l'anus, ce qui
purifie le corps ; I' « Air » est associé au pénis parce que dans la
procréation le Jivatma comme Prana Vayu se projette au dehors
par le pénis ; et ainsi la Shruti dit : L'Atma lui-méme renait dans
le « fils » ; (Atmavai jayate putrah) ; I'« Ether » est associé a la
bouche parce que par la bouche est émis le son, qui est la Guna
(qualité) de 1'éther (Akasha).

Jusqu'a présent nous nous sommes occupés des Tattva
relativement grossiers. Suivant le Shatchakraniripana, les vingt

Tattva les plus grossiers sont associés (4 x 5) comme dans le
tableau suivant :

Centre de

dissolution Tattva grossiers

Gandha (I'odorat) Tanmatra ; Prithivi
1. MGladhara Tattva (la terre) ; le Jnanendriya de
I'odoratl317] ; le Karmendriya des pieds.

Rasa (le golt) Tanmatra ; Ap Tattva
2. Svadhishthana (I'eau) ; le Jnanendriya du go(t ; le
Karmendriya des mains.




o Rdpa (la vue) Tanmatra ; Tejas Tattva
3. Manipura (le feu) ; le Jnanendriya de la vue ; le
Karmendriya de I'anus.

Sparsha (le toucher) Tanmatra ; Vayu
4. Anahata Tattva (I'air) ; le Jnanendriya du
toucher ; le Karmendriya du pénis.

5 Shabda (le son) Tanmatra ; Akasha
Tattva (I'éther) ; le Jnanendriya de

Vishuddha I'oule ; le Karmendriya de la bouche.

On remarquera qu'a chacun des éléments sont associés un
organe de sensation (Jnanendriya) et un organe d'action
(Karmendriya). Il est dit au chapitre II du Prapanchasara Tantra «
L'éther est dans les oreilles, l'air dans la peau, le feu dans l'ceil,
l'eau dans la langue, et la terre dans les narines ». Il est possible
que les Karmendriya soient ainsi ordonnés parce que les Tattva
des centres respectifs dans lesquels ils sont placés sont, comme
nous l'avons dit plus haut, a des degrés semblables de subtilité et
de grossieéreté. Comme il sera expliqué plus loin, chaque catégorie
de Tattva se dissout dans la catégorie placée immeédiatement au-
dessus, en commencant par le centre le plus bas et le plus
grossier, le Muladhara.

Jusqu'a présent, donc, nous avons eu affaire aux Tattva du coté
« matériel » de la création.

On passe ensuite au dernier centre ou Ajna Chakra, dans lequel
sont les Tattva subtils du Mental et de Prakriti. Ce Chakra est
ainsi nommeé parce que la est recu d'en haut le commandement
(Ajna) du Guru. C'est un lotus a deux pétales blancs, situé entre
les sourcils, et sur lequel sont les lettres blanches Ham et Ksham
: ce qui épuise les cinquante lettres. On aura remarqué qu'il y a
cinquante pétales et cinquante lettres dans les six Chakra. Dans
le péricarpe est le grand Mantra « Om ».

Chaque lotus a deux ou quatre pétales de plus que celui qui est



immédiatement au-dessous de lui, et le nombre des pétales du
Vishuddha Chakra est la somme des différences qui précédent. La
sont Paramashiva sous la forme de Hamsa (Hamsa-rapa),
Siddhakali, la blanche Hakini Shakti « enivrée de l'ambroisie
qu'elle a bue », le triangle inversé ou Yoni (Trikona), et en lui
I'Itara Linga, brillant comme la foudre. Les trois Linga sont donc
respectivement dans le Muladhara, 'Anahata et 1'Ajna ; car a ces
trois « noeuds » ou Brahmagranthi la force de Maya Shakti est
grande. Et c'est le point ou convergent les trois groupes de Tattva
associés au Feu, au Soleil et a la Lunel318],

L'expression « ouverture des portes » se rapporte au passage de
ces Granthi. Dans 1'Ajna est le siége des Tattva subtils, Mahat et
Prakriti. Le premier est 'Antahkarana avec les Guna, c'est-a-dire
Buddhi, Chitta, Ahamkara et son produit Manas
(Sasamkalpavikalpaka).

On dit communément et sommairement que Manas est le Tattva
de I'Ajna Chakra. Cependant, étant le centre mental, il comprend
tous les aspects du mental indiqués plus haut, et la Prakriti dont
ils dérivent, comme aussi I’Atma sous la forme du Pranava (Om),
son Bija. La 'Atma (Antaratma) brille avec 1'éclat d'une flamme. La
lumiére de cette région rend visible tout ce qui est entre le Mula et
le Brahmarandhra. Le Yogi, par la contemplation de ce lotus,
acquiert de nouveaux pouvoirs (Siddhi), et devient
Advaitacharavadi (moniste).

A propos de ce Padma, le Shatchakraniriipana explique (v. 36)
comment le détachement s'obtient par le Yoni Mudra. C'est 1la que
Yogi, a l'heure de la mort, place son Prana, et alors entre le
supréme Deva primordial, le Purana (ancien) Purusha, « qui était
avant les trois mondes, et qui est connu par le Vedanta ».

Le méme verset décrit la méthode (Pranaropanaprakara). Du
dernier centre et de la Prakriti causale sort le corps subtil qui est
connu, individuellement, sous le nom de Taijasa, et collectivement
(c'est-a-dire sous l'aspect Ishvara) sous le nom de Hiranyagarbha.



Ce dernier terme s'applique a la manifestation du Paramatma
dans l'Antahkarana ; déployé en Prana, il est Sutratma ; et
lorsqu'il est manifesté par ces deux véhicules sans différenciation,
il est connu sous le nom d'Antaryamin. Les Chakra sont les
centres corporels du monde de la manifestation différenciée, avec
ses corps grossier et subtil naissant de leur corps causal, et ses
trois plans de conscience dans la veille, le réve, et le sommeil
profond.

Au-dessus de I'Ajna Chakra sont les Chakra mineurs appelés
Manas et Soma, non mentionnési?1° dans le Shatchakranirtipana.
Le Manas Chakra est un lotus a six pétales, sur lesquels se
trouvent (c'est-a-dire ou sieégent) les sensations de l'ouie, du
toucher, de la vue, de l'odorat, du gout, et les sensations du réve
et de 'hallucination ayant leur origine dans un centre.

Au-dessus encore est le Soma Chakra, lotus a seize pétales,
avec certaines Vritti dont le deétail sera donné plus loin. Dans
cette région sont « la maison sans support » (Niralambapuri), « ou
les Yogi voient le radieux Ishvara », les sept corps causals/320, qui
sont des aspects intermédiaires d'Adya Shakti, le lotus blanc a
douze pétales a coté du péricarpe du Sahasraral3?1l, lotus a douze
pétales dans lequel est le triangle A-ka-tha, qui entoure l'autel
orné de joyaux (Manipitha) dans lile des gemmes (Manidvipa)
placée dans 1'Océan de Nectarl322l, avec Bindu au-dessus et Nada
au-dessous, et le triangle de Kamakala et le Guru universel,
Paramashiva. Au-dessus encore, dans le péricarpe, sont les Surya
et Chandra Mandala, le Parabindu entouré des seiziéeme et dix-
septiéme divisions du cercle de la lune. Dans le Chandra Mandala
se trouve un triangle. Au-dessus de la Lune est Mahavayu, et
ensuite le Brahmarandhra avec Mahashamkhini.

Le lotus a douze pétales, avec celui qui lui est associé, constitue
le sujet spécial du court ouvrage intitulé Padukdpanchaka Stotra,
qui est un hymne de Shiva a la louange du « Quintuple Piédestal
», avec un commentaire par Shri Kalicharana. Les piédestaux sont
classés de facons diverses. D'aprés la premiére classification, ce



sont :
(1) le lotus blanc a douze pétales situé dans le péricarpe du
lotus Sahasrara. La se trouve
(2) le Triangle inversé, demeure de Shakti, appelé « A-ka-tha ».
(3) La région de 1'autel (Manipitha), de chaque co6té de laquelle
sont Nada et Bindu. Le Guru éternel, « blanc comme une
montagne d'argent », doit étre placé, dans la meéditation, sur
I'Autel orné de joyaux (Manipitha).
(4) Le quatriéeme Paduka est le Hamsa situé au-dessous de
I'Antaratma ;
(5) le Triangle sur le Pitha.

Suivant la seconde classification ils sont ainsi comptés :

(1) le lotus a douze pétales ;
(2) le triangle appelé A-ka-tha ;
(3) Nada-Bindu ;
(4) le Manipitha-Mandala ; et
(5) le Hamsa, qui forme le Kamakala triangulaire.

Ce Triangle, le Tattva Supréme, est formé par les trois Bindu
que le texte appelle Chandra Bindu (Bindu de la Lune), Surya
Bindu (Bindu du Soleil), et Vahni Bindu (Bindu du Feu), connus
aussi sous les noms de Prakasha, Vimarshal323] et Mishra Bindu.

C'est le Hamsa qu'on appelle le Kamakala triangulaire, forme
revétue par Purusha-Prakriti. Le premier est le Bindu Hamkara
au sommet du triangle, et les deux autres Bindu, appelés Visarga
ou Sa, sont Prakriti. Ce Kamakala est le Mula (racine) du Mantra.

Le Shabdabrahman avec son triple aspect et ses énergies est
représenté dans les Tantra par ce Kamakala, qui est la demeure
de Shakti (Abalalayam). C'est le Triangle supréme, qui, comme
tous les Yonipitha, est inversé.

On peut noter ici que Shakti est représentée par un triangle a
cause de sa triple manifestation comme Volonté, Action et



Connaissance (Ichchha, Kriya, Jnana). Ainsi, sur le plan matériel,
s'il y a trois forces, il n'y a d'autre moyen de les faire agir les unes
sur les autres que sous la forme d'un triangle ou, chacune étant
séparée et distincte des autres, elles sont pourtant reliées 1'une a
I'autre et font partie d'un tout. Aux angles du Triangle il y a deux
Bindu, et au sommet un seul Bindu. Ce sont les Bindu du Feu
(Vahnibindu), de 1la Lune (Chandrabindu) et du Soleil
(Sturyabindu)iz24.

Trois Shakti émanent de ces Bindu, représentées par les lignes
joignant les Bindu et formant ainsi un triangle. Ces lignes sont
celle de la Shakti Vama, celle de la Shakti Jyeshtha et celle de la
Shakti Raudri. Ces Shakti sont la Volonté (Ichchha), 1'Action
(Kriya) et la Connaissance (Jnana). Avec elles sont Brahma3,
Vishnu et Rudra, associés aux Guna, Rajas, Sattva et Tamas.

Les lignes du triangle émanant des trois Bindu ou Hamsah sont
formées par quarante-huit lettres de l'alphabet :

- Les seize voyelles, en commencant par A, forment une ligne ;

- les seize consonnes, en commencant par Ka, forment la
deuxiéme ligne ;

- les seize lettres suivantes, en commencant par Tha, forment
la troisiéme ligne.

C'est pourquoi l'on appelle ce triangle le triangle A-ka-tha. Aux
trois angles internes de ce triangle sont les lettres restantes, Ha,
Lla, Ksha. Le Yamala parle ainsi de cette demeure : « Je parle
maintenant de Kamakala » ; et poursuit « Elle est 1'Un éternel qui
est les trois Bindu, les trois Shakti et les trois Formes (Trimurti) ».
Le Brihat-Shri-krama, traitant de Kamakala, dit : « A partir du
Bindu (c'est-a-dire du Parabindu), Elle a assumé la forme des
lettres (Varna vayavarupini) ».

Le Kali Urdhvamnaya dit : « Le triple Bindu (Tribindu) est le
Tattva supréme, et contient en lui Brahma, Vishnu et Shival32s] ».
Le triangle qui est composé des lettres est émané du Bindu. Ces
lettres sont connues sous le nom de Matrika Varna. Elles forment



le corps de Kulakundalinil326l, le Shabdabrahman, étant dans leur
état Vaikhari des manifestations diverses du « son » primordial
non manifesté (Avyaktanada).

Elles apparaissent comme le Shabda manifesté quand le
Parabindu se divise ; car cette division marque l'apparition de la
Prakriti différenciée.

Le commentaire du Padukdpanchaka (v. 3) dit que le Bindu est
Parashakti elle-méme, et que ses variations sont appelées Bindu,
Nada et Bija, ou Soleil, Lune et Feu ; Bindu, le soleil, étant rouge,
et Nada, la lune, étant blanci®?7. Ils forment le Chinmaya ou
Anandamayakosha, « enveloppe de conscience et de béatitude ».
Les deux Bindu formant la base du triangle sont les Visarga (ibid.,
v. 4).

I1 est dit dans 1'Agamakalpadruma : « Hamkara est Bindu ou
Purusha, et Visarga est Sah ou Prakriti. Hamsah est 1'union du
principe male et du principe féminin, et l'univers est Hamsah ». Le
Kamakala triangulaire est donc formé par Hamsah (ibid.). Le
Hamsa-pitha est composé de Mantra (ibid., v. 6).

Comme ce sujet est d'une grande importance, donnons encore
d'autres autorités. Dans son commentaire au v. 124 de la Lalita,
dans lequel on s'adresse a la Devi comme étant sous la forme de
Kamakala (Kamakalarupa), Bhaskarararya dit : « Il y a trois Bindu
et le Hardhakalals2s].

De ces Bindu le premier est appelé Kama, et le Hakarardha est
appelé KalaiB29 ». Il ajoute que la nature de Kamakala est indiquée
dans le Kamakaldvildsa, dans les vers commencant par : « La
Shakti supréme (Para Shakti) est l'union manifestée de Shiva et
de Shakti sous la forme de la semence et du germe », et finissant
par : « Kama signifie le désir, et de méme Kala. Il est dit que les
deux Bindu sont le Feu et la Lunel330l ».

Kama, la Volonté créatrice, est a la fois Shiva et Devi, et Kala est
leur manifestation. C'est pourquoi on le nomme Kamakala. Cela
est expliqué dans le Tripurdsiddhanta : « O Parvati, Kala est la



manifestation de Kameshvara et de Kameshvari. C'est pourquoi
Elle est connue sous le nom de Kamakala3il ». Ou encore Elle est
la manifestation (Kala) du désir (Kama)332l, c'est-a-dire d'Ichchha.

Le Kalika Purdana dit : « Devi est appelée Kama parce qu'Elle est
venue a l'endroit secret sur le pic bleu de la grande montagne
(Kailasa) avec Moi a cause du désir (Kama) : aussi Devi est
appelée Kama. Comme Elle est aussi Celle qui donne et satisfait le
désir, désirante, désirable et belle, recréant le corps de Kama
(Manmatha) et détruisant le corps de Kama, Elle est appelée
Kamal333] »,

Aprés que Shiva (avec qui Elle ne fait qu'un) eut détruit Kama,
lorsqu'il chercha, en versant la passion, a détruire Son Yoga : Elle
(avec qui Il ne fait qu'un) donna par la suite un nouveau corps a «
Celui qui est sans corps » (Ananga). Ils détruisent les mondes et
les rappellent a eux par la voie du Yoga cosmique, et de nouveau
par leur désir et leur volonté (Ichchha) les recréent. Il est question
de ces Bindu et de ces Kala dans l'hymne célébre Océan de
Béatitude (Anandalahari)334].

Cette Devi est la grande Tripurasundari. Le Guru de
Bhaskararaya, Nrisimhanandanatha, a écrit les vers suivants, que
commente son disciple : « Je célébre Tripura, le trésor de Kulal335],
qui est rouge de beauté ; Ses membres pareils a ceux de
Kamaraja, qui est adoré par les trois Devata33el des trois Guna ;
qui est le désir (ou la volonté) de Shival337l ; qui demeure dans le
Bindu et qui manifeste 1'univers ».

On lui donne, dit le Commentateuri338l, le nom de Tripura, parce
qu'Elle a trois (Tri) Pura (littéralement, cités, mais signifiant ici
Bindu, angles, lignes, syllabes, etc.). Le Kalika Purdana dit : « Elle a
trois angles (dans le Yoni triangulaire), aussi bien que trois
cercles (les trois Bindu), et son Bhupural339 a trois lignes. Il est dit
que son Mantra est de trois syllabesi340l, et Elle a trois aspects.
L'énergie de Kundalini est également triple, afin de pouvoir créer
les trois Dieux (Brahma, Vishnu, Rudra). Aussi, Elle, l'énergie



supréme, étant triple a tous égards, on La nomme
TripurasundarilB3+1l ».

Le Commentateur(342] dit que ces trois syllabes sont les trois Bija
des trois subdivisions (du Panchadashi) : Vagbhava, Kamaraja et
Shakti, qui, selon le Vamakeshvara Tantra, sont Jnanashakti qui
donne le salut, Kriya Shakti et Ichchha Shakti.

On parle aussi de trois « Pada » sous le nom de Tripura : blanc,
rouge, et mélangéi3+3l. Ailleurs, comme dans le Varahna Purdna, il
est dit que la Devi a revétu trois formes, une blanche, une rouge
et une noire : ce qui désigne I'Energie Supréme douée des qualités
sattvique, rajasique et tamasiquel3+4. La Shakti unique devient
triple pour produire des effets.

Dans la meéditation (Dhyana) sur Kamakala, on pense aux trois
Bindu et a Hardhakala comme au corps de la Devi
Tripurasundari. Le Commentateur du vers cité de 1'Anandalahari
diti34sl : « Dans le cinquiéme sacrifice (Yajna), que le Sadhaka se
représente son Atma comme ne difféerant en aucune maniére du
seul et unique Shiva, mais comme étant lui seul ; et, qu'il se
représente la Kundalini, subtile comme un fil, qui est toutes les
Shakti, allant du lotus Adhara jusqu'a Paramashiva. Qu'il se
représente les trois Bindu comme étant dans Son corps
(Tripurasundari), Bindu qui figurent Ichchha, Kriya, Jnana ; la
Lune, le Feu et le Soleil ; Rajas, Tamas, Sattva ; Brahma, Rudra,
Vishnu ; et qu'il médite ensuite sur le Chitkala qui est Shakti au-
dessousl/346] »,

Le Bindu qui est le « visage » désigne Virinchil®47l (Brahma)
associé au Rajas Guna. Les deux Bindu qui sont les « seins », et
sur lesquels la méditation doit s'effectuer dans le coeur, désignent
HariB48l (Vishnu) et HaraB49 (Rudra) associés au Sattva Guna et
au Tamas Guna. Au-dessous d'eux, méditez dans le Yoni sur le
Chitkala subtil, qui désigne les trois Guna, et qui est ces trois
Devatal350].

La meéditation indiquée dans le Yogini Tantra est la suivante : «



Représentez-vous trois Bindu au-dessus de Kala, puis, sortant
d'eux, une jeune fille de seize ans, brillante de la lumiére de
millions de soleils levants, illuminant chaque région du
firmament. Représentez-vous Son corps, du sommet de la téte a la
gorge, sortant du Bindu supérieur, et Son corps, de la gorge a son
milieu, avec ses deux seins et ses trois lignes de beauté (Trivali)
sur le ventre, naissant des deux Bindu inférieurs. Ensuite
imaginez que le reste de Son corps, du sexe aux pieds, nait de
Kama. Ainsi formée, Elle est parée de toutes sortes d'ornements et
de vétements, et adorée par Brahma, Isha et Vishnu. Alors, que le
Sadhaka se représente son propre corps comme étant ce
Kamakalalsst »,

Le Shritattvarnava dit : « Les hommes glorieux qui adorent dans
ce corps en Samarasyal®s2l sont délivrés des vagues de poison de
la mer infranchissable du monde (Samsara)(353 ».

On trouve les mémes indications dans deux ouvrages
tantriques, le Shrikramal354 et la Bhavachudamani3ss), cités dans
le Commentaire de 1'Anandalahari. Le premier dit : « Des trois
Bindu, 6 Maitresse des Deva, qu'il contemple le premier comme la
bouche et dans le cceur les deux Bindu comme les deux seins.
Qu'il médite ensuite sur le subtil Kala Hakarardha dans le Yoni ».

Et le deuxiéme dit : « Le visage sous la forme de Bindu, et au-
dessous les seins jumeaux, et au-dessous d'eux la forme
splendide du Hakarardha ». Il est dit que les trois Devata Brahma,
Vishnu et Rudra, avec leurs Shakti, naissent des lettres A, U, M
de I'Omkara ou Pranaval3sel. Ma, comme le dit le Prapanchasara
Tantrai357l, est le Soleil ou I'Atma parmi les lettres, car elle est
Bindu. De chacune de ces trois lettres naissent dix Kala.

Le Shatchakraniripana3s8l dit que dans le centre Mulachara se
trouve le Triangle (Trikona) connu sous le nom de Traipura, qui
est un adjectif correspondant a Tripura. Il doit ce nom a la
présence de la Devi Tripura a l'intérieur du Ka dans le triangle. Ce
Ka est la lettre principale du Kama Bija, et Kami359 est le Bija de



Kamini, 1'aspect de Tripurasundari dans le Muladhara.

La aussi, dit le méme passage, se trouvent les trois lignes Vama,
Jyeshtha et Raudri, et, ajoute le Shatchakra-vivriti, Ichchha,
Jnana et Kriyal36ol. Le Traipura Trikona est donc 1'aspect grossier
(Sthula) de cette Shakti subtils (Stkshma) qui est sous le
Sahasrara, et porte le nom de Kamakala. C'est a cette Kamini que
dans l'adoration l'on offre l'essence du Japa (Tejorupajapa), le
Japa extérieur étant offert a la Devata adorée afin que le Sadhaka
puisse obtenir le fruit de son adoration/361].

I y a aussi deux autres linga et deux autres Trikona aux
centres Anahata et Ajna, qui sont deux des nceuds ou Granthi,
ainsi nommeés parce que Maya est puissante a ces points
d'obstruction, ou converge chacun des trois groupes. Le Traipura
Trikona est pourtant, dans le Maladhara, ce qui constitue la
correspondance grossiére du Kamakala, racine (Mula) de tous les
Mantra au-dessous du Sahasrara, et, de plus, correspondance,
dans le Jiva, du Tribindu d'Ishvara.

Cependant, avant de traiter en détail du Sahasrara, nous
invitons le lecteur a se reporter au tableau (quelques pages plus
loin) qui résume quelques-uns des détails donnés ci-dessus,
jusqu'au Sahasrara inclusivement.

Dans la description des Chakra telle que la donne le
Shatchakraniripana, il n'est pas fait mention des qualités et
choses (Vritti) morales et autres, qui sont associées aux Lotus
dans d'autres ouvrages, tels que |'Adhyatmavivekal3e?l, en
commencant par le lotus-racine pour finir par le Soma Chakra.

C'est ainsi que les Vritti Prashraya, Avishvasa, Avajna,
Murchha, Sarvanasha, Kruratal3e3sl sont assignées au
Svadhisthana ; Lajja, Pishunata, Irsha, Trishna, Sushupti,
Vishada, Kashaya, Moha, Ghrina, Bhayal3¢4, au Manipura ; Asha,
Chinta, Cheshta, Mamata, Dambha, Vikalata, Ahamkara, Viveka,
Lolata, Kapatata, Vitarka, Anutapal®¢sl a 1'Anahata ; Kripa,
Mriduta, Dhairya, Vairagya, Dhriti, Sampat, Hasya, Romancha,



Vinaya, Dhyana, Susthirata, Gambhirya, Udyama, Akshobha,
Audarya, Ekagrataiseel, au Somachakra secret ; et ainsi de suite.

Dans le Muladhara, qui a été décrit comme la « source d'une
abondante sensation de plaisir », sont les quatre formes de
béatitude déja mentionnées ; dans le Vishuddha les sept « tons »
subtils : Nishada, Rishaba, Gandhara, Shadja, Madhyama,
Dhaivata, Panchama ; certains Bija : Hum, Phat, Vaushat,
Vashat, Svadha, Svaha, Namah ; dans le huitiéme pétale le «
venin », et dans le seizieéme le « nectar367l » ; dans les pétales et le
péricarpe de I'Ajna les trois Guna, et dans le second les Bija Ham
et Ksham ; dans le Manas Chakra a six pétales au-dessus de
I'."Ajna sont Shabdajnana, Sparshajnana, ROpajnana,
Aghranopalabdhi, Rasopabhoga et Svapna, avec leurs contraires,
désignant les perceptions des sens, ouie, toucher, vue, odorat,
gout, et les sensations, d'origine centrale, du réve et de
I'hallucination.

On explique que des Vritti particuliéres sont attribuées a un
lotus particulier en raison d'une relation entre telle Vritti et
l'opération des Shakti du Tattva régissant le centre auquel elle est
attribuée. Qu'elles existent a tel Chakra particulier est prouve,
dit-on, par leur disparition lors de la montée de Kundali a travers
ce Chakra. Ainsi les mauvaises Vritti des Chakra inférieurs
disparaissent chez le Yogi qui fait monter Kundali au-dessus
d'eux.

Des qualités (Vritti) morales apparaissent dans certains des
Chakra inférieurs : dans le lotus secret a douze pétales qui porte
le nom de Lalana (et de Kala dans quelques Tantra), et qui est
situé au-dessus du Vishuddha, a la racine du palais (Talumula),
comme aussi dans le lotus a seize pétales situé au-dessus du
Manas Chakra, et connu sous le nom de Soma Chakra.

Il faut remarquer que les Vritti des deux Chakra inférieurs
(Svadhishthana et Manipura) sont toutes mauvaises ; celles du
centre Anahata sont meélangéesi3¢8l; celles du Lalana Chakra sont



bonnes en majorité, et celles du Soma Chakra en totalité ; ce qui
indique un progrés a mesure que nous avancons des centres
inférieurs aux centres supérieurs, et il en doit étre ainsi, le Jiva
s'approchant de ses principes supérieurs, ou vivant en eux. Dans
le lotus blanc a douze pétales situé dans le péricarpe du
Sahasrara est la demeure de Shakti, appelée le Kamakala, déja
décrit.

Entre Ajna et Sahasrara, au siege du Karana Sharira de Jiva,
sont les Varnavalirupa Viloma Shakti, descendant d'Unmani a
Bindu. De méme que dans la création d'Ishvara ou création
cosmique, il y a sept Shakti créatrices, de Sakala Parameshvara a
Bindu ; et dans la création microcosmique ou création du Jiva
sept Shakti créatrices, de Kundalini, qui est dans le Muladhara, a
Bindu, les deux appartenant a ce qu'on appelle lordre
Anulomal3% : de méme dans la région comprise entre 1'Ajna
Chakra et le Sahasrara, qui est le siége du corps causal (Karana
Sharira) du Jiva, il y a sept Shaktil®70, qui, en commencant par la
plus basse, sont Bindu (qui est en Ishvara Tattva), Bodhini, Nada,
Mahanada ou Nadanta (en Sadakhya Tattva), Vyapika, Samani
(en Shakti Tattva), et Unmani (en Shiva Tattva).

Bien que ces dernieéres Shakti aient un aspect créateur
cosmique, elles ne correspondent pas ici aux premiéres et
présentent un aspect difféerent. Elles ne leur correspondent pas,
parce que les Shakti que nous avons citées en dernier lieu sont
des Shakti du Jiva. Hamsa, Jiva ou Kundali n'est qu'une partie
infinitésimale du Parabindu. Celui-ci est dans le Sahasrara, le
lotus aux mille pétales, demeure d'Ishvara, qui est Shiva-Shakti,
et siege de Kundali dans son ensemble, ou Jiva.

C'est pourquoi il est dit que toutes les lettres sont ici vingt fois
(50 x 20 = 1.000). Dans le Sahasrara sont Parabindu, la supréme
Nirvana Shakti, Nirvana Kala, Amakalal37l et le feu de Nibodhika.
Dans le Parabindu est le vide (Shunya) qui est le supréme
Nirguna Shiva.



Une autre différence se trouve dans l'aspect des Shakti. Alors
que les Shakti créatrices cosmiques regardent au dehors et en
avant (Unmukhi), les Shakti siégeant au-dessus de ['Ajna
regardent, dans le Yoga, en arriére, vers la dissolution. L'Ishvara
du Sahasrara n'est donc pas l'aspect créateur d'Ishvara. Il s'y
trouve dans 1'état de Nirvana, et les Shakti qui élévent a Nirvana
Shakti sont « montantes », c'est-a-dire Shakti libératrices du Jiva.

Ces sept états ou aspects de Bindumayaparashaktil372]
conduisant a Unmani, décrits dans le Shatchakraniripana et
dans d'autres ouvrages tantriques, sont appelés formes causales
(Karanarapa). Le Commentaire de la Lalita®’3l en €énumeére
apparemment huit, mais cela semble di a une erreur, Shakti et
Vyapika étant regardées comme des Shakti distinctes au lieu de
noms différents pour la troisiéme de cette série de Shakti.



Nbre

Chakra Position de Lettres sur | Tattva maitre et | Couleur
. ces pétales ses qualités du Tattva
pétales
Centre
spinal de la Prithivi,
A LA qLA région au- va, sha, cohésion,
: n
Muladhara dessous des 4 sha, sa excitant le sens Jaune
parties de l'odorat
génitales
Centre
spinal de la Ap;
AL n région au- ha, bha, ma, contraction,
Svadhishthana dessus des 6 ya, ra, la excitant le sens Blanc
parties du go(t
génitales
Tejas ;
expansion,
Centre da, dha, na, produisant la
A spinal de la ta, tha, da, chaleur et
- n . R
Manipura région du 10 dha, na, pa, | excitant le sens ouge
nombril pha de la vue, des
couleurs et des
formes
Centre ka, kha, ga, Vayu ;
spinal de la gha, nga, mouvement Gris de
Anahata L 12 cha, chha, général, .
région du L : fumée
coeur ja, jha, nya, | excitant le sens
ta, tha du toucher
Les voyelles Akasha ;
Centre N
<pinal de la a, a,ilu, ouverture de
Vishuddha pir 16 a, ri, ri, Iri, I'espace, Blanc
région de la A . .
orge Iri, e, ai, 0, | excitant le sens
gorg au, am, ah de l'ouie
Centre de la Manas (facultés
Ajna région entre 2 ha et ksha

les sourcils

mentales)




Bija et son | Devata et | Shakti .,
Forme du A . . | Autres Tattva qui s’y
Mandala Vahana son du Linga et Yoni dissolvent
(véhicule) Vahana Dhatu
Brahma Svayambhu 'Gandha Tattva ;
L Lang sur AlLion . I’odorat (organe de
Carré ) 21 2 sur Dakini et Traipura : .
I'eléphant . sensation ; les pieds
Hamsa Trikona ,
(organe d’action)
vangsur | Vi
Croissant ang su sur Rakini 9 .
Makara sensation) ; la main
Garuda .
(organe d’action)
Rudra sur ROpa Tattva ; la vue
. Rang sur Apson (organe de
Triangle 1 un Lakini . -
un bélier sensation) ; I'anus
taureau oy g
(organe d’’action)
Sparsha Tattva ; le
Hexagone | Yang sur R
. R N Bana et toucher (organe de
a six une Isha Kakini ) . .
. . Trikona sensation) ; le pénis
pointes antilope o
(organe d’action)
Shabda Tattva ;
Hang sur S
un I’'ouie (organe de
Cercle 14 Sadashiva | Shakini sensation) ; la
éléphant
bouche (organe
blanc L
d’action)
Mahat, la SGkshma
ltara et Prakriti appelée
Om Shambhu | Hakini : Hiranyagarbha (Voir
Trikona A
ShatchakranirGpana,
v. 52.)

Au-dessous de Visarga (qui est la partie supérieure du
Bralimarandhra, a l'emplacement de la fontanelle) et de la
terminaison de Samkhini Nadi, est le Supréme Lotus Blanc (ou,
selon certains, diapré) a mille pétalesi374l connu sous le nom de
Sahasrara, et sur lequel sont toutes les lettres de l'alphabet
sanskrit, a l'exclusion, selon certains, de Lakara cérébrale, et
selon d'autres de Ksha. Ces lettres sont répétées vingt fois pour
faire mille, et se lisent du commencement a la fin (Anuloma), en



faisant le tour du Lotus de droite a gauche. La sont Mahavayu et
le Chandramandala, dans lequel est le Bindu Supréme (0), « qui
est servi en secret par tous les Deva ». Bindu implique Guna, mais
il signifie aussi le vide de l'espace, et appliqué a la Lumiére
Supréme, qui est sans forme, symbolise son immutabilité.

Le Shunya (Vide) subtil est I'Atma de tout étre (Sarvatma)s7sl.
La, dans la région du Lotus Supréme, est le Guru, le Supréme
Shiva Lui-méme. C'est pourquoi les Shaiva le nomment
Shivasthana, le séjour de béatitude ou se réalise 'Atma. La, aussi,
est la Supréme Nirvana Shakti, Shakti du Parabindu, et Mére des
trois mondes. Celui qui a vraiment et pleinement connu le
Sahasra ne renait point dans le Samsara, car il a, par cette
connaissance, rompu tous les liens qui l'y attachaient. Son s€jour
terrestre se limite a la consommation du Karma déja commencé et
non épuisé. Il est le possesseur de toute Siddhi, il est délivré
vivant (Jivanmukta), et il atteint la délivrance sans corps
(Moksha), ou Videha Kaivalya, a la dissolution de son corps
physique.

Dans le quatorzieme vers de l'Anandalahari et dans son
commentaire, est décrite la Déité présente dans le Sahasraral37el.

« Elle est au-dessus de tous les Tattva. Chacun des six centres
représente un Tattva. Chaque Tattva a un nombre déterminé de
rayons. Les six centres, ou Chakra, se divisent en trois groupes.
Chacun de ces groupes a un nceud ou une pointe ou convergent
les Chakra qui constituent ce groupe. Les noms de ces groupes
sont tirés de ceux des Déités qui les gouvernent. Le tableau
suivant l'indique clairement :

Nom Nbre de Nom du
Nom du Nom du .
Chakra du rayons groupe point de Remarque
Tattva | du Tattva convergence
1| Maladhara Bh 56 Agni
”~ E




04 '’ Rudragranthi

2 | Svadhishthana | Agni Khanda

Dans le Sahasr:
rayons sont
A innombrables, é
3| Anahata Apas | 54 et illimités dan:
l'espace. lly ai
52 }| Surya Vishnugranthi | gutre Chandra
les rayons sont
4 Manip(ra Vayu innombrables e
resplendissants

5 | Vishuddha |Akasha | 72

64 } Chandra | Brahmagranthi

6 Ajna Manas

360

« Lakshmidhara cite la Taittiriyaranyaka a l'appui de son
commentaire, dont nous avons tiré les notes ci-dessus. Les
extraits qu'il donne de « Bhairava Yamala » sont d'un grand
intérét. Parlant de Chandra, Shiva s'adresse a Parvati, son
épouse, en ces termes (Chandrajnanavidydprdkarana, v. 1 -17) : «
Bienvenue, 6 Beauté des trois mondes, bienvenue est Ta question.
Cette connaissance (que je vais révéler) est le secret des secrets, et
je ne l'ai communiquée a qui que ce fat jusqu'a présent. (Mais je
vais maintenant te dire le grand secret. Ecoute-moi donc avec
attention :) « Shrichakra (dans le Sahasrara) est la forme de
Parashakti. Au milieu de ce Chakra est un endroit nommé
Baindava, ou Elle, qui est au-dessus de tous les Tattva, repose
unie a Son Seigneur Sadashiva. O Supréme, ['Univers entier est
un Shrichakra formé des vingt-cinq Tattva : 5 €léments + 5



Tanmatra + 10 Indriya + le Mental + Maya, Shuddhavidya
Mahesha et Sadashivai377l. Tout comme il est en Sahasrara,
cosmiquement aussi Baindava est au-dessus de tous les Tattva.
Devi, cause de la création, de la conservation et de la destruction
de l'univers, y repose toujours unie a Sadashiva, qui tout aussi
bien est au-dessus de tous les Tattva et toujours resplendissant.
Innombrables sont les rayons qui s'échappent du corps de la
Déesse ; 0 Bienveillante, ils émanent par milliers, par lakhs, que
dis-je | par crores/378l.

Sans cette lumiére il n'y aurait aucune « lumiére dans
I'univers... 360 de ces rayons illuminent le monde sous la forme
du Feu, du Soleil et de la Lune. Ces 360 rayons se répartissent
comme il suit : Agni (le Feu), 118 ; le Soleil, 106 ; la Lune, 136. 0
Shankari, ces trois luminaires éclairent le macrocosme aussi bien
que le microcosme, et sont la source du calcul du temps : le Soleil
pour le jour, la Lune pour la nuit, Agni (le Feu) occupant une
place intermédiaire entre les deux/379] ».

« Ainsi constituent-ils (ou sont-ils appelés) Kala (le temps), et les
360 jours (ou rayons) forment-ils une année. Le Veda dit : «
L'année elle-méme est une forme du Seigneur. Le Seigneur du
temps, le Créateur du monde, fit d'abord Marichi (les rayons),
etc., les Muni, les protecteurs du monde. Tout est venu a
l'existence par le commandement de Parameshvari.

« Dindima comprend ce passage d'une maniére toute différente.
Son interprétation est qu'ayant déja décrit 'Antaryaga (dévotion
intérieure), l'auteur recommande ici le culte des Avarana Devata,
c'est-a-dire des Divinités résidant en chacun des Chakra ou
centres, sans la faveur desquelles il est impossible au Yogi de faire
passer la Kundalini par ces Chakra. Il énumeére les 360 Divinités
et décrit la maniére d'adorer chacune d'elles.

« I1 est d'autres commentateurs qui interprétent ésotériquement
les 360 rayons, et les associent aux 360 jours de l'année, et aussi
avec le corps humain. Chaque commentateur cite la



Taittirtyaranyaka, premier chapitre, pour appuyer ses vues. Il
semble donc que cette Taittiriyaranyaka offre une abondante
matiére eésotérique a la meéditation du mystique. Le premier
chapitre de 'Aranyaka en question se récite en adorant le Soleil. Il
porte le nom d'Arunam parce qu'il traite d'Aruna (Devi de couleur
rouge)(380l ».

Un docteur et sanskritisant hindou a exprimé l'opinion qu'on
trouve dans les Tantra une meilleure anatomie que dans les
ouvrages purement médicaux de 1'Indel38l. Mais il est plus facile
d'exposer les physiologies moderne et ancienne que d'en établir
les correspondances. C'est la, en vérité, chose malaisée pour
l'instant. En premier lieu, la documentation relative a la seconde
ne nous est pas suffisamment accessible et connue, et ceux des
savants et Sadhaka indigénes (probablement peu nombreux de
nos jours) qui connaissent la question ne sont pas familiers avec
la physiologie occidentale, avec laquelle il faudrait la comparer.

De plus, il est possible d'avoir une connaissance pratique du
Yoga tantrique sans €tre au courant de ses correspondances
physiologiques. CEuvrant dans un domaine inexploré, je ne peux
ici qu'avancer d'aprés le  Shatchakraniripana et les
renseignements que j'ai recueillis, des explications et des
suggestions qui dans certains cas ne doivent présenter que le
caractere d'une hypothése, avec l'espoir que d'autres la
poursuivront et la vérifieront.

Il est clair que le Merudanda est la colonne vertébrale, qui, étant
I'axe du corps, est supposée avoir avec lui le méme rapport que le
Mont Meru avec la terre. Il va de Mula (la racine) ou Multadhara
jusqu'au cou. Lui et les régions supérieures qui lui sont associées,
bulbe rachidien, cervelet, etc., contiennent ce qui a été décrit
comme le systéme central des nerfs spinaux (Nadi) et des nerfs
craniens (Shiro-nadi).

La Sushumna, qui est indubitablement une Nadi située a
l'intérieur de la colonne vertébrale, et comme telle est bien décrite



dans les livres comme la principale de toutes les Nadi, suit sur
toute sa longueur le Merudanda, comme la moelle épiniére de la
physiologie occidentale, si nous y comprenons le filum terminale.

Si nous y comprenons le filum, et placons le Kanda entre 1'anus
et le pénis, elle part pratiquement de la méme région (sacro-
coccygienne), le Muladhara, et il est dit qu'elle va jusqu'a la région
du Brahmarandhral382l, ou jusqu'a un point situé au-dessous du
lotus a douze pétales(383], c'est-a-dire au-dessous du Sahasrara,
mais dans son voisinage, autrement dit au cervelet, ou se termine
également le nerf Chitrini. La position du Kanda est celle
qu'indique le Shatchakraniripanal3s4.

Il faut pourtant remarquer que, d'apres le Hathayogapradipikad,
le Kanda se place plus haut, entre le pénis et le nombrili38sl. Le
lieu de réunion de Sushumna et de Kanda est connu sous le nom
de « nceud » (Granthisthana), et les pétales du lotus Mula
I'entourent de quatre cotésissel,

C'est dans la Sushumna (de quelque maniére que nous
l'identifions pour le moment) que se trouvent les centres de Prana
Shakti, la puissance vitale, centres appelés Chakra ou Lotus. La
moelle épiniére se termine brusquement dans le filum terminale,
et semble s'y fermer.

Or il est dit que la Sushumna est fermée a sa base, appelée la «
porte de Brahman » (Brahmadvara), jusqu'a ce que, par le Yoga,
Kundali s'y fraie passage. Le plus haut des six centres ou Chakra
de la Sushumna est 1'Ajna, position qui correspond, vers l'avant, a
l'espace entre les sourcils (Bhrimadhya), et vers l'arriere a la
glande pinéale, ou corps pituitaire, et au sommet du cervelet.
Tout prés se trouve le Chakra nommeé Lalana, et dans quelques
Tantra Kala Chakra, qui est situé a la racine du palais
(Talumula), c'est-a-dire immeédiatement au-dessus. Sa position,
comme aussi la nature de ['Ajna, indiqueraient qu'il est
legérement au-dessous de ce dernieri387. La Sushumna péneétre
dans les ventricules du cerveau, comme le fait la moelle épiniére,



qui péneétre dans le quatriéme ventricule.

Au-dessus du Lalana sont 1'Ajna Chakra, a deux lobes, et le
Manas Chakra, a six lobes, dont on a suggéré qu'ils sont
représentés dans le corps physique par le cervelet et le sensorium.
Au-dessus, le Soma Chakra, a seize « pétales », comprend, a-t-on
dit, les centres du milieu du cerveau, au-dessus du sensorium.
Enfin Sahasrara, le lotus aux mille pétales, correspond au
sommet du cerveau du corps physique, avec ses circonvolutions
corticales, comme l'indiquera au lecteur un examen de la planche
VIII qui figure ce centre.

De méme que tous les pouvoirs existent au siége de l'action
volontaire, de méme il est dit que les cinquante « lettres » qui sont
réparties dans tous les centres spinaux de la Sushumna existent
la multipliées, soit au nombre de 50 x 20. La lune aux rayons de
nectari3s8l est peut-étre la partie inférieure du cerveau, dont les
circonvolutions ou lobes, en forme de demi-lunes, portent le nom
de Chandrakala, et le mont mystique Kailasa est sans aucun
doute le sommet du cerveau. Le ventricule relié a la moelle
épiniére a aussi la forme d'une demi-lune.

Comme je l'ai dit plus haut, il ne fait aucun doute que la
Sushumna soit située dans la colonne vertébrale, mais il a été dit
qu'elle représente le canal central. Il est probable que sa position
est dans l'ensemble celle du canal central. Mais on peut se
demander si cela signifie que le canal seul est la Sushumna. Car
cette Nadi, d'aprés le Shatchakraniripana, en contient deux
autres, Vajrini et Chitrini. Il existe donc trois éléments.

On a supposé que la Sushumna, considérée non comme
formant avec ses Nadi intérieures une unité collective, mais
comme distincte d'elles, est la matiére nerveuse blanche de la
moelle épiniére, Vajrini étant la matiére grise et Chitrini le canal
central, dont la Nadi intérieure porte le nom de Brahmanadi, et,
dans la Shivasamhita, de Brahmarandhral3sol,

Mais il faut remarquer que, contrairement a cette hypotheése, le



v. 2 du Shatchakraniripana décrit Chitrini comme étant aussi
fine qu'un fil d'araignée (Luta-tantGpameya), et la matiére grise ne
peut €tre ainsi décrite, étant chose grossiére. Nous devons donc
rejeter cette hypothése, et estimer soit que le canal central est la
Sushumna, soit que cette derniére est dans le canal, et qu'a
l'intérieur, ou en faisant partie, sont deux canaux d'énergie encore
plus subtils et imperceptibles, nommés Vajrini et Chitrini. Je
penche pour la seconde interprétation.

Le v. 3 du Shatchakraniripana dit que la véritable nature de la
Chitrini Nadi est pure intelligence (Shuddhabodha-svabhava),
force de la Conscience. Comme le dit le v. 1, les trois ne font
qu'une, mais peuvent étre considérées séparément comme
distinctes. Elles sont trois en ce sens que Sushumna, « qui est
tremblante comme une femme émue », est un ensemble composé
de « Soleil », de « Lune » et de « Feu », et des trois Guna.

II est remarquable a cet égard que la Kshurika Upanishad?3°°,
qui parle de la Sushumna, prescrit au Sadhaka « d'entrer dans la
Nadi blanche et trés subtile, et d'y conduire Pranavayu ». Ces trois
Nadi, Sushumna, Vajrini et Chitrini, et le canal central, ou
Brahmanadi, par lesquels, dans le Yoga ici décrit, passe
Kundalini, font tous partie, en tout cas, de la moelle épiniére. Et,
comme le disent la Shivasamhita et tous les autres ouvrages sur
le Yoga, le reste du corps dépend de la Sushumna, celle-ci étant le
principal représentant spinal du systéme nerveux central.

I1 semble aussi exister quelque raison de penser que les Nadi
Ida et Pingala, la « lune » et le « soleil », sont les cordons
sympathiques gauche et droit situés de part et d'autre de la «
brilante » Sushumna. Il faut noter que, conformément a une idée
commune que reprend le Shatchakraniripana, ces Nadi, qui sont
décrites comme étant respectivement pale et vermeille (v. 1), ne
suivent pas simplement le parcours de la moelle, mais le
traversent alternativement d'un coté a l'autre (v. 1), formant ainsi
avec la Sushumna et les deux pétales de 1'Ajna Chakra la figure
du Caducée de Mercure, qui selon certains en est une



représentation.

Ailleurs (v. 1), cependant, il est dit qu'elles sont en forme d'arcs.
Autrement dit, I'une est réunie a la Sushumna et reliée au coté
gauche du scrotum. Elle monte vers un point situé prés de
I'épaule gauche, en se recourbant a la hauteur du cceur, traverse
vers l'épaule droite, et gagne ensuite la narine droite. De la méme
manieére, 1'autre Nadi reliée au co6té droit du scrotum gagne la
narine gauche.

On a exprimé devant moi I'hypothése qu'lda et Pingala seraient
des vaisseaux sanguins représentant la veine cave inférieure et
l'aorte. Mais les textes et le processus méme du Yoga n'indiquent
pas des artéres, mais des nerfs. Ida et Pingala, en atteignant
l'espace entre les sourcils, forment, entrecroisées avec la
Sushumna, un triple noeud appelé Triveni, et continuent leur
parcours vers les narines. On a dit que c'est la le point de la
moelle ou les cordons sympathiques se réunissent, ou leur point
de départ.

I reste a considérer la position des Chakra. Bien que le
Shatchakraniripana parle de six, il en existe d'autres selon
certains auteurs. C'est ce que déclare Vishvanatha dans sa
Shatchakra-Vivritt. Nous avons ainsi mentionné les Chakra
Lalana,  Manas et Soma. Les six donnés par Ile
Shatchakraniripana sont les principaux. En vérité, il existe une
trés longue liste de Chakra ou d'Adhara, comme les appellent
certains.

Dans un ouvrage sanskrit moderne intitulé Advaitamartanda,
l'auteuri391] en donne vingt, qu'il énumeére comme suit :

1. Adhara ;

2. Kuladipa ;

3. Vajra ou Yajna ;
4. Svadhishthana ;
5. Raudra ;



6. Karala ;

7. Gahvara ;

8. Vidyaprada ;

9. Trimukha ;

10. Tripada ;

11. Kaladandaka ;
12. Ukara ;

13. Kaladvara ;
14. Karamgaka ;
15. Dipaka ;

16. Anandalalita ;
17. Manipturaka ;
18. Nakula ;

19. Kalabhedana ;
20. Mahotsaha.

Ensuite, sans raison apparente, beaucoup d'autres sont donnés
sans numeéro, circonstance qui, jointe a l'impression défectueuse,
rend difficile de dire dans certains cas si le sanskrit doit se lire en
un seul mot ou en deuxI392l,

Ce sont, semble-t-il, Parama, Padukam, Padam (ou
Padakampadam), Kalpajala, Poshaka, Lolama, Nadavarta,
Triputa, Kamnkalaka, Putabhedana, Mahagranthiviraka,
Bandhajvalana (imprimé Bandhejvalana), Andhata, Yantraputa
(imprimé Yatra), Vyomachakra, Bodhana, Dhruva,
Kalakandalaka, Kraunchabherundavibhava, Damara,
Kulakolathala, Halavarta, Mahadbhaya, Ghorabhairava,
Vishuddhi, Kantham, Uttamam (peut-étre Vishuddhikantham ou
Kanthamuttamam), Parnakam, Ajnd, Kakaputtam, Shringatam,
Kamarupa, Parnagiri, Mahavyoma, Shaktirtpa.

Mais, comme le dit I'auteur, dans les Veda (c'est-a-dire dans la
Yogachiudamani, la Yogashikha et autres Upanishad) il est



question de six Chakra seulement, ceux imprimés en italiques
dans la liste ci-dessus, et décrits dans le Shatchakranirtupana et le
Panuka-Panchakd ; c'est pourquoi il est dit : « Comment peut-il
exister de Siddhi pour un homme qui ne connait point les six
Adhva, les seize Adhara, les trois Linga et les cinq (€léments) dont
le premier est 1'Ether ?)393],

J'ai déja indiqué que les positions des Chakra correspondent en
général a des centres spinaux des divisions anatomiques des
vertebres constituant cinq régions, et j'ai dit que les Padma ou
Chakra correspondaient a divers plexus qui existent dans le corps
autour de ces régions. Diverses hypothéses ont été émises a ce
syjet.

L'auteur de Il'ouvrage cité394 identifie les Chakra (en
commencant par le Muladhara) avec les plexus sacré, prostatique,
épigastrique, cardiaque, laryngé (ou pharyngé) et caverneux, et le
Sahasrara avec la moelle. On peut noter au passage que la
derniére hypothése en tout cas ne peut étre correcte. Elle est
apparemment basée sur le v. 120 du chapitre V de la Shiva
Samhital3°5l. Mais cet ouvrage a mon avis ne la justifie pas.

Ailleurs, l'auteur cité identifie avec raison le mont Kailasa avec
le Sahasrara, qui est sans aucun doute le sommet du cerveau. La
position anatomique de la moelle est plus basse que celle assignée
a I'Ajna Chakra.

L'ouvrage du Professeur Sarkar contient d'intéressants
appendices dus au Docteur Brojendranath Seal, en particulier sur
les idées hindoues relatives a la vie végétale et animale, a la
physiologie et a la biologie, avec des descriptions du systéme
nerveux selon Charaka et les Tantral3?¢l. Aprés avoir indiqué que
l'axe cérébro-spinal, avec le systéme sympathique qui lui est
associé, contient un certain nombre de centres et de plexus
ganglionnaires (Chakra, Padma), a partir desquels des nerfs (Nadi,
Shira et Dhamani) s'irradient a travers la téte, le tronc et les
membres, le Docteur écrit, au sujet des centres et plexus



ganglionnaires existant dans le systéme spinal sympathique :

« En commencant par l'extrémité inférieure, les centres et
plexus des systémes associés, spinal et sympathique, peuvent étre
décrits comme suit :

« 1. L'Adhara Chakra, le plexus sacrococcygien a quatre
branches, neuf anguli (environ seize centimeétres) au-dessous du
plexus solaire (Kanda, Brahmagranthi) ; source abondante de
sensations agréables ; fortes sensations organiques de repos.
Trois centimeétres et demi au-dessus, et a une distance égale au-
dessous du membre viril (Mehana), est un centre mineur appelé
I'Agni-sikha.

2. Le Svadhishthana Chakra, le plexus sacré, a six branches
(Dalani, ou pétales), ayant part a l'excitation des sentiments
sexuels, avec accompagnement de lassitude, de stupeur, de
cruauté, de soupcon, de mépris/397].

3. Le Nabhikanda (correspondant au plexus solaire,
Bhanubhavanam), qui forme la grande jonction des chaines
sympathiques droite et gauche (Pingala et Ida) avec 1'axe cérébro-
spinal. Relié a lui est le Manipuraka, le plexus lombaire, avec les
nerfs sympathiques connexes, dont les dix branchesi39¢ sont
associées a la production du sommeil et de la soif, et a
I'expression de passions telles que la jalousie, la honte, la peur, la
stupéfaction.

4. L'Anahata Chakra, peut-étre le plexus cardiaque de la chaine
sympathique, a douze branches, reli€é au cceur, siége des
sentiments égoistes, espérance, anxiété, doute, remords, vanite,
égoisme, etc.

5. Le Bharatisthanal®?9l, jonction de la moelle épiniére avec la
medulla oblongata, qui, au moyen de nerfs comme Ile
pneumogastrique, etc., commande au larynx et aux autres
organes de l'articulation.

6. Le Lalana Chakra, en face de la luette, ayant douze pétales
(ou lobes), région que l'on suppose associée a la production des



sentiments et des affections égo-altruistes, comme l'amour-
propre, l'orgueil, l'affection, le chagrin, le regret, le respect, la
vénération, le contentement, etc.

7. La région sensorio-motrice, comprenant deux Chakra : a)
Chakra (litt., le cercle de commande des mouvements) avec ses
deux lobes (le cervelet) ; b) le Manas Chakra, le sensorium, avec
ses six lobes (cinq sensoria spéciaux pour les sensations d'origine
périphérique, et un sensorium commun pour les sensations
d'origine centrale, comme dans les réves et les hallucinations). Les
Ajnavaha Nadi, nerfs efférents ou moteurs, communiquent les
impulsions motrices a la périphérie a partir de 1'Ajna Chakra,
centre de commande des mouvements ; et les nerfs afférents ou
sensoriels des sens particuliers, par paires, la Gandhavaha Nadi
(sensorium olfactif), la Rapavaha Nadi (optique), la Shabdavaha
Nadi (auditive), la Rasavaha Nadi (gustative), et la Sparshavaha
Nadi (tactile), arrivent de la périphérie (des organes périphériques
des sens particuliers) au Manaschakra, région sensorielle située a
la base du cerveau. Le Manaschakra recoit aussi la Manovaha
Nadi, nom générique des canaux le long desquels des sensations
d'origine centrale (comme dans le réve ou l'hallucination) arrivent
au sixiéme lobe du Manas Chakra.

8. Le Soma Chakra, ganglion a seize lobes, comprenant les
centres du milieu du cerveau, au-dessus du sensorium ; siége des
sentiments altruistes et du controle de la volonté : la compassion,
la douceur, la patience, le renoncement, le caractére méditatif, la
gravité, le sérieux, la résolution, la détermination, la
magnanimiteé, etc.

9. Le Sahasrara Chakra, aux mille lobes, le sommet du cerveau
avec ses lobes et ses circonvolutions, siége supérieur et spécial du
Jiva, 1'amel400] »,

Puis, traitant de l'axe cérébro-spinal et du cceur, et de leurs
relations respectives avec la vie consciente, 1'auteur écrit :

« Vijnanabhikshu, dans le passage qui vient d'étre cité, identifie



la Manovaha Nadi (véhicule de la conscience) avec l'axe cérébro-
spinal et ses ramifications, et compare la figure qu'ils forment a
une courge renversée avec une tige pendante a mille rameaux. La
Sushumna, passage central de la moelle épiniére, est la tige de
cette courge (ou l'un des rameaux). Les auteurs qui traitent du
Yoga (y compris ceux des divers systémes tantriques) font de ce
terme un emploi quelque peu difféerent. Pour eux, la Manovaha
Nadi est le canal de communication du Jiva (l'ame) avec le Manas
Chakra (le sensorium) a la base du cerveau. Les courants
sensoriels sont amenés aux ganglions sensoriels par les nerfs
afférents des sens particuliers.

Mais cela ne suffit pas a les amener au niveau de la conscience
discriminative. II faut maintenant qu'une communication
s'établisse entre le Jiva (dans le Sahasrara Chakra, sommet du
cerveau) et les courants sensoriels recus au sensorium, et cela
s'effectue au moyen de la Manovaha Nadi. Quand les sensations
sont d'origine centrale, comme dans les réves et les
hallucinations, une Nadi spéciale (Svapnavaha Nadi), qui semble
n'étre qu'un rameau de la Manovaha Nadi, sert de conduit de
communication du Jiva (l'ame) au sensorium.

De la méme maniére, 'Ajnavaha Nadi porte les messages de
I'ame du Sahasrara (sommet du cerveau) a 1'Ajna Chakra (région
motrice a la base du cerveau), messages qui de la sont transmis
plus bas, le long des nerfs efférents, aux diverses portions de la
périphérie. Je peux ajouter que les nerfs sensoriels spéciaux, avec
la Manovaha Nadi, portent parfois le nom général (le Jnanavaha
Nadi (litt., canal de la connaissance perceptive). Il n'y a jusqu'ici
aucune difficulte.

La Manovaha et 1'Ajnavaha Nadi mettent en communication la
région sensorio-motrice de la base du cerveau (Manas Chakra et
Ajna Chakra) avec le siége supérieur (et spécial) de l'ame (Jiva) au
sommet du cerveau (Sahasrara), l'une servant de canal pour
porter vers le haut les messages sensoriels et 1'autre pour porter
vers le bas les messages moteurs. Mais les efforts de la volonté



(Ajna, Prayatna) sont des perceptions conscientes, et la Manovaha
Nadi doit donc collaborer avec 1'Ajnavaha pour produire la
conscience de leffort. En vérité, l'attention, fonction
caractéristique de Manas, par laquelle il éléve les perceptions des
sens au niveau de la conscience discriminative, implique effort
(Prayatna) de la part de l'ame (Atma, Jiva), effort dont nous
sommes conscients par l'intermédiaire de la Manovaha Nadi. Mais
comment expliquer la perception d'effort dans les nerfs moteurs ?

Shankara Mishra, auteur de 1'Upaskdra sur les Sttra de
Kanada, soutient que les Nadi (méme les nerfs volitifs ou moteurs)
sont elles-mémes sensibles, et que leurs sensations sont
conduites au sensorium par le moyen des nerfs du sens (interne)
du toucher (qui leur sont entremeélées en trés menues fibrilles).
Ainsi la conscience de l'effort, dans n'importe quel nerf moteur,
que ce soit Ajnavaha (moteur volitif) ou Pranavaha (moteur
automatique), dépend des nerfs tactiles (ou nerfs de sensation
organique) qui sont meélés a lui.

Par exemple, 'assimilation de la nourriture et de la boisson par
l'activité automatique des Prana implique un effort (Prayatna)
(automatique) accompagné d'une vague conscience organique, qui
est due au fait que de menues fibres du sens interne du toucher
sont entremélées a la machinerie des nerfs automatiques (les
Pranavaha Nadi). »

Ces localisations sont dans une certaine mesure hypothétiques.
Par exemple, que le centre de la gorge corresponde a la carotide,
au larynx ou au pharynx, ou a tous trois ; que le centre du
nombril corresponde au plexus épigastrique, solaire ou lombaire,
I’Ajna au plexus caverneux, a la glande pinéale, a la pituite, au
cervelet, et ainsi de suite, c'est la forcément une question
d'opinion personnelle. Rien ne s'oppose, dans l'état de nos
connaissances, a ce que chaque centre puisse avoir plus d'une
correspondance de cette espéce.

Tout ce qu'on peut dire avec quelque certitude, c'est que les



quatre centres situés au-dessus du Muladhara, qui est le siege de
I'énergie directrice, sont en relation avec les fonctions génito-
excrétrices, digestives, cardiaques et respiratoires, tandis que les
deux centres supérieurs (Ajna et Sahasrara) dénotent diverses
formes d'activité cérébrale, qui trouvent leur achévement dans le
Repos de la Conscience pure. L'incertitude qui régne au sujet de
certaines de ces questions est indiquée dans le texte méme d'un
ouvrage comme le Shatchakraniripana, qui montre que sur
plusieurs des sujets ici discutés on a exprimé des opinions
différentes, interprétations individuelles des exposés qu'on peut
lire dans les Tantra et dans les autres Shastra.

Il y a cependant, si je les lis correctement, des affirmations dans
les exposés ci-dessus qui, pour assez communément acceptées
qu'elles soient, n'ont point mon accord. Il est dit, par exemple,
que l'Adhara Chakra est le plexus sacrococcygien, que le
Svadhishthana est le plexus sacré, et ainsi de suite. Or, le
Shatchakraniripana, pour ne citer que cet ouvrage, indique
clairement que les Chakra sont dans la Sushumna. Le v. 1 parle
des « Lotus qui sont a l'intérieur du Meru (la colonne vertébrale) ;
et comme la Sushumna les porte (les lotus), il faut
nécessairement qu'Elle soit a l'intérieur du Meru ».

Cela est dit en réponse a ceux qui, se basant sur un passage du
Tantrachudamani, supposent a tort que Sushumna est a
l'intérieur du Meru. Le Commentateur réfute de méme l'erreur de
ceux qui, se basant sur le Nigamatattvasdara, supposent que non
seulement Sushumna, mais Ida et Pingala, sont a l'intérieur du
Meru.

Le v. 2 dit qu'a lintérieur de Vajra (qui est elle-méme a
l'intérieur de Sushumna) est Chitrini, sur laquelle les lotus sont
enfiles comme des gemmes, et qui, pareille a un fil d'araignée,
perce tous les lotus qui sont a l'intérieur de la colonne vertébrale.
Dans le méme passage, l'auteur combat l'opinion, basée sur le
Kalpa Sutra, que les lotus sont a l'intérieur de Chitrini. Ces lotus
sont dans la Sushumna ; et Chitrini se trouvant a l'intérieur de



celle-ci, elle les perce mais ne les contient pas.

L'affirmation du v. 51, que les lotus sont dans ou sur la
Brahmanadi, crée quelque incertitude. Mais il veut dire par la
qu'ils se rattachent a cette Nadi, car ils sont dans Sushumna3,
dont la Brahmanadi est le canal central.

Le commentateur Vishvanatha, citant le Maya Tantra, dit que
les six lotus sont attachés a la Chitrini-Nadi (Chitrini-grathitam).
Une conclusion se dégage clairement de tout cela, a savoir que les
Lotus sont dans la colonne vertébrale et dans Sushumna, et non
dans les plexus nerveux qui l'entourent. C'est 1la, dans la colonne
vertébrale, qu'ils existent comme des centres vitaux, extrémement
subtils, de Pranashakti et comme des centres de conscience.

Je peux citer a cet égard l'extrait d'un article sur les Erreurs
physiques de ['Hindouismel*0ll, que j'emprunte a l'ouvrage du
Professeur Sarkar : « Cela, en vérité, exciterait la surprise de nos
lecteurs d'apprendre que les Hindous, qui ne voudraient pas
méme toucher un cadavre, a plus forte raison le disséquer,
possédent des connaissances anatomiques... Ce sont les Tantra
qui nous fournissent quelques renseignements extraordinaires
concernant le corps humain... Mais de tous les Shastra hindous
existants, les Tantra sont les plus obscurs... La théorie tantrique,
sur laquelle est fondé le Yoga bien connu qui porte le nom de «
Shatchakrabheda », suppose l'existence de six organes internes
principaux, appelés Chakra ou Padma, ayant tous une
ressemblance particuliére avec cette fleur célebre, le lotus. Ils sont
placés les uns au-dessus des autres, et reliés par trois chaines
imaginaires, emblémes du Gange, de la Yamuna et de la
Saraswati...

Telle est l'obstination des Hindous a s'attacher a ces idées
erronées, que méme quand nous leur montrons par la dissection
matérielle l'inexistence des imaginaires Chakra dans le corps
humain, ils préféreront recourir a des prétextes qui révoltent le
sens commun, plutét que d'admettre le témoignage de leurs



propres sens. Ils disent, avec une impudence sans égale, que ces
Padma existent tant quun homme est vivant, mais qu'ils
disparaissent a l'instant de sa mort ». Cela, pourtant, n'est pas
tout a fait exact, car il ne peut exister dans un corps de centres
conscients et vitaux, quand meurt 1'organisme dont ils assuraient
la cohésion. Une conclusion contraire pourrait, en vérité, étre
qualifiée d'« impudente » stupiditél+02],

L'auteur de l'ouvrage dont cette citation est tirée dit que, bien
que ces Chakra ne puissent étre identifiés de maniére
satisfaisante, les tantristes doivent cependant avoir acquis la
connaissance qu'ils en ont par la dissection. Il doit faire allusion
aux régions physiologiques qui sur le plan grossier correspondent
aux Chakra proprement dits, et sont gouvernées par eux ; ces
Chakra, centres subtils, vitaux et conscients de la moelle épiniére,
sont invisibles a tous sauf au Yogil#03], existant lorsque le corps est
en vie et disparaissant lorsque la vitalité (Prana) abandonne le
corps comme une portion du Lingasharira.

C'est donc une erreur, a mon avis, d'identifier les Chakra avec
les plexus physiologiques qui ont été mentionnés. Ces derniers
appartiennent au corps grossier, tandis que les Chakra sont des
centres vitaux extrémement subtils, ayant diverses fonctions
tattviques. En un sens, nous pouvons associer a ces centres
subtils les parties organiques grossiéres, visibles a nos yeux,
telles que les plexus et les ganglions. Mais associer et identifier
sont choses différentes. La pensée indienne et la langue sanskrite,
qui en est l'expression, ont un caractére particulier de pénétration
et de compréhension qui permet d'expliquer bien des idées pour
lesquelles, sauf par paraphrase, il n'existe pas d'équivalent en
langage occidental.

C'est par la Puissance, ou Shakti, de I'Atma, ou Conscience, que
le corps existe. C'est le Prana collectif qui en assure la cohésion
en tant qu'unité humaine individuelle, tout comme il soutient les
différents Principes et Eléments (Tattva) dont il est composé. Ces
Tattva, quoique présents dans le corps entier, ont pourtant divers



centres fonctionnels spéciaux. Ces centres, comme on pouvait le
supposer, sont disposés le long de l'axe vertébral, et sont les
Sukshma Rupa, formes subtiles de ce qui existe sous forme
grossiére (Sthula Rupa) dans le corps physique qui s'est organisé
autour. Ils sont des manifestations de Pranashakti, la Force
Vitale.

En d'autres termes, d'un point de vue objectif, les centres
subtils, ou Chakra, animent et gouvernent les régions
physiologiques grossiéres déterminées par les difféerentes régions
de la colonne vertébrale, et par les ganglions, plexus, nerfs,
artéres et organes respectivement situés dans ces régions. C'est
donc seulement, a la rigueur, en ce sens qu'ils sont les
correspondances extérieures grossiéres des centres spinaux, que
nous pouvons associer les plexus et autres éléments
physiologiques aux Chakra dont il est question dans les livres sur
le Yoga.

C'est en ce sens seulement que toute la région qui s'étend du
centre subtil a la périphérie, avec ses é€léments corporels
correspondants, peut étre regardée comme le Chakra. Le grossier
et le subtil étant ainsi associés, toute opération mentale exercée
sur l'un affectera 1'autre. Certaines forces sont concentrées dans
ces Chakra ; c'est pour cette raison, et en raison de leur fonction,
qu'ils sont considérés comme des centres séparés et
indépendants.

Il existe ainsi six centres subtils dans la moelle, ayant des
manifestations grossiéres a l'intérieur méme de la moelle, et des
enveloppes plus grossiéres encore dans la région parcourue par
les sympathiques Ida et Pingala, et les autres Nadi. C'est a partir
de cet ensemble et des éléments composés grossiers du corps
physique que s'organisent les organes de la vie, dont le cceur vital
est le Chakra subtil qui les vivifie et les gouverne. Les aspects
subtils des six centres selon la doctrine tantrique ne doivent pas
étre négligés au profit de l'aspect grossier ou physiologique du
corps.



Comme on l'a expliqué plus haut, d'aprés le Commentaire du
trente-cinquiéme vers de l'Anandalahari, il y a six Deva
Shambhu, Sadashiva, Ishvara, Vishnu, Rudra, Brahma, dont les
demeures sont les six Loka ou régions : Maharloka, Tapoloka,
Janaloka, Svarloka, Bhuvarloka et Bhurloka (la Terre). Ce sont
ces Divinités qui sont les formes de Conscience gouvernant les
Shatchakra. Autrement dit, la Conscience (Chit), principe ultime
d'expérience, est a la base et dans l'ensemble de tout étre. Chaque
cellule du corps a une conscience propre. Les diverses parties
organiques du corps édifié par les cellules n'ont pas seulement
une conscience cellulaire particuliére, mais la conscience de la
partie organique particuliere qui est autre que la simple
collectivité de la conscience de ses unités constitutives. C'est ainsi
qu'il peut exister une conscience abdominale. Et la conscience
d'une région corporelle de cette espéce est sa Devata, c'est-a-dire
I'aspect de Chit qui est associé a cette région et qui 1'organise.

Enfin, l'organisme, comme tout, a sa conscience, qui est le Jiva
individuel. Ensuite, il y a la forme subtile, ou corps subtil, de ces
Devata, sous forme de Mental, ou « matiére » supra-sensible
(Tanmatra), et la « matiére » sensible : éther, air, feu, eau, terre,
ayant leurs centres dans 1'Ajna, le Vishuddha, 1'Anahata, le
Manipura, le Svadhishthana et le Muladhara. De ces six Tattva
est composé, non seulement le corps humain grossier, mais le
vaste macrocosme.

Les six Chakra sont donc les centres subtils et divins des
enveloppes physiques et psychiques correspondantes. Le septiéme
ou supréme centre de Conscience est Paramashiva, dont la
demeure est Satyaloka, aspect cosmique du Sahasrara de notre
corps humain.

Le Supréme descend donc dans ses manifestations du subtil au
grossier sous la forme des six Deva et des six Shakti dans leurs
six demeures le long de l'axe du monde, et sous la forme des six
centres de l'axe du corps ou colonne vertébrale. La fonction
spéciale de chacun des Tattva est située dans son centre



individuel du microcosme.

Mais, malgré toutes ces transformations subtiles et grossiéres
effectuées dans Kula-Kundalini, et par Elle, Elle demeure
constamment, dans Son aspect de Brahman ou de Svarupa,
I'Unique, Sat, Chit et Ananda, et Elle est réalisée par le Yogi
lorsqu'attirant la Devi hors de Sa demeure cosmique dans le
centre terrestre (Muladhara), il 1'unit a Paramashiva dans le
Sahasrara, en cette union bienheureuse qui est I'Amour Supréme
(Ananda).

Il resterait a considérer encore d'autres affirmations relatives a
ces Chakra ; celles, par exemple, concernant l'existence des «
pétales », dont on a dit que le nombre était déterminé dans
chaque cas par les caractéristiques de la région grossiére que
gouverne le Chakra particulierement envisagé. Il est dit que les
centres sont composés de pétales désignés par certaines lettres.

Le Professeur Sarkarl+04 exprime Il'opinion que ces pétales
représentent soit les nerfs qui vont former un ganglion ou un
plexus, soit les nerfs distribués a partir de ce ganglion ou de ce
plexus. On m'a dit que la disposition des Nadi au Chakra
particulier en question détermine le nombre de ses pétales(+0s].

Dans les cinq Chakra inférieurs leurs caractéristiques sont
exposées par le nombre et la position des Nadi ou par les lobes et
les zones sensorielles et motrices des parties supérieures du
systéme cérébro-spinal. Comme je 1'ai déja expliqué, le Chakra ne
doit pas étre identifié avec les ganglions et les plexus physiques,
bien qu'il leur soit associé et soit représenté par eux sur le plan
grossier. Les lotus avec leurs pétales sont a lintérieur de la
Sushumna, ou on se les représente fleurissant au passage de
Kundali. Les lettres sont sur les pétales.

Les lettres des six Chakra sont au nombre de cinquante : les
lettres de l'alphabet sanskrit moins Ksha, suivant Ile
Kamkalamalini Tantral*o6l, ou le deuxiéme L ou La cérébrali4o7l,
Toutes ces lettres, multipliées par 20, existent en puissance dans



le Sahasrara, ou elles sont donc au nombre de 1.000, d'ou le nom
de ce Lotus.

Il y a, d'autre part, 72.000 Nadi qui partent du Kanda. De plus,
le fait que ces lettres des Chakra ne sont pas choses grossiéres
est bien montré par les v. 28 et 29 du Shatchakraniripana, qui
disent que les voyelles du Vishuddha sont visibles a 1'esprit éclaire
(Diptabuddhi) seulement, c'est-a-dire a la Buddhi débarrassée de
I'impureté qui résulte des occupations terrestres, par l'effet d'une
pratique constante du Yoga.

Le v. 19, et d'autres encore, parle des lettres en question comme
colorées. Chaque objet de perception, qu'il soit grossier ou subtil,
a un aspect correspondant a chacun des sens. C'est pour cette
raison que le Tantra établit une relation entre le son, la forme et
la couleur. Le son produit la forme, et la forme est associée a la
couleur. Kundali est une forme de la Shakti Supréme qui
conserve toutes les créatures douées de souffle. Elle est la source
a partir de laquelle se manifeste tout son ou énergie, que ce soit
sous forme d'idées ou de langage.

Ce son ou Matrika, lorsqu'il est émis en langage humain, prend
la forme de lettres, et de prose ou de vers formés par leurs
combinaisons. Et le son (Shabda) a son sens, a savoir les objets
désignés par les idées qui sont exprimées par des sons ou des
mots. Sous Il'impulsion d'Ichchha Shakti agissant par
l'intermédiaire du Pranavayu (force vitale) de 'Atma, est produite
dans le Muladhara la puissance sonore appelée Para, qui dans
son mouvement ascendant par les autres Chakra prend d'autres
caractéeres et d'autres noms (Pashyanti et Madhyama), et
lorsqu'elle est émise par la bouche apparait, sous le nom de
Vaikhairi, sous la forme des lettres parlées qui sont l'aspect
grossier du son existant dans les Chakra eux-mémesi+08].

Les lettres, une fois prononcées, sont alors l'aspect manifesté en
langage grossier de l'énergie subtile du Shabdabrahman en tant
que Kundali. La méme énergie qui produit ces lettres manifestées



comme Mantra produit 1'univers grossier. Dans les Chakra est le
Shabda subtil dans ses états de Para, Pashyanti ou Madhyama
Shakti, qui, porté a l'organe vocal, prend la forme de son audible
(Dhvani), qui peut étre n'importe quelle lettre particuliére.

Il est dit que des formes particulieres de 1'énergie de Kundali
résident dans des Chakra particuliers, toutes ces énergies
existant sous une forme magnifiée dans le Sahasrara. Chaque
lettre manifestée est un Mantra, et un Mantra est le corps d'une
Devata. Il y a donc autant de Devata dans un Chakra qu'il y a de
pétales, qui sont les Devata ou Shakti entourant (Avarana) la
Devata du Chakra, et 1'élément subtil dont Elle est la Conscience
directrice. Ainsi Brahma est la Conscience directrice du lotus
Muladhara, désignée par le Bindu du Bija La (Lam), qui est le
corps de la Devata de la terre ; et autour d'eux, associés a eux,
sont les formes subtiles des Mantra, qui constituent les pétales et
les corps d'énergies associées.

Le corps humain tout entier est en fait un Mantra, et se
compose de Mantra. Ces puissances sonores animent, réglent et
dirigent les manifestations grossiéres correspondantes dans les
régions qui les entourent.

Mais pourquoi des lettres particulieres sont assignées a des
Chakra particuliers, c'est la question qui se pose maintenant.
Pourquoi, par exemple, Ha est-elle dans 1'Ajna et La dans le
Muladhara ? C'est un fait que dans certains passages des Tantra
certaines lettres sont assignées a des €léments particuliers.

Ainsi, il y a certaines lettres qui sont appelées Vayava Varna, ou
lettres appartenant au Vayu Tattva ; mais un examen fondé sur
ce fait ne peut rendre compte de la position des lettres, des lettres
qui sont assignées a un certain €élément pouvant se trouver dans
un Chakra dont le Tattva prédominant est un autre élément.

On a dit que dans la prononciation de lettres particuliéres, les
centres ou elles sont situées entrent en jeu, et que c'est la
l'explication de la position de ces lettres particuliéres en leur



centre particulier. Une explication probable est celle que j'ai
donnée dans Shakti and Shakta+°. En dehors de celle-ci, on peut
seulement dire que tel est Svabhava, la nature de la chose, qui
dans ce cas est aussi peu susceptible de recevoir une explication
définitive que dans le corps la disposition des organes grossiers
eux-mémes ; ou qu'il peut s'agir d'un arrangement artificiel dans
un but de meéditation, auquel cas il n'est pas besoin d'autre
explication.

Les quatre Bhava, ou états du son, dans le corps humain, sont
ainsi nommeés parce qu'ils sont des états dans lesquels le son, ou
le mouvement, est produit ou devient, se développant a partir de
Para Shakti dans le corps d'Ishvara, jusqu'a la Vaikhari Shakti
grossiere dans le corps de Jiva.

Comme il a été dit déja, sous l'aspect corporel (Adhyatma) le
Karana Bindu réside dans le centre Muladhara, ou il est connu
sous le nom de Shakti Pindal“19 ou de Kundalinil“!1l. Kundali est le
nom de Shabdabrahman dans les corps humains.

L'Achdarya dit, parlant de Kundalini : « Il est une Shakti nommeée
Kundalini qui est toujours occupée a l'ceuvre de création de
I'univers. Celui qui L'a connue ne rentre plus jamais, enfant, dans
le sein maternel, ni ne subit la vieillesse ».

Autrement dit, il n'entre plus dans la Samsara du monde de la
transmigrationi#12l. Ce Karana Bindu existe dans un état non
difféerenciél+13l.

Le corps de Kundali est composé de cinquante lettres ou
puissances sonores. De méme qu'il y a une apparente
évolution“4 dans le corps cosmique d'Ishvara, représentée par les
sept états qui vont de Sakala Parameshvara a Bindu, il y a dans le
corps humain un développement similaire en Kundali, qui s'y
trouve présente comme 1'Ishvari.

Les états suivants y sont développés, en correspondance avec le
développement cosmique : Shakti, Dhvani, Nada, Nirodhika,
Ardhendu, Bindu. Ce sont tous des états de Kundali Elle-méme



dans le Mualadhara, et ils sont connus sous le nom de son Para.

Chacune des lettres composant le corps de Kundali existe sous
les quatre états de Para Shakti, et, dans les états ultérieurs du
son, de Pashyanti, Madhyama et Vaikhairi, dont il sera question
plus loin.

Le premier est un état de son indifférencié, qui existe dans le
corps d'Ishvara ; le deuxiéme et le troisiéme, existant dans le
corps de Jiva, sont des étapes vers cette manifestation compléte
du son difféerencié dans le langage humain qui porte le nom de
Vaikhari Bhava. Sous l'aspect cosmique ces quatre états sont
Avyakta, Ishvara, Hiranyagarbha et Virat.

L'Artharishti (création objective) de Kundalini constitue les Kala,
qui sortent des lettres, tels que la Rudra Murti, la Vishnu Murti et
leurs Shakti, Kama, Ganesha et leurs Shakti, et ainsi de suite.
Dans le Sakala Parameshvara, ou Shabdabrahman dans les
corps, c'est-a-dire Kundalini Shakti, celle-ci est appelée Chit
Shakti ou simplement Shakti, « lorsqu'entre Sattva », état connu
sous le nom de Paramakashavastha.

Lorsque Celle en qui Sattva est entré est ensuite « percée » par
Rajas, Elle prend le nom de Dhvani, qui est I'Aksharavastha.
Lorsqu'Elle est de nouveau « percée » par Tamas, elle prend le
nom de Nada. C'est I'Avyaktavastha, 1'Avyakta Nada qui est le
Parabindu. Puis, Celle en qui abonde Tamas prend, comme le dit
Raghava Bhatta, le nom de Nirodhika ; Celle en qui abonde Sattva
prend le nom d'Ardhendu ; et la combinaison des deux (Ichchha
et Jnana), dans laquelle Rajas opére comme Kriya Shakti, prend
le nom de Bindu. Aussi a-t-on dit : « Attiré par la force d'Ichchha
Shakti (la volonté), illuminé par Jnana Shakti (la connaissance),
Shakti le Seigneur apparaissant comme male crée (Kriya Shakti,
I'action) ».

Quand le Karana Bindu « germe » afin de créer les trois (Bindu,
Nada et Bija), alors nait ce Verbe ou Son non manifesté de
Brahman appelé le Shabdabrahman (Brahman Son)“15l. 11 est dit :



« De la difféerenciation du Karana Bindu nait le « Son » non
manifesté, appelé Shabdabrahman par ceux qui sont versés dans
la Shruti#iel ». C'est ce Shabdabrahman qui est la cause
immeédiate de l'univers, qui est son et mouvement manifestés en
ideée et langage.

Ce son, qui ne fait qu'un avec le Karana Bindu, et qui est donc
omniprésent, apparait pourtant d'abord dans le corps humain
dans le Muladhara. « Il est dit que dans le Maladhara du corps 1'«
air » (Pranavayu) apparait d'abord. Cet « air », sur lequel s'exerce
l'effort d'une personne désirant parler, manifeste le
Shabdabrahman omniprésent(417] ».

Le Shabdabrahman qui est sous la forme du Karana Bindu
lorsqu'il demeure immobile (Nishpanda) a sa place (c'est-a-dire en
Kundali, qui est Elle-méme dans le Muladhara) est appelé Para
Shakti, le langage. Le méme Shabdabrahman manifesté par le
meéme « air » allant jusqu'au nombril, uni au Manas, possédant la
nature du Karya Bindu manifesté avec un mouvement général
(Samanyaspanda), porte le nom de langage Pashyantil4sl.
Pashyanti, qui est défini comme Jnanatmaka et Bindvatmaka
(ayant la nature de Chit et de Bindu), s'étend du Muladhara au
nombril, ou, d'aprés certains exposés, au Svadhishthana.

Ensuite, le Shabdabrahman manifesté par le méme « air » allant
jusqu'au cceur, uni a la Buddhi, possédant la nature du Nada
manifesté et doué de mouvement particulier (Visheshaspanda),
porte le nom de langage Madhyama“i9. C'est le son
Hiranyagarbha, qui s'étend depuis la région de Pashyanti
jusqu'au cceur. Ensuitel*20l le méme. Shabdabrahman manifesté
par le méme air allant jusqu'a la bouche, développé dans la gorge
et les régions voisines, articulé et pouvant étre entendu par les
oreilles d'autrui, possédant la nature du Bija manifesté avec un
mouvement articulé tout a fait distinct (Spashtatara), porte le
nom de langage Vaikhairi421ll. C'est 1'état Virat du son, ainsi
nommeé parce qu'il « sort ».



L'Acharya donne sur ce sujet les explications suivantes : « Le
son qui nait d'abord dans le Muladhara est appelé Para ; puis
Pashyanti ; puis, lorsqu'il va jusqu'au coeur et qu'il est uni a la
Buddhi, il est appelé Madhyama ». Ce nom est du au fait qu'Elle
demeure « au milieu ». Elle ne ressemble pas a Pashyanti, Elle ne
sort pas comme Vaikhairi, avec une articulation pleinement
développée. Mais Elle est au milieu des deux.

La pleine manifestation est la Vaikhari de 1'homme qui veut
crier. Dans ce cas le son articulé est produit par 1'air#22l. Le Nitya
Tantra dit aussi : « La forme Para nait dans le Muladhara produite
par 1« air » ; le méme « air » s'élevant, manifesté dans le
Svadhishthana, atteint l'état Pashyantil“23l. Le méme s'élevant
lentement et manifesté dans 1'Anahata, uni a l'intellect (Buddhi),
est Madhyama. S'élevant encore, et apparaissant dans le
Vishuddha, il sort de la gorge comme Vaikhairil424 ».

Comme le dit la Yogakundali Upanishad#+?sl : « Cette Vak
(puissance de langage) qui germe en Para donne des feuilles en
Pashyanti, des bourgeons en Madhyama, et fleurit en Vaikhairi.
En renversant cet ordre le son est absorbé. Quiconque réalise le
grand Seigneur du Langage (Vak), le Soi radieux et indifférencie,
n'est affecté par aucune parole, quelle qu'elle soit ».

Ainsi, bien qu'il existe quatre sortes de langage, les hommes a
l'esprit grossier (Manushyah  sthuladrishah)42¢l qui ne
comprennent pas les trois premiéres (Para, etc.), croient que le
langage est seulement Vaikhairil27], tout comme ils prennent le
corps grossier pour le Soi, dans lignorance de ses principes
subtils.

La Shruti dit : « Aussi les hommes croient que cela seul est le
langage qui est imparfait », imparfait dans la mesure ou il ne
posséde pas les trois premiéres formes/428l.

La Shruti dit encorel#29 : « Il est quatre degrés du langage ; les
Brahmanes qui sont sages les connaissent : trois sont cachés et
immobiles ; les hommes parlent le quatriéme ».



La Stta Samhita dit de son co6té : « Apada (le Brahman
immobile) devient Pada (les quatre formes du langage), et Pada
peut devenir Apada. Celui qui connait la distinction entre Padal430l
et Apada, celui-la voit réellement (autrement dit devient lui-méme)
Brahmanl/431] »,

Ainsi, les conclusions de la Shruti et de la Smriti sont que le «
Cela » (Tat) dans le corps humain a quatre subdivisions (Para,
etc.). Mais méme sous la forme Para le mot Tat ne désigne que
I'Avyakta avec trois Guna, cause de Para, et non le Brahman
inconditionné qui est au-dessus d'Avyakta.

Le mot « Tat » en son sens transcendant signifie le
Shabdabrahman, ou Ishvara a l'ceuvre de création, de
conservation et de « destruction » de 1'Univers. Le méme mot
désigne encore indirectement (Lakshanaya) le Brahman
inconditionné ou supréme qui est sans attributs. La relation qui
existe entre les deux Brahman est celle d'identité (Tadatmya).

La Devi ou Shakti est donc l'unique conscience-béatitude
(Chidekarasarupini), c'est-a-dire qu'elle est toujours inséparable
de Chit. La relation des deux Brahman est possible, parce que les
deux sont le méme et ne font qu'un. Bien qu'ils apparaissent
difféerents (par les attributs), cependant ils ne font qu'un.

Le commentateur demande ensuite : comment le mot Tat sous
la forme Vaikhari désigne-t-il le Braham ? Et sa réponse est qu'il
ne le désigne qu'indirectement. Car le son sous la forme physique
du langage (Vaikhairi) ne donne expression ou ne s'identifie qu'a
la forme physique de Brahman (le Virat), et non au pur et
Supréme Brahman.

Ce qui suit est un résumé des correspondances signalées dans
ce chapitre et dans le précédent. Il y a tout d'abord le Nirguna
Brahman, qui sous son aspect créateur est Saguna
Shabdabraham, et prend la forme de Parabindu, puis du triple
Bindu (Tribindu) ; ce sont les quatre qui sont représentés, dans le
sens indiqué plus haut, par les quatre formes de langage, de son



et d'état (Bhava).

Le Bindu causal (Karana) ou Supréme (Parabindu) est non-
manifesté (Avyakta), ShivaShakti indifférencié, dont Iles
puissances ne se déploient pas encore, mais sont sur le point de
se déployer a partir de 1'état, alors indifférencié, de Mulaprakriti.
C'est l'état de Langage Supréme (Para Vak), le Verbe Supréme ou

Logos, dont le siége dans le corps individuel est le Muladhara
Chakra.

Tout est clair jusqu'ici. Il y a, cependant, quelque difficulté a
coordonner les définitions des trois puissances qui se manifestent
lors de la difféerenciation du Grand Bindu (Mahabindu). Cela est
da en partie au fait que les vers ou apparaissent ces définitions
ne doivent pas se lire toujours dans lordre des mots
(Shabdakrama), mais suivant l'ordre réel des faits, quels qu'ils
puissent étre (Yathasambhavam)432.

D'autre part, il existe apparemment des divergences entre les
commentaires. En dehors des noms et des détails techniques, le
fond du sujet est simple et s'accorde avec les autres systémes. Il y
a d'abord le Point (Bindu) non-manifesté, symbole a propos
duquel Saint Clément d'Alexandrie ditl*33] que si l'on abstrait d'un
corps ses propriétés, profondeur, largeur et longueur, ce qui reste
est un point ayant une position, et que si l'on ote la position434],
on obtient 1'état d'unité primordiale. Il y a un Esprit unique, qui
apparait triple, Trinité de Puissance Manifestée (Shakti). En se
manifestant ainsi, l'unique (ShivaShakti) devient double, Shiva et
Shakti, et la relation (Nada) entre les deux (Tayor mithah
samavayah) forme cette Trinité commune a tant de religions.

L'Unique agit d'abord comme Grande Volonté (Ichchha), puis
comme Connaissance ou Sagesse (Jnana) selon laquelle ceuvre la
Volonté, puis comme Action (Kriya). Tel est 1'ordre des Shakti en
Ishvara.

Donc, suivant le récit des Purana, au commencement de la
création Brahma s'éveille. Alors les Samskara naissent dans son



esprit. Apparaissent le Désir de créer (Ichchha Shakti) ; puis la
Connaissance (Jnana Shakti) de ce qu'll va créer ; et enfin 1'Acte
(Kriya) de création. Dans le cas de Jiva l'ordre est le suivant :
Jnana, Ichchha, Kriya. Car tout d'abord Il considére ou connait
quelque chose. Informé par cette connaissance, Il veut, puis agit.

Les trois puissances, bien qu'on les compte et qu'on en parle
comme apparaissant séparément, sont des aspects inséparables
et indivisibles de 1'Unique. Ou est 1'une l'autre est aussi, bien que
la pensée des hommes envisage chacune a part et comme venant
a l'étre, c'est-a-dire se manifestant dans la durée, séparément.

D'aprés une nomenclature le Bindu Supréme devient triple
comme Bindu (Karya), Bija, Nada. Bien que Shiva ne soit jamais
séparé de Shakti, ni Shakti de Shiva, une manifestation peut
signifier I'un ou l'autre d'une maniére prédominante. Ainsi, il est
dit que Bindu a la nature de Shiva (Shivatmaka) et Bija celle de
Shakti (Shaktyatmaka), et que Nada est une combinaison des
deux (Tayor mithah samavayah).

On les appelle aussi Mahabindu (Parabindu), Sitabindu (Bindu
Blanc), Shonabindu (Bindu Rouge), et Mishrabindu (Bindu
Mélangé). Ils sont respectivement supréme (Para), subtil
(Sikshma), grossier (Sthula).

Il existe une autre nomenclature : le Soleil, le Feu et la Lune. Il
ne fait aucun doute que Bija est la Lune, que de Bija sort la
Shakti Vama, de qui vient Brahma, ayant la nature de la Lune et
de la Puissance de Volonté (Ichchha Shakti)“3sl. Ichchha Shakti,
du point de vue des Guna de Prakriti, est Rajas Guna, qui pousse
Sattva a se déployer. C'est Pashyanti Shabda, dont le siége est
dans le Svadhishthana Chakra. De Nada sortent de la méme
manieére Jyeshtha Shakti et Vishnu, et de Bindu Raudri et Rudra,
qui sont Madhyama et Vaikhari Shabda, dont les siéges sont
respectivement les Chakra Anahata et Vishuddha.

D'aprés une description“3¢l, Bindu est le « Feu » et Kriya Shakti
(I'action), et Nada est le « Soleil » et Jnana Shakti, qui du point de



vue des Guna sont respectivement Tamas et Sattval*37l. Pourtant
Raghavabhatta, dans son Commentaire du Sharada, dit que le
Soleil est Kriya parce que, comme ce luminaire, il rend toute,
choses visibles, et que Jnana est le Feu parce que la connaissance
consume toute la création. Quand, par Jnana, Jiva sait qu'il est
Brahman, il cesse d'agir pour accumuler du Karma, et atteint la
Délivrance (Moksha). Il se peut qu'il s'agisse du Jiva, alors qu'il
s'agit au début de la création d'Ishvara.

Dans le Yoginihridaya Tantra, on lit que Vama et Ichchha
Shakti sont dans le corps de Pashyanti ; Jnana et Jyeshtha sont
appelés Madhyama ; Kriya Shati est Raudri ; et Vaikhari est sous
la forme de 1'universi43sl.

L'évolution des Bhava est décrite comme il suit dans le Sharada
Tilaka#39 : le Shabdabrahman omniprésent, ou Kundali, émane
Shakti, puis suivent Dhvani, Nada, Nirodhika, Ardhendu, Bindu.
Shakti est Chit avec Sattva (Paramakashavastha) ; Dhvani est
Chit avec Sattva et Rajas (Aksharavastha) ; Nada est Chit avec
Sattva, Rajas, Tamas (Avyaktavastha) ; Nirodhika de méme avec
abondance de Tamas (Tamahprachuryat) ; Ardhendu de méme
avec abondance de Sattva ; et Bindu la combinaison des deux.

Ce Bindu recoit difféerents noms (Para, etc.), suivant sa position
dans les différents centres, Muladhara et autres. C'est ainsi que
Kundali, qui est Ichchha, Jnana, Kriya, qui est a la fois sous
forme de conscience (Tejorupa) et composée des Guna
(Gunatmika), crée la Guirlande des Lettres (Varnamala).

On a parlé des quatre Bhava comme venant aprés Nada, lui-
méme une des neuf manifestations suivantes de la Devi.

Le Pandit Ananta Shastri, a propos du Commentaire de
Lakshmidhara sur le v. 34 de I'Anandalahari, écrit(440] :

« Bhagavati est le mot employé dans le texte pour désigner Devi.
Celui qui posséde Bhaga est appelé une Bhagavati (au féminin).
Bhaga signifie la connaissance : 1) de la création ; 2) de la
destruction de l'univers ; 3) de l'origine des €étres ; 4) de la fin des



étres ; 5) de la connaissance réelle ou de la vérité divine ; 6)
d'Avidya, l'ignorance. Celui qui connait ces six choses est qualifié
pour le titre de Bhagavan. D'autre part, Bha = 9. « Bhagavati » se
rapporte au Yantra (diagramme) a neuf angles qui est employé
dans le Chandrakalavidya ».

« D'apres les Agama, Devi a neuf manifestations qui sont :

1. Groupe Kala, durant d'un clin d'ceil au temps du Pralaya. Le
soleil et la lune sont compris dans ce groupe. LE TEMPS.

2. Groupe Kula, comprenant les choses qui ont forme et
couleur. LA FORME.

3. Groupe Nama, comprenant les choses qui ont un nom. LE
NOM.

4. Groupe dJnana, llIntelligence. II se subdivise en deux
branches : Savikalpa (mélangé et sujet au changement), et
Nirvikalpa (pur et immuable). CHIT.

5. Groupe Chitta, comprenant : 1) Ahamkara (l'égoisme) ; 2)
Chitta ; 3) Buddhi ; 4) Manas ; 5) Unmanas. LE MENTAL.

6. Groupe Nada, comprenant : 1) Raga (le désir)#41] ; 2) Ichchha
(le désirl#+2l renforceé, développé ; 3) Kriti (l'action, la forme active
du désir) ; 4) Prayatna (effort pour accomplir l'objet du désir). Ils
correspondent, dans l'ordre, a : 1) Para (premier stade du son,
émané de Muladhara) ; 2) Pashyanti (second stade) ; 3)
Madhyama (troisiéme stade) ; 4) Vaikhari (quatriéme stade du
son, lorsqu'il est émis par la bouche). LE SON.

7. Groupe Bindu, comprenant les six Chakra du Muladhara a
I'Ajna. LESSENCE PSYCHIQUE, LE GERME SPIRITUEL (Voir note
439).

8. Groupe Kala, comprenant les cinquante lettres du Muladhara
a I'Ajna. LES TONSI#43],

9. Groupe Jiva, comprenant les ames soumises a la matiére.

Les Déités ou Tattva qui gouvernent les quatre parties
constituant Nada sont Maha, Shuddhavidya, Mahesha et



Sadashiva. Le Commentateur traite a fond ce sujet, citant des
extraits d'ouvrages occultes. Voici une traduction de quelques
lignes du Namakalavidyd++¥, ouvrage sur la phonétique, qui
intéressera le lecteur :

Para est Eka (sans dualité) ; son contraire est le suivant
(Pashyanti) ; Madhyama se subdivise en deux, forme grossiére et
forme subtile ; la forme grossiére comprend les neuf groupes de
lettres ; et la forme subtile est le son qui différencie les neuf
lettres... L'une est la cause, et l'autre l'effet ; et il n'existe ainsi
aucune différence matérielle entre le son et ses formes grossieéres.

»

« Commentaire. Ekad : lorsque les trois Guna, Sattva, Rajas et
Tamas, sont en état d'équilibre (Samya), cet état est appelé Para.
Pashyanti est 1'état ou les trois Guna deviennent inégaux (et par
voie de conséquence produisent le son). Le stade suivant porte le
nom de Madhyama ; sa forme subtile est appelée
Stukshmamadhyama, et sa forme grossiére Sthulamadhyama, qui
produit neuf formes distinctes de son représentées par neuf
groupes de lettres : a (et toutes les autres voyelles) ; ka (Kavarga,
au nombre de cinq) ; ca (Chavarga, 5) ; ta (Tavarga) ; ta (Tavarga,
5) ; pa (Pavarga, 5) ; ya (Ya, Ra, La et Va) ; ca (Sha, Sha, Sa et Ha)
; ksa (Ksha). Ces lettres n'existent pas en réalité, mais
représentent seulement les idées des hommes. Toutes les formes
et toutes les lettres tirent donc leur origine de Para, et Para n'est
rien d'autre que Chaitanya (la Conscience).

Les neuf groupes de Vyuha (manifestations de Devi) énumeérées
plus haut sont, d'autre part, classés dans les trois catégories
suivantes : 1) Bhokta (celui qui jouit) comprend le groupe 9,
Jivavyuha ; 2) Bhogya (les objets de jouissance), comprend les
groupes 1, 2, 3, 5, 6, 7 et 8 ; 3) Bhoga (la jouissance) comprend le
groupe 4, Jnanavyuha.

C'est la la substance de la philosophie des Kaula telle que
l'expose Shri Shankaracharya dans ce shloka (no 34) de



I'Anandalahari. En le commentant, Lakshmidhara cite plusieurs
vers des Kaula Agama, dont le suivant :

Le bienheureux Seigneur a neuf formes. Ce Dieu est appelé
Bhairava. C'est lui qui accorde la jouissance (la béatitude) et qui
délivre les ames (de la servitude). Son épouse est Anandabhairavi,
la conscience (Chaitanya) éternellement bienheureuse. Lorsque
tous deux sont unis harmonieusement, l'univers prend naissance.

Le Commentateur remarque ici que la puissance de Devi
prédomine dans la création, et celle de Shiva dans la dissolution

»n,



VI. LA PRATIQUE (YOGA ; LAYA-
KRAMA)

On entend parfois le mot « Yoga » comme désignant le résultat et
non les exercices qui y conduisent. En ce sens, et du point de vue
du dualisme naturel, on a défini le Yoga comme l'union de l'esprit
individuel avec Dieu.

Mais si, en réalité, Jiva et Paramatma ne font qu'un, il ne peut y
avoir union, ce terme ne pouvant strictement s'appliquer qu'au
rapprochement de deux étres distincts. Samadhi (l'extase)
consiste a réaliser que le Jivatma est Paramatma ; et le Yoga
désigne, non cette réalisation, mais les moyens qui permettent de
I'atteindre. Le terme « Yoga » désigne donc ces exercices physiques
et psychiques utilisés pour découvrir l'essence intime de 'homme,
qui est le Supréme.

Le Yoga n'est donc pas un résultat, mais la technique, la
méthode, la pratique, qui permet d'atteindre ce résultat. Celui-ci
est possible, selon 1'Advaita Vedanta, parce que le pur Chit, étre
essentiel de chaque Jiva, n'est pas lui-méme captif, mais apparait
comme tel. Si Atma en tant que tel n'était pas réellement libre, la
Délivrance (Moksha) ne serait pas possible. La Délivrance est
donc virtuellement en la possession de chaque Jiva. Son identité
avec Paramatma existe dés a présent, mais elle n'est pas réalisée
a cause du voile de Maya, qui fait apparaitre Jivatma et
Paramatma comme séparés. L'ignorance de l'identité du Jivatma
et du Paramatma étant causée par Avidya, la réalisation de cette
identité est obtenue par Vidya ou Jnana.

Celui-ci peut seul produire immeédiatement la Délivrance
(Sadyomukti). Jnana s'emploie dans un double sens : Svarupa



Jnana et Kriya Jnana. Le premier est Pure Conscience, but et fin
du Yoga ; le second comprend ces exercices intellectuels qui sont
les moyens d'acquérir la premiére. Jnana considéré comme moyen
ou action mentale (Manasi Kriya) est un exercice intellectuel
consistant a distinguer ce qui est de ce qui n'est pas Brahman ; la
saine compréhension de ce que signifie « Brahman », et la fixation
du mental sur ce que l'on entend par ce terme, jusqu'a ce que le
Brahman occupe pleinement et de facon permanente le mental, a
l'exclusion de toute autre chose. Le mental est alors résorbé en
Brahman, pure Conscience, qui seul demeure ; c'est la réalisation
ou l'obtention de 1'état de pure conscience, qui est Jnana dans
son sens Svarupa.

Le Yoga libérateur, sans Jnana parfait, effectue ce que l'on
nomme Kramamukti : c'est-a-dire que le Yogi atteint Sayujya,
union avec Brahman en Satyaloka, qui trouve ensuite son
acheévement, la Mukti compléte, par l'intermédiaire de la Devata a
laquelle il s'est ainsi uni.

Ce que le Jnanayogi ou Jivanmukta complet (Siddha) accomplit
lui-méme en cette vie, s'obtient en conséquence de
Brahmasayujya. Mais 'homme n'est pas qu'intellect. Il est doué
de sentiment et de dévotion. Il n'est pas que cela, mais il posséde
un corps. D'autres méthodes (Yoga) sont donc associées a Jnana
et lui servent d'auxiliaires ; telles les méthodes rattachées a
l'adoration (Upasana), et les techniques grossiéres (Sthula Kriya)
et subtiles (Sikshma Kriya) du Hathayoga.

Le mental et le corps sont les instruments par quoi s'obtient
l'expérience cosmique ordinaire et séparative. Toutefois, aussi
longtemps qu'ils sont utilisés de cette maniére, ils sont des
obstacles a l'obtention de l'état de pure Conscience (Chit). Cette
obtention exige que tous les voiles (Avarana) de Chit soient
enleveés.

Le Yoga est donc la méthode par laquelle l'intellection mentale
et le sentiment (Chittavritti), ainsi que Prana, sont d'abord



maitrisés, puis fixésl+45l.,

Lorsque sont apaisés Chitta, Vritti et Prana, alors Chit ou
Paramatma se révéele. Il survient sans qu'il soit besoin d'autre
effort dés l'absorption de la matiére et du mental dans la
Puissance primordiale (Shakti) dont ils sont issus, dont ils sont
des formes manifestées, et qui Elle-méme, en tant que Shiva, ne
fait qu'un avec Celui qui est Shiva ou Conscience.

Ainsi le Yoga se propose un état positif de pure conscience, qu'il
atteindra en supprimant l'action du principe d'inconscience qui
fait obstacle a son apparition. Cette suppression est bien évoquée
par les noms d'une Shakti que le Shatchakraniripana décrit soit
comme Nibodhika, soit comme Nirodhika. Le premier de ces noms
signifie la Donneuse de Connaissance, et le second Cela qui
empéche le mental d'étre affecté par le monde des objets par
l'intermédiaire des sens.

C'est en empéchant de telles impressions qu'on fait naitre 1'état
de pure conscience. La naissance de cet état est le Samadhi, état
extatique dans lequel est réalisée 1'« égalité », ou identité, de
Jivatma et de Paramatma. Cette expérience est obtenue apreés
I'absorption (Laya) de Prana et de Manas et la cessation de toute
idéation (Samkalpa). Un état non-modifié (Samarasatvam) est
ainsi produit, qui est 1'état naturel (Sahajavastha) de 1'Atma.

Tant qu'il n'est pas produit, existe cette fluctuation, cette
modification (Vritti) qui est la marque de la conscience
conditionnée, avec son déchirement du soi en « Je » et « Toi ».
L'état de Samadhi est « pareil a celui dun grain de sel, qui
meélangé a l'eau ne fait plus qu'un avec ellel#46l ».

Il est, dit le Kularnava Tantra, « cette forme de contemplation
(Dhyana) dans laquelle il n'est point d'« ici » ni de « pas ici », dans
laquelle il y a comme la lumiére et la paix d'un vaste océan, et qui
est le Vide Lui-mémel+47] ».

Le Maitre vénérable et omniscient a dit : « Celui qui est parvenu
a la connaissance compléte de 1'Atma est en repos comme les



eaux calmes de l'océan » (v. 31). Le Maya Tantra définit le Yoga
comme l'unité de Jiva et de Paramatma (v. 51) ; ce par quoi l'on
arrive a ne faire qu'un avec le Supréme (Paramatma) ; et Samadhi,
I'extase, est cette unité de Jiva et d'Atma (ibid.)#48l.

D'autres le définissent comme la connaissance de l'identité de
Shiva et d'Atma. Les Agamavadi proclament que la connaissance
de Shakti (Shaktyatmakam jnanam) est le Yoga. D'autres sages
disent que la connaissance du « Purusha éternel » (Purana
Purusha) est le Yoga, et d'autres encore, les Prakritivadi,
déclarent que la connaissance de 1'union de Shiva et de Shakti est
le Yoga (ibid.).

Toutes ces définitions se rapportent a une seule et méme chose
: la réalisation par l'esprit humain du fait qu'il est essentiellement
I'Esprit Supréme, le Brahman, qui, en tant que Maitre des
mondes, est appelé Dieu. Comme le dit le Hathayogapradipikd++°)

« Rajayoga, Samadhi, Unmani, Manonmanil#50, Amaratvam
(I'Tmmortalité), Shunyashunya (le vide et pourtant le non-vide)“51],
Paramapada (I'Etat Supréme)“s2, Amanaska (état sans Manas ;
suspension du fonctionnement du mental)“s3l, Advaita (non-
dualité), Niralamba (état sans support) ; le Manas détaché du
monde extérieur)+54;, Niranjana (état sans tache)“5sl, Jivanmukti
(libération dans le corps), Sahajavastha (état naturel de 'Atma), et
Turiya (Quatriéme Etat), signifient tous une seule et méme chose,
qui est la cessation de l'activité mentale (Chitta) aussi bien que de
l'action (Karma), que suivent la libération des alternatives de joie
et de douleur, et un état sans changement (Nirvikara). A la
dissolution du corps, cet état est suivi de la Délivrance sans corps
(Videhakaivalya) ou supréme (Paramamukti), qui est l'état
permanent (Svaripavasthanam).

Si la fin et le but du Yoga sont les mémes, les méthodes pour les
atteindre varient.

On dit communément qu'il y a quatre formes de Yoga, nommeées
Mantrayoga, Hathayoga, Layayoga et Rajayogal+s¢l. Ils sont tous



quatre des modes divers de Sadhana (pratique), par lesquels les
sentiments et les activités intellectuelles du mental (Chittavritti)
sont maitrisés, et le Brahman réalisé de diverses maniéres
(Brahmasakshatakara).

Chacune de ces formes a les mémes huit auxiliaires, qui sont
appelés les « huit membres » (Ashtamga). Chacune d'elles a le
méme but l'expérience qui est la réalisation de Brahman ; elles
difféerent cependant quant aux moyens employés, et, dit-on, par le
degré des résultats. On a défini le Samadhi de la premiére comme
Mahabhava, celui de la seconde comme Mahabodha, celui de la
troisieme comme Mahalaya, et par le Rajayoga et le Jnanayoga
s'obtient, dit-on, la délivrance appelée Kaivalyamukti.

I1 faut noter, cependant, que dans l'opinion de ceux qui
pratiquent le Kundali Yoga, celui-ci est le plus haut des Yoga,
dans lequel un Samadhi parfait s'obtient par l'union avec Shiva
du mental et du corps a la fois, comme il est exposé plus loin.
Dans le Raja Yoga et le Jnana Yoga les démarches de l'intellect
prédominent, quand elles ne sont pas l'unique moyen employé.
Dans le Mantra Yoga, prédominent l'adoration et la dévotion.
Dans le Hathayoga plus d'importance est attachée aux méthodes
physiques, telles que la respiration.

Pourtant, chacun de ces Yoga emploie quelques-unes des
méthodes des autres. Ainsi, dans le Hatha-Layayoga se trouve
Kriyajnana. Mais tandis que le Jnana Yogi atteint Svaripa Jnana
par l'effort de son mental sans éveiller Kundalini, le Hathayogi
obtient ce Jnana par Kundalini Elle-méme. Car Son union avec
Shiva dans le Sahasrara apporte, et elle est en fait, Svaripa
Jnana.

I1 conviendra donc de traiter des auxiliaires généraux
(Ashtamga) qui sont communs a toutes les formes de Yoga, et de
poursuivre par un exposé du Mantra Yoga et des Hathayoga
inférieurs, comme une introduction a cette forme de Layayoga qui
est 1'objet de notre étude, et qui contient des €éléments présents a



la fois dans le Mantra Yoga et dans ces formes de Hathayoga.

Les conditions préalables de tout Yoga sont les huit membres
ou parties : Yama, Niyama, etc. La moralité, les dispositions et les
pratiques religieuses, et la discipline (Sadhana), sont des
conditions essentielles de tout Yoga ayant pour fin l'acquisition de
I'Expérience Suprémel+57l. La moralité (Dharma) est 'expression de
la véritable nature de lI'étre. Le mot Dharma, qui comprend a la
fois la morale et la religion, mais posséde aussi des significations
plus étendues, vient de la racine Dhri, « soutenir », et c'est donc a
la fois le soutien et l'action de soutenir.

L'Univers est soutenu (Dharyate) par Dharma, et le Seigneur qui
est son Soutien Supréme est incarné dans la loi éternelle et il est
la Béatitude qu'assure 1'accomplissement de celle-ci. Dharma est
donc la loi qui gouverne l'évolution universelle, ou voie de la sortie
(Pravritti), et l'involution, ou voie du retour (Nivritti)4sel. Et seuls
peuvent atteindre la délivrance a laquelle conduit la seconde voie,
ceux qui par leur fidélité a Dharma collaborent a
l'accomplissement du dessein universel. C'est la raison de cette
belle parole : « Faire le bien aux autres est le Devoir supréme »
(Paropakaro hi paramo dharmah).

Selon ce plan, le Jiva passe de Shabdavidya, avec son Tapas
impliquant l'égoisme et le fruit atteint par la « Voie des Dieux »,
son Karma (rites), qui est Sakama (avec désir du fruit) ou
Nishkama (désintéressé), a Brahmavidya (connaissance du
Brahman), la Théosophie telle que l'enseignent les Upanishad. Ce
passage s'effectue par Nishkama Karma. Par Sakama Karma on
atteint la « Voie des Péres » (Pitri), Dharma, Artha (la richesse),
Kama (le désir et sa satisfaction). Mais Nishkama Karma produit
cette pureté du mental (Chitta-shuddhi) qui rend 'homme capable
de Brahmavidya, la Théosophie, laquelle procure la Délivrance
(Moksha), qu'elle est d'ailleurs, en son sens le plus complet.

I1 est évident qu'avant de pouvoir atteindre 1'état de pure
béatitude de I’Atma, le Jiva doit vivre d'abord cette vie ordonnée



qui est son expression correcte sur ce plan.

En langage théologique, seuls ceux qui suivent Dharma peuvent
aller a son Seigneur. Le désordre d'une vie immorale n'est pas une
fondation sur laquelle on puisse baser un tel Yoga. Je n'emploie
pas le terme d'« immoralité » dans le sens limité a l'absurde que
lui donne le langage occidental ordinaire, mais comme la violation
de toutes les formes de loi morale. Toute violation de cette sorte
est fondée sur l'égoisme. Comme le but du Yoga est de surmonter
le moi limité, méme dans sa manifestation la plus ordonnée, ses
doctrines présupposent clairement 1'absence d'un état gouverné
par 1'égoisme, qui est le plus gros obstacle a sa réussite. Le but du
Yoga est d'atteindre au complet détachement du monde fini, et de
réaliser son essence.

Dans wune vie gouvernée par Dharma, demeurent cet
attachement naturel aux objets du monde et ce sens de la
séparation méme dans les actes méritoires, qui existent
nécessairement jusqu'a ce que l'absorption de Manas permette
d'atteindre 1'état non mental (Unmani). Pourtant, la ou se trouve
l'injustice (Adharma), l'attachement (Raga) existe sous sa forme la
plus pernicieuse et la plus néfaste, et le sens de la séparation
(Dvaitabhava) que le Yoga cherche a surmonter atteint dans le
péché son plus haut point. Le corps est intoxiqué par les poisons
que secrétent les passions, et la vitalité ou Prana s'en trouve
amoindrie et lésée.

Sous l'influence de la colérel#59l, de la convoitise, de la malice et
des autres passions, le mental est d'abord troublé, puis, en vertu
du principe qu'un homme « devient » ce qu'il pense, se concentre
et se faconne de maniére permanente sur Adharma (l'injustice),
dont il devient 1'expression méme. Dans ce cas le Jiva n'est pas
seulement enchainé au monde par la Maya qui s'exerce a la fois
sur lui et sur le vertueux Sakama Sadhaka, mais il endure I'Enfer
(Naraka), et « descend » sur I'échelle de I’Etre.

Dharma sous son aspect religieux est nécessaire aussi. Le désir



d'atteindre le but le plus élevé du Yoga ne peut naitre que d'une
inclination religieuse, et une telle inclination, jointe a la pratique
(Sadhana), favorise 1'acquisition des qualités que réclame le Yoga.
En vérité, par une constante dévotion a la Mére, on peut réaliser
Samadhi.

C'est pourquoi le Commentateur dit, au v. 350 du
Shatchakranirupana :

« Celui-la seul dont la nature a été purifiée par la pratique de
Yama et Niyama et les pratiques du méme ordre (il s'agit de la
Sadhana décrite plus loin), apprendra de la bouche de son Guru
les moyens par lesquels on découvre la voie de la grande
Délivrance ».

Il ajoute, cependant, que les pratiques en question ne sont
nécessaires que pour ceux dont le mental est troublé par la
colére, la convoitise, et autres tendances mauvaises. Mais si, en
vertu de meérites acquis dans de précédentes existences, un
homme est favorisé d'une nature libre de ces vices et des autres,
alors il est qualifié pour le Yoga sans qu'il soit mil besoin de cette
préparation préalable.

Toutes les formes de Yoga, Mantra, Hatha, ou Raja Yoga, ont les
mémes huit « membres » (Ashtamga) ou aides préparatoires :
Yama, Niyama, Asana, Pranayama, Pratyahara, Dharana, Dhyana
et Samadhil+60],

Yama comprend dix espéces : abstention de faire du mal a toute
créature vivante (Ahimsa) ; sincérité (Satyam) ; abstention de
prendre ou de convoiter ce qui appartient a autrui (Asteyam) ;
continence sexuelle en esprit, en paroles, comme au physique
(Brahmacharya)®#cll ; l'indulgence, la patience a supporter toutes
choses agréables ou désagréables (Kshama) ; la fermeté d'ame
dans le bonheur ou le malheur (Dhriti) ; la pitié, la bonté (Daya) ;
la simplicité (Arjavam) ; la modération/#62] et la réglementationl*63l
de la nourriture (Mitahara) convenable au développement du
Sattvaguna ; et la pureté du corps et du mental (Shaucham). La



premiere forme de pureté est le nettoyage externe du corps, dont
s'occupe particulierement le Hathayoga ; et la seconde est
obtenue par la connaissance du Soi (Adhyatmavidya)464l.

Il existe aussi dix espéces de Niyama : austérités, jeines par
exemple, en tant qu'actions purificatrices (Tapah) ; satisfaction de
ce qu'on a sans l'avoir demandé (Santosha) ; croyance au Veda
(Astikyam) ; charité (Danam), c'est-a-dire dons a la mesure de ce
qui a été légitimement acquis ; adoration du Seigneur ou de la
Meére (Ishvaraptjanam) selon Se, diverses formes ; étude des fins
du Shastra, par exemple par I'étude du Vedanta
(Siddhantavakyashravanam) ; modestie et sentiment de honte a
faire de mauvaises actions (Hri) ; mental correctement dirigé vers
la connaissance révélée et la pratique ordonnée par le Shastra
(Mati) ; récitation du Mantra (Japa)icsl ; et sacrifice du Homa
(Hutam)#e6l, c'est-a-dire observances religieuses en général
(Vrata).

Le Patanjala Sttra ne mentionne que cinq Yama : les quatre
premiers des précédents, et la libération de la convoitise
(Parigraha). Ahimsa est la racine des suivants. Shaucham, la
propreté, est compris parmi les Niyama. Cinq de ces derniers sont
cites : la propreté (Shaucham), le contentement (Santosha),
l'action purificatrice (Tapah), 1'étude des Ecritures menant a la
délivrance (Svadhyaya), et la dévotion au  Seigneur
(Ishvarapranidhana)l“67l.

Des vérités aussi évidentes auraient a peine besoin d'étre
mentionnées, si certains ne voyaient encore en tout Yoga que «
Chamanisme », exploits respiratoires, « postures acrobatiques », et
autres choses de ce genre. Au contraire, aucun pays plus que
I'Inde, depuis le Moyen Age et jusqu'a notre €époque, n'a insisteé
sur la nécessité d'associer moralité et religion a toutes les formes
d'activité humainel“68l.

La pratique de Yama et de Niyama conduit a la renonciation et
au détachement des choses de ce monde et de l'autrel#%°l, par la



connaissance du permanent et de l'impermanent, et a cause d'un
intense désir et d'une recherche incessante de la délivrance,
caractéristiques du Mumukshu, de celui qui aspire a la
Délivrance.

Yama et Niyama sont les deux premiers des huit instruments
du Yoga (Ashtamgayoga). Ces instruments, ou membres, peuvent
se classer en cinqg meéthodes extérieures (Bahiranga)“70, qui
s'occupent principalement de la maitrise du corps, et trois
méthodes intérieures (Antaranga)“’ll, ou états affectant le
développement du mental.

Il est porté attention au corps physique, qui est le véhicule de
l'existence et de l'activité du Jiva. La pureté du mental n'est pas
possible sans la pureté du corps dans lequel il fonctionne et par
lequel il est affecté. La pureté du mental est prise ici au sens
hindou.

En langage occidental, une telle pureté implique seulement
l'absence d'imaginations sexuelles illégitimes. Une telle
conception, quoique louable, particulierement dans une
civilisation qui semble presque calculée pour attiser tous les
désirs, n'en est pas moins d'une insuffisance évidente pour le but
a atteindre. La correction de la pensée et de la conduite sous
toutes ses formes n'est que l'alphabet d'une école qui ne voit en
elle que le premier pas vers la conquéte de difficultés plus grandes
qui doivent suivre. La pureté désigne ici cet état du mental, ou
une approche de cet état, qui est le résultat d'un fonctionnement
harmonieux, d'une pensée claire, du détachement et de la
concentration. Par ces moyens le Manas est libéré de toutes les
modifications mentales (Vritti) qui enveloppent 'Atma détaché de
Lui-méme. Il est dirigé vers l'intérieur, sur la Buddhi qui se
dissout (Laya) en Prakriti, et sur 'Atmatattva ou Brahman.

C'est pourquoi l'on s'est préoccupé aussi bien d'Asana (la
posture) que de Pranayama ou développement du souffle ; tous
deux feront plus loin l'objet d'un bref examen a propos du



Hathayoga, dont ils constituent des méthodes particuliéres.

Pratyahara est la maitrise des sens par le mental et leur
soumission au mental, qui trouve ainsi la paix72l (469). Le mental
se retire des objets des sens. Le mental est agité par nature, car il
se trouve a chaque instant affecté par la vue, les sons et autres
sensations d'objets externes que percoit le Manas par
l'intermédiaire des sens (Indriya). Il doit donc étre détaché des
objets des sens, détourné de toute direction qu'il peut lui arriver
de prendre, libéré de toute distraction, et maintenu sous le
controle du moi supérieur. La stabilité (Dhairya) est donc le but et
le résultat de Pratyaharal47sl.

Les trois méthodes connues sous le nom de « membres internes
» (Antaranga), c'est-a-dire Dharana, Dhyana et Savikalpa
Samadhi, complétent la discipline psychique et mentale. Ce sont
la concentration du mental sur un objet ; l'unité du mental et de
son objet réalisée par la contemplation ; enfin, comme résultat, la
conscience de l'objet seulement. Dharana consiste a se fixer, c'est-
a-dire a fixer le Chitta, ou principe de la pensée, sur un objet
particulier de méditation ou de concentration.

Le mental, ayant été retiré des objets des sens par Pratyahara,
est fixé sur un objet unique, tel que les Devata des Bhuta. La
contemplation uniforme du sujet que le Chitta tient ferme en
Dharana est Dhyana (meéditation). Dhyana a été défini comme
I'état du mental (Antahkarana) de ceux dont le Chaitanya est fixé
sur la pensée d'un objet unique et occupé par elle seule, ayant
d'abord rejeté la pensée de tous les autres objets#741.

On acquiert par Dhyana la qualité de la réalisation mentale
(Pratyaksha). Il en existe deux espéces : Saguna, ou meéditation
d'une forme (Murti) ; et Nirguna, dans laquelle le soi est son
propre objeti#75],

Samadhi, ou l'extase, a été défini comme l'identification de
Manas et d'Atma comme du sel dans l'eaul*7¢l, 1'état dans lequel
tout est connu comme ne faisant qu'un (égal)#77l, et comme « le



nectar de l'égalité » (de 1'unité)“7el. Le Samadhi complet est ainsi
I'état de Parasamvit ou Pure Conscience. Il y a deux degrés de
Samadhi : dans le premier (Savikalpa), a un degré moindre, et
dans le second (Nirvikalpa) a un degré parfait, le mental, d'une
manieére continue et a l'exclusion de tout autre objet, assume la
nature du sujet de sa contemplation et devient un avec lui.

On distingue dans 1'Advaita Vedanta trois états (Bhumika) de
Samprajnata (Savikalpa) Samadhi : Ritambhara, Prajnaloka,
Prashantavahital#79l. Dans le premier le contenu de la Vritti
mentale est Sachchidananda. Il y a encore un connaissant séparé.
Dans le second toute espéce d'Avarana (écran) est rejetée, et il y a
Sakshatkara Brahmajnana passant au troisiéme état de la Paix,
dans lequel le mental est vide de toute Vritti et le soi existe
comme le Brahman seulement/48%, « lequel étant connu tout est
connu». On entre alors en Nirvikalpa Samadhi par le Rajayoga.

Dharana, Dhyana, Savikalpa, Samadhi, dont l'ensemble est
appelé Samyama, ne sont que des étapes dans l'effort mental de
concentration, bien que, comme nous le verrons plus loin, du
point de vue du Hathayoga, elles constituent des progressions
dans le Pranayama, chaque stade étant une plus longue période
de rétention de Pranal4s1l,

Ainsi par Yama, Niyama, Asana, le corps est maitrisé ; par eux
et Pranayama le Prana est maitrisé ; par eux et Pratyahara les
sens (Indriya) sont soumis.

Alors, par l'opération de Dharana, Dhyana et le Samadhi du
premier degré (Savikalpa ou Samprajnata), les modifications
(Vritti) du Manas cessent et Buddhi seule fonctionne.

En poussant plus loin, longuement, la pratique de la sérénité et
de l'indifférence a la joie comme a la douleur (Vairagya), Buddhi
elle-méme devient Laya, et le Yogi atteint le véritable état sans
modifications de I'Atma, dans lequel le Jiva qui est alors pure
Buddhi est fondu en Prakriti et le Brahman, comme le sel dans
les eaux de 'océan et comme le camphre dans la flamme.



Passons maintenant aux meéthodes/#82] particulieres aux
difféerents Yoga.

Le Mantrayoga comprend toutes les formes de Sadhana dans
lesquelles le mental est maitrisé au moyen de son propre objet,
c'est-a-dire au moyen des multiples objets du monde du nom et
de la forme (Namarupa). L'univers entier est composé de noms et
de formes (Namarupatmaka) qui sont les objets (Vishaya) du
mental. Le mental lui-méme se modifie pour prendre la forme de
ce qu'il percoit. On appelle ces modifications ses Vritti, et le
mental n'est pas un seul instant vide d'idées et de sentiments.
C'est le sentiment ou l'intention (Bhava) avec lequel on accomplit
un acte, qui détermine sa valeur morale.

C'est de ce Bhava que dépend le caractére comme aussi la
conception entiéere qu'on se fait de la vie. C'est pourquoi l'on
s'efforce de purifier le Bhava. De méme qu'un homme tombé sur
le sol se reléve au moyen de ce méme sol, de méme pour briser les
liens du monde la premiére meéthode, et la plus facile, est
d'utiliser ces liens comme le moyen de leur propre destruction/#ss.
Le mental est troublé par Namarupa, mais ce Namarupa peut étre
utilisé comme le premier moyen de lui échapper.

Ainsi, dans le Mantrayoga, une forme particuliére de Namarupa,
productrice de Bhava pur, est donné comme objet de
contemplation. Elle porte le nom de Sthula ou Saguna Dhyana
des cinq Devata, et elle est adaptée aux difféerentes natures. En
dehors des « huit membres » (Ashtamga) habituels, communs a
toutes les formes de Yoga, certains modes de pratique et de culte
sont prescrits.

En ce qui concerne l'adoration, on utilise des moyens matériels
comme premiers degrés pour atteindre 1'Un sans forme par
Jnanayoga : par exemple des images (Murti)“84, des emblémes
(Linga, Shalagrama), des dessins (Chitra), des marques murales
(Bhittirekha), des Mandala et des Yantra (symboles
graphiquesl#85l, des Mudral“sel, des Nyasal+s7l.



En outre le Mantra prescrit est dit (Japa), soit a haute voix, soit
tout bas seulement. La source de tout Bija-Mantra (Mantra-
germe), le Pranava (Om), ou Brahman, est l'équivalent articulé de
ce « Son » primordial qui résulta de la premiére vibration des
Guna de Mulaprakriti, et les autres Bija-Mantra sont de méme les
équivalents des diverses formes de Saguna, Deva et Devi, qui
apparurent ensuite lorsque Prakriti entra dans 1'état
Vaishamyavastha.

Dans le Mantrayoga l'état de Samadhi porte le nom de
Mahabhava. C'est la forme la plus simple de pratique du Yoga, qui
convient a ceux que leurs pouvoirs et leurs capacités ne qualifient
pas pour l'une des autres méthodes.

Le Hathayoga comprend les Sadhana (méthodes prescrites
d'exercice et de pratique), qui se rapportent principalement au
corps grossier, ou corps physique (Sthula Sharira). Comme celui-
ci est relié au corps supraphysique ou corps subtil (Stikshma
Sharira), dont il est 1'enveloppe extérieure, la maitrise du corps
grossier s'étend au corps subtil avec son intellect, ses sentiments
et ses passions.

En fait, c'est la destination précise du Sthula Sharira, de
permettre au Sukshma Sharira d'accomplir le Karma qu'il s'est
attiré. Le premier étant construit en conformité avec la nature du
second, et les deux étant unis et interdépendants, il s'ensuit que
toute opération accomplie dans et sur le corps grossier affecte le
corps subtil ; les méthodes physiques de ce Yoga ont éteé
prescrites pour des tempéraments particuliers, afin que, le corps
physique étant d'abord maitrisé, le corps subtil avec ses fonctions
mentales puisse étre maitrisé aussil*ssl.

Ces pratiques purement physiques ne sont que les auxiliaires
d'autres pratiques. Comme dit le Kuldrnava Tantra*8 : « Ni le
siege de lotus ni la fixation du regard sur le bout du nez ne
constituent le Yoga. C'est l'identité de Jivatma et de Paramatma,
qui constitue le Yoga ».



Les caractéres spéciaux du Hathayoga peuvent d'abord étre mis
en contraste avec le Mantra Yoga. Ce dernier s'occupe de choses
étrangeres au corps physique, et accorde une attention spéciale a
des observances et des rites extérieurs. Il enjoint d'accorder le
respect qui leur est du aux lois réglant les castes et les périodes
de la vie (Varnashrama Dharma), et aux devoirs respectifs des
hommes et des femmes (Kula Dharma).

Ainsi le Mantra qui est donné a l'initié male ne peut étre donné
a une femme. De méme le Mantra donné a un Brahmane ne
conviendrait pas a un Shudra.

Les objets de contemplation sont les Deva et les Devi dans leurs
diverses manifestations et sous leurs symboles concrets, et le
Samadhi appelé Mahabhava s'obtient par la contemplation et par
le moyen de Namarupa.

Dans le Hathayoga, d'autre part, la question de savoir si un
novice est qualifié ou non est tranchée par des considérations
physiologiques, et des régles sont prescrites dans le but de
procurer et d'affermir la santé et de libérer le corps de la maladie.
Dans le Hathayoga, la contemplation porte sur « la Lumiére », et le
Samadhi appelé Mahabodha s'obtient par la maitrise de la
respiration et des autres Vayu vitaux (Pranayama), par laquelle on
acquiert aussi la maitrise du mental.

Comme nous l'avons déja observé, Asana et Pranayama, qui
font partie du Hathayoga, font également partie du Mantrayoga.
Ceux qui pratiquent le second tireront profit de certains autres
exercices du Hathayoga, tout comme les adeptes du Hathayoga
trouveront une aide dans les exercices du Mantrayoga.

Le mot Hatha est composé des syllabes Ha et Tha, qui signifient
« le Soleil » et « la Lune », autrement dit les Vayu Prana et Apana.
Au v. 8 du Shatchakraniripana, il est dit que le Prana (qui
demeure dans le cceur) attire Apana (qui demeure dans le
Muladhara), et qu'Apana attire le Prana, comme un faucon
attaché par un lien est ramené en arriére lorsqu'il tente de



s'envoler. Tous deux, par leur désaccord, s'empéchent
mutuellement de quitter le corps, mais lorsqu'ils sont accordés ils
le quittent. Leur union ou Yoga dans la Sushumna, comme aussi
la méthode qui méne a ce but, porte le nom de Pranayama.

Le Hathayoga, ou Hathavidya, est donc la science du Principe
de viel*90l, le mot étant pris au sens des diverses formes de Vayu
vital dans lesquelles se divise Prana. Prana dans le corps de
l'individu est une partie du Souffle Universel, du « Grand Soulffle ».
C'est pourquoi l'on s'efforce d'abord d'harmoniser le souffle
individuel, connu sous le nom de Pinda ou Vyashti Prana, avec le
souffle cosmique ou collectif, Brahmanda ou Samashti Prana. On
obtient ainsi la force et la santé. En réglant le souffle harmonise,
on reégle et on calme le mental plus facilement, et 'on parvient
plus facilement a la concentration.

En correspondance avec la triple division Adhyatma, Adhibhuta,
Adhidaiva, le Mental (Manas), Prana (la vitalité) et Virya (la
semence) sont un. Aussi la soumission de Manas entraine la
soumission de Prana ou Vayu et de Virya. De méme, en
maitrisant Prana, on obtient automatiquement la maitrise de
Manas et de Virya. De méme encore, si le Virya est maitrisé, et si
la substance qui sous l'influence du désir sexuel se développe en
semence grossiérel*°ll est forcée de s'écouler vers le haut
(Urdhvaretas), on obtient la maitrise a la fois de Manas et de
Prana. Avec Pranayama la semence (Shukra) se tarit. La
puissance séminale s'é€léve et revient sous la forme du nectar
(Amrita) de Shiva-Shakti.

Pranayama est reconnu comme un des « membres » de toutes
les formes de Yoga. Mais alors qu'il est utilis€é comme un
auxiliaire dans le Mantra Yoga, le Laya Yoga et le Raja Yoga, le
Hathayogi comme tel considére cette maitrise et ce Yoga du
souffle comme le principal moyen de produire ce résultat
(Moksha), qui est le but commun de toutes les écoles de Yoga. Le
Hathayoga, se basant sur le fait que la Vritti ou modification du
mental suit nécessairement Pranal#9?l, et jugeant cette base



suffisante, a affirmé que par l'union de Ha et de Tha dans la
Sushumna, et en conduisant par cette voie les Prana réunis
jusqu'au Brahmanrandra, on atteignait Samadhi.

Bien que chacun connaisse l'action réciproque de la matiére et
du mental, et bien que les états physiologiques influencent les
états psychiques ou mentaux comme ces derniers influencent les
premiers, la méthode du Hathayoga est avant tout une méthode
physique, les actes physiques grossiers des étapes préparatoires
de ce Yoga étant néanmoins suivis de Kriyajnana et de techniques
vitales subtiles ayant Prana pour théme.

Sous la rubrique des exercices physiques grossiers, viennent
des stipulations relatives au lieu de résidence, au mode de vie en
ce qui concerne la nourriture, la boisson, les fonctions sexuelles,
l'exercice, etc.

Les pratiques et exercices liés au Hathayoga se divisent en sept
parties ou périodes : la purification (Shodhana) par les six
procédés (Shatkarma) ; l'obtention de la force ou fermeté
(Dridhata) par des postures du corps (Asana) ; de la force d'ame
(Sthirata) par des positions du corps (Mudra) ; de la paix du
mental (Dhairya) par la contrainte des sens (Pratyahara) ; de la
legéreté (Laghava) par Pranayama ; de la réalisation (Pratyaksha)
par la méditation (Dhyana) ; et du détachement (Nirliptatva) en
Samadhi.

Ceux qui souffrent de 1'inégalité des trois « humeurs/*°3l » doivent
pratiquer les « six actes » (Shatkarma) qui purifient le corps et
facilitent Pranayama. Pour d'autres qui sont exempts de ces
défauts ils ne sont pas nécessaires, et selon certains maitres la
seule pratique de Pranayama peut suffire. Ce sont la les premiers
pas dans le Hathayoga.

Par cette purification (Shodhana) du corps et des Nadi, on
acquiert la santé, on rend le feu intérieur plus actif, et la rétention
du souffle (Kumbhaka) devient plus facile. On a aussi recours, s'il
est nécessaire, a Oshadhiyoga, dans lequel sont administrées des



préparations d'herbes pour raffermir une santé déficiente.

La purification (Shodhana) s'effectue par les six procédés
connus sous le nom de Shatkarma. Le premier est Dhauti
(lavage), qui est quadruple : lavage interne (Antardhauti) ; lavage
des dents, etc. (Dantadhauti) ; du « cceur », c'est-a-dire de la gorge
et de la poitrine (Hriddhauti) ; et de l'anus (Muladhauti).
Antardhauti est lui-méme quadruple : Vatasara, par lequel on
attire 1'air dans le ventre et ensuite le rejette ; Varisara, par lequel
on remplit d'eau le corps, puis évacue cette eau par l'anusl+94 ;
Vahnisara, par lequel on fait toucher au Nabhigranthi la colonne
vertébrale (Meru) ; et Vahishkrita, dans lequel le ventre est par
Kakinimudral#°sl rempli d'air, qui est retenu durant la moitié d'un
Yamal496l, puis envoye vers le bas.

Dantadhauti est quadruple ; il consiste dans le nettoyage de la
racine des dents et de la langue, des oreilles, et du « creux du
crane » (Kapalarandhra). Par Hriddhauti l'on fait disparaitre le
phlegme et la bile. On emploie une baguette (Dandadhauti) ou un
morceau d'étoffe (Vasodhauti) que l'on pousse dans la gorge, ou
encore on vomit (Vamanadhauti). Muladhauti a pour but de
nettoyer l'issue de 1'Apanavayu, soit avec le majeur et de l'eau,
soit avec une tige de curcuma.

Vasti, le second des Shatkarma, est double : de l'espéce séche
(Shushka) ou de l'espéce humide (Jala). Dans la seconde forme, le
Yogi est assis dans la posture Utkatasanal+7l dans l'eau jusqu'au
nombril, et I'anus est contracté et élargi par Ashvini Mudra ; on
peut aussi recourir a la Pashchimottanasanal*°t, et l'on fait
remuer doucement I'abdomen au-dessous du nombril.

Dans la Neti, on nettoie les narines avec un morceau de ficelle.
Lauliki consiste a faire tourner le ventre d'un coté a 1'autre.

Dans le Trataka le Yogi, sans ciller, fixe quelque menu objet
jusqu'a ce que les larmes jaillissent de ses yeux. On obtient ainsi
la « vision céleste » (Divya Drishti) dont il est si souvent parlé dans
les Upasana tantriques.



Kapalabhati est une meéthode pour éliminer le phlegme, et
comprend trois formes : Vatakrama, par inhalation et exhalation ;
Vyutkrama, en aspirant de l'eau par les narines et en la rejetant
par la bouche ; et Shitkrama, le procédé inverse.

Telles sont les diverses méthodes pour nettoyer le corps et le
purifier en vue de la pratique du Yoga.

Asana, la posture, vient ensuite, et lorsqu'on se dispense des
Shatkarma, c'est le premier stade du Hathayoga.

Dridhata, la force ou la fermeté, dont 1'acquisition est la seconde
des pratiques mentionnées ci-dessus, s'obtient par Asana.

Les Asana sont des postures du corps. On entend généralement
par ce terme des maniéres d'asseoir le corps. Mais la posture n'est
pas nécessairement assise ; quelques Asana en effet s'effectuent
sur le ventre, sur le dos, sur les mains, etc.

Il est ditl*99 que les Asana sont aussi nombreux que les étres
vivants, et qu'il en existe 8.400.000 ; 1.600 sont déclarés
excellents, et parmi ces derniers trente-deux sont bénéfiques pour
les hommes, et décrits en détail.

Deux des plus communs sont Muktapadmasanal50l, la position
ordinaire de 1'adoration, et Baddhapadmasanalso1l.

Le Kundaliyoga s'effectue habituellement dans un Asana et un
Mudra dans lesquels les pieds sont pressés sur la région du
centre génital et ferment l'ouverture anale, les mains fermant les
autres ouvertures : les narines, les yeux, les oreilles, la bouche
(Yonimudra). Le talon droit est pressé contre l'anus et le gauche
contre la région du centre génital, et afin de fermer l'ouverture du
pénis, il est contracté et ramené sous la voute du pubis, si bien
qu'on ne le voit plusl®92l. La langue est retournée en arriére en
Khechari Mudra pour fermer aussi la gorge, lorsque ces deux
Mudra sont combinés.

Il existe un certain nombre d'autres Asana qui sont particuliers
aux Tantra, comme Mundasana, Chitasana et Shavasana, dans



lesquels des cranes, le bacher funéraire, un cadavrels03], forment
respectivement le siege du Sadhaka. Bien qu'ils aient d'autres
objets rituels et magiques, ils font aussi partie de la discipline
pour surmonter la peur et atteindre a l'indifférence, qualité du
Yogi. Ainsi les Tantra prescrivent pour décor a de tels rites le
sommet solitaire d'une montagne, la maison vide et solitaire, le
bord de la riviére, et le lieu d'incinération. Le lieu d'incinération
intérieur se trouve la ou le corps kamique, le corps de désir, se
consume avec ses passions dans le feu de la connaissancel504l,

Patanjali, au sujet de l'Asana, se contente d'indiquer quelles
sont les bonnes conditions, laissant a chacun le soin de régler les
détails par lui-méme selon ses propres besoins.

Asana aide a clarifier et corriger la pensée. La convenance d'un
Asana s'éprouve par son degré de stabilité et d'agrément, chose
que chacun réglera par soi-méme. La posture devient parfaite
lorsque cesse l'effort pour y parvenir, si bien qu'il n'y a plus de
mouvement du corpsls°sl. Le Rajas Guna, dont l'action produit
l'inconstance du mental, est maitrisé. Un Asana convenable et
stable produit 1'équilibre mental.

Le Hathayoga, cependant, prescrit un trés grand nombre
d'Asana, a chacun desquels est attribué un effet particulier. Ils
sont plus une gymnastique qu'un Asana dans son sens de
posture assise. Certaines formes de cette gymnastique se
pratiquent assis, mais ce n'est pas le cas pour d'autres, qui se
pratiquent debout, courbé, étendu, ou en se tenant sur la téte. Ce
dernier est Vrikshasana. C'est ainsi encore qu'en Chakrasana le
Yogi se tient debout, se penche et se touche les pieds avec la
main, exercice familier, comme aussi Vamadakshinapadasana,
sorte de pas de l'oie, dans lequel, cependant, les jambes sont
relevées a angle droit avec le corps.

Ces exercices assurent un bon état physique et libérent de la
maladielso6l, [ls aménent aussi différentes parties du corps dans
une position permettant d'établir entre elles un contact direct de



Pranavayu. Il est dit aussi qu'ils facilitent Pranayama et aident a
atteindre son but, y compris l'éveil de Kundalini. L'auteur de
l'ouvrage cité en dernier lieu ditl5071 que, si parmi les Niyama le
plus important est Ahimsa, et parmi les Yama Mitahara, ou
régime modéré (le choix est significatif), de méme Siddhasana
(dans lequel le Muladhara est pressé fermement par le talon et le
Svadhishthana par l'autre pied) est le plus important parmi les
Asana. Sa maitrise aide a atteindre 'Unmani Avastha, et les trois
Bandha, dont il sera parlé plus loin, s'accomplissent sans
difficulte.

Sthirata, le courage, s'acquiert par la pratique des Mudrals50s8l.
Les Mudra dont s'occupent les ouvrages de Hathayoga sont des
positions du corpsl509. Ils sont une gymnastique, qui donne la
santé, et qui détruit la maladie et la mort, comme Ile
Jalandharal510 et autres Mudra.

[Is préservent aussi de tout danger apporté par le feu, 1'eau ou
l'air. L'action corporelle et la santé qui en résulte réagissent sur le
mental, et par I'union d'un mental et d'un corps parfaits, s'obtient
Siddhi. Le Mudra est aussi décrit comme la clef qui ouvre la porte
de Kundalini Shakti. Cela ne veut pas dire, a mon avis, qu'il faut
nécessairement employer toutes les clefs dans chaque cas, mais
seulement celles qui sont nécessaires pour parvenir au but dans
tel cas particulier ; ce qui est nécessaire dans un cas peut ne pas
I'étre dans un autre.

La Gheranda Samhitda décrit un certain nombre de Mudra, dont
(avec les huit Asana mentionnés ci-dessus) dix sont déclarés
importants dans le Kundali Yoga, Khechari étant le premier
comme Siddhasana est le premier des Asana.

Dans le Yonimudra, le Yogi en Siddhasana se ferme avec les
doigts les, oreilles, les yeux, les narines et la bouche, afin
d'interdire l'entrée a toutes les impressions extérieures. Comme il
a déja eté dit, il presse de son talon le Sivani ou centre du
périnée, fermant ainsi I'ouverture anale et ramenant le pénis dans



l'arche du pubis. Il aspire Pranavayu par Kakinimudralsill, et
I'unit a Apanavayu. Méditant dans leur ordre sur les six Chakra,
il éveille la Kulakundalini endormie par le Mantra « Hum
Hamsah(512] ».

Par « Ham », le Soleil, une chaleur est produite, et l'on fait jouer
cette chaleur sur Kundali Shakti. Par « Sah », le Kama ou vouloir
(Ichchha) est rendu actif. L'air vital (Vayu) dans le Muladhara est
sous la forme a la fois de la Lune et du Soleil (Somasuryarupi).
Par « Hamsah » Elle est éveillée, Ham L'animant de sa chaleur, et
Sah La soulevant. Il L'éléve jusqu'au Sahasrara ; alors, se
représentant plein de Shakti, et en union bienheureuse
(Sangama) avec Shiva, le Yogi médite sur lui-méme comme étant,
par suite de cette union, la Béatitude Elle-méme et Ile
Brahman/(513l.

Ashvinimudra consiste en la contraction et l'expansion répétée
de I'anus en vue de Shodhana, ou en sa contraction pour retenir
I'Apanavayu en Shatchakrabheda. Shaktichalana emploie ce
dernier Mudra, que l'on répéte jusqu'a ce que Vayu se manifeste
dans la Sushumna. Shaktichalana est un mouvement du muscle
abdominal de gauche a droite et de droite a gauche ; le but étant
d'éveiller Kundalini par ce mouvement en spirale. Cette pratique
s'accompagne d'aspiration et de l'union de Prana et d'Apana en
état de Siddhasanal514l.

Le Yoni Mudra s'accompagne de Shaktichalana Mudralsisl, qui
doit étre bien pratiqué d'abord avant d'effectuer le Yoni Mudra. Le
muscle rectal est contracté par Ashvini Mudra jusqu'a ce que le
Vayu entre dans la Sushumna, fait qu'indique un bruit particulier
que l'on entend laisiel. Et avec le Kumbhaka le Serpent s'éléve
jusqu'au Sahasrara, éveillé par le Mantra « Him Hamsah ». Le
Yogi doit alors se représenter plein de Shakti et dans un état
d'union bienheureuse avec Shiva. Alors il contemple : « Je suis la
Béatitude Elle-méme », « Je suis le Brahmanl/517] »,

Mahamudralsiel et Mahavedha s'effectuent conjointement a



Mahabandha, déja décrit. D'abord le Yogi presse le Yoni
(Maladhara) de son talon gauche, et, étendant la jambe droite,
saisit ses deux pieds dans ses deux mains. Il effectue alors
Jalandhara Bandha. Lorsque Kundalini est éveillée, le Prana entre
dans la Sushumna, et Ida et Pingala, maintenant que Prana les a
quittés, deviennent sans vie. L'expiration doit se faire avec
lenteur, et le Mudra se pratiquer un nombre égal de fois du coteé
gauche et du coté droit du corps. Ce Mudra, comme d'autres
Hathayoga Mudra, écarte dit-on, la mort et la maladie.

En Mahavedhal519, le Yogi prend la posture du Mahabandha, et,
concentrant son mental, arréte par des méthodes déja décrites le
mouvement ascendant et descendant de Prana. Puis, placant les
paumes de ses mains sur le sol, il frappe le sol de ses fesses
(Sphich), et la « Lune », le « Soleil » et le « Feu », autrement dit 1d3a,
Pingala et Sushumna, sont unis a l'entrée du Prana dans cette
derniére Nadi. Le corps prend alors un aspect cadavérique, qui
disparait avec la lente expiration qui suit. Selon une autre
manieére d'éveiller Kundalini, le Yogi assis en Vajrasana tient
fermement ses pieds un peu au-dessus des chevilles, et en frappe
lentement le Kanda (voir ci-dessous). On effectue Bhastra
Kumbhaka et 1'on contracte 'abdomeni(5201.

Le Khechari Mudrals2!l consiste a allonger la langue jusqu'a ce
qu'elle atteigne l'espace entre les sourcils. On la retourne alors
dans la gorge, pour empécher la sortie du souffle préalablement
aspiré. Le mental est fixé dans l'Ajnals22] jusqu'a ce que, par
Siddhi, cette « voie de la Kundali montante » (Urdhvakundalini)
conquiére tout l'univers, qui est réalisé dans le corps du Yogi
comme ne différant point d'Atmal523l.

On dit que parfois le frein est coupé, mais que d'autres peuvent
effectuer ce Mudra sans dommage physique empéchant de sortir
et rentrer la langue sans l'aide de la main. Dans le Shambhavi
Mudra, on garde le mental libre de Vritti, ou opérant en
Siddhasana.



Le terme Mudra comprend aussi ce qu'on appelle les Bandha
(ligatures), méthodes physiques de maitrise de Prana. Trois des
plus importantes sont Uddiyana, Mula et Jalandharal5241.

Dans la premiére, on vide les poumons par une forte expiration,
on les tire contre la partie supérieure du thorax, entrainant le
diaphragme avec eux, et l'on fait s'élever le Prana, qui péneétre
dans la Sushumna. Par le Mulabandha, le Prana et 1'Apana
s'unissentl525] et entrent dans la Sushumna. Alors on entend les «
sons » intérieurs, autrement dit on sent une vibration, et Prana et
Apana, s'unissant avec Nada de 1'Anahata Chakra, le Chakra du
ceeur, vont au coeur et sont ensuite unis a Bindu dans ’Ajna.

Dans le Mulabandha, la région du périnée (Yoni) est pressée
avec le pied, le muscle rectal est contracté (par Ashvini Mudra), et
I'Apana attiré vers le hautl526l. Le cours naturel de 1'Apana est
dirigé vers le bas, mais par contraction au Muladhara, on le fait
monter par la Sushumna, et il rencontre Prana. Quand ce dernier
Vayu atteint la région du feu au-dessous du nombrili527; le feu
devient fort et brillant, étant attisé par Apana. La chaleur devient
alors trés puissante dans le corps, et Kundalini, en la sentant,
S'éveille de Son sommeil « tout comme un serpent frappé avec un
baton siffle et se raidit ». Puis I'Apana entre dans la Sushumna.

Jalandhara Bandha s'effectue par une profonde inhalation, et
ensuite une contraction de la région thoracique (ou est situé le
Vishuddha Chakra), le menton étant maintenu fermement presseé
contre la naissance du cou a une distance d'environ quatre doigts
(Anguli) du cceur. Il est dit qu'on lie de cette maniére les seize
Adharal528] ou centres vitaux, et le nectar (Biyasha) qui s'écoule de
la cavité au-dessus du palaisli529 ; le méme Bandha a aussi pour
but de faire que le souffle devienne Laya dans la Sushumna.

Si l'on contracte simultanément les régions du thorax et du
périnée, et qu'on force Prana a descendre et Apana a s'élever, le
Vayu entre dans la Sushumnals3o. Cette union des trois Nadi, 1da,
Pingala et Sushumna, peut encore étre effectuée par le



Mahabandhal53l, qui aide aussi a la fixation du mental dans
I'Ajna.

On exerce une pression avec le talon gauche sur la région du
périnée, entre l'anus et le pénis, le pied droit étant placé sur la
cuisse gauche. On inhale le souffle et 1'on place fermement le
menton a la naissance du cou, au sommet du sternum, comme
dans le Jalandhara, ou, alternativement, on presse fermement la
langue contre la base des dents de devant ; et tandis que le
mental est centré sur la Sushumna, le Vayu est contracté. Apres
avoir retenu le souffle aussi longtemps que possible, on doit
l'exhaler lentement. L'exercice de respiration doit s'effectuer
d'abord du co6té gauche, ensuite du coté droit. L'effet de ce
Bandha est d'arréter la montée du souffle par toutes les Nadi
excepté la Sushumna.

Comme le dit la Dhyanabindu Upanishad, le Jiva oscille entre le
haut et le bas sous l'influence de Prana et d'Apana, et n'est jamais
en repos, tout comme une balle envoyée a terre avec la paume de
la main s'éléeve de nouveau, ou comme un oiseau, li€ a son
perchoir par une attache, s'il s'envole est rappelé en arriére. Ces
mouvements, comme toutes les autres dualités, sont calmés par
le Yoga, qui unit les Prana.

Une fois le corps physique purifié et maitrisé, vient Prathyahara
pour assurer le calme (Dhairya), comme nous l'avons déja montré.
A ce moment le Yogi sort du plan physique, et cherche a atteindre
I'équilibre et la maitrise du corps subtil. C'est un stade avance,
dans lequel on acquiert la maitrise a la fois du mental et du
corps.

Du cinquiéme ou Pranayama nait la légéreté (Laghava), c'est-a-
dire la lévitation ou allegement du corps.

L'air respiré par la bouche et les narines est l'air matériel
(Sthula Vayu). La respiration est une manifestation d'une force
vitale appelée Prana Vayu. La maitrise de Sthula Vayu donne la
maitrise de Prana Vayu (Stikshma Vayu, l'air subtil) ; la technique



s'y rapportant est appelée Pranayama.

On traduit fréequemment Pranayama par « maitrise du souffle ».
Considérant les méthodes employées, le terme n'est pas
entierement impropre s'il est entendu que « souffle » signifie non
seulement le Sthula Vayu, mais le Sikshma Vayu. Mais le mot ne
vient pas de Prana (le souffle) et de Yama (la maitrise) : il vient de
Prana et d'Ayama, ce dernier terme, selon |'Amarakosha,
signifiant longueur, montée, extension, expansionis32l ; en d'autres
termes, c'est le moyen de prolonger, de fortifier, de développer la
manifestation ordinaire et comparativement faible de Prana.

L'opération a lieu d'abord dans le Prana alors qu'il circule par
Ida et Pingala, et se poursuit par son transfert dans la Sushumna
: on dit qu'alors il s'épanouit (Sphurati)is33l ou se déploie dans sa
plénitude.

Une fois le corps purifié par une constante pratique, Prana se
fraie passage aisément par la Sushumna centrale534. Cessant
d'étre le petit sentier de l'expérience quotidienne, il devient la «
Voie Royales3sl » qu'est la Sushumna. Ainsi pratique-t-on
Sturyabheda Kumbhaka jusqu'a ce qu'on sente Prana imprégner
tout le corps de la téte aux orteils ; Ujjayi jusqu'a ce que le souffle
remplisse le corps de la gorge au coeur ; et en Bhastra le soulffle
est inhalé et exhalé rapidement, a maintes reprises, comme le
forgeron actionne son soufflet. Il y a maitrise du souffle en ce sens
seulement, qu'il est l'objet de certaines pratiques initiales.

Ces pratiques, cependant, ne maitrisent pas par restriction,
mais par expansion. Le terme le plus approprié pour rendre
Pranayama est donc « maitrise et développement du souffle »,
conduisant a lunion de Prana et d'Apana. Pranayama est
pratiqué d'abord en vue de maitriser et de développer le Prana. Ce
dernier est ensuite transporté dans Sushumna par 1'éveil de
Kundalini, qui en fermait 'entrée (Brahmadvara). Abandonnés par
Prana, Ida et Pingala « meurents3 » et le Prana dans la
Sushumna, au moyen de la Shakti Kundalini, perce les six



Chakra qui obstruent le passage dans la Brahmanadi, et
finalement devient Laya dans le Grand Souffle qui est le but
dernier de cette pratique.

Pranayamals37l doit étre pratiqué selon les instructions édictées
par le Guru, le Sadhaka suivant un régime nourrissant, mais
modére, et gardant la maitrise de ses sens. Comme nous l'avons
dit déja, le mental et le souffle réagissent l'un sur l'autre, et
quand le second est réglé le mental l'est aussi ; c'est pourquoi 'on
cherche une respiration rythmée.

Il est dit que Prananyama ne réussit qu'une fois les Nadi
purifiées, sinon le Prana n'entre pas dans la Sushumnals3sl. Le
Yogi prenant la posture Padmasana, inhale (Paraka) et exhale
(Rechaka) alternativement par la narine gauche (Ida) et par la
narine droite (Pingald), retenant le souffle dans l'intervalle
(Kumbhaka) pendant des périodes graduellement croissantes.

Les Devata de ces éléments du Pranayama sont Brahma, Rudra
et Vishnul539. Le Prana entre dans Sushumna, et s'il est retenu
assez longtemps, il va, aprés avoir percé les Chakra, au
Brahmarandhra. Les manuels de Yoga parlent de diverses formes
de Pranayama selon que l'on commence par Rechaka ou Puraka,
ou que le souffle est brusquement arrété sans Paraka ni Rechaka.
Il existe aussi diverses formes de Kumbhaka : par exemple Sahita
Kumbhaka, qui ressemble aux deux premiers mentionnés plus
haut, et qui doit étre pratiqué jusqu'a ce que le Prana entre dans
la Sushumna ; et Kevala, dans lequel le souffle est retenu sans
Paraka ni Rechakal540],

Il en est d'autres encore qui amendent l'excés de Vata, Pitta et
Kaphal®41] et les maladies qui en dérivent ; Bhastra est un
Kumbhaka important, car il opére dans le cas des trois Doshal542],
et il aide le Prana a forcer les trois Granthi, qui sont fermement
établis dans la Sushumnals43l.

On observera que toutes les méthodes décrites ou a décrire se
rapportent pratiquement a un méme objet, I'entrée du Prana dans



la Sushumna, pour qu'il devienne ensuite Laya dans le Sahasrara
apreés que la Prana Devata Kundalini a percé les Chakra placés
sur sa voie ; car lorsque Prana s'écoule par la Sushumna le
mental est calmé. Lorsque Chit est absorbé dans la Sushumna,
Prana est immobilel544].

Cet objet concerne aussi les méthodes Pratyahara, Dharana,
Dhyana et Samadhi ; car si, du point de vue du Rajayoga, elles
constituent divers procédés et états mentaux, du point de vue du
Hathayoga, qui s'occupe de la « respiration », elles sont des étapes
du Pranayama. C'est pourquoi certains ouvrages les décrivent de
manieére différente pour les mettre en harmonie avec la théorie et
la pratique du Hatha Yoga, et les expliquent comme des degrés de
Kumbhaka variant par leur duréel5+5l. Ainsi, si le Prana est retenu
pendant un temps donné, ce Kumbhaka recoit le nom de
Pratyahara ; si le souffle est retenu plus longtemps, Dharana et
ainsi de suite jusqu'a l'arrivée en Samadhi, qui équivaut a la plus
longue période de rétention du soufflels46l.

Tous les étres disent 1'Ajapa Gayatril>+7l, qui est l'expulsion du
souffle par Hamkara, et son inspiration par Sah-kara, 21.600 fois
par jour. Ordinairement le souffle s'étend jusqu'a une distance
égale a la largeur de douze doigts, mais dans le chant,
l'alimentation, la marche, le sommeil, le coit, les distances sont
respectivement de seize, vingt, vingt-quatre, trente et trente-six
largeurs.

Au cours d'un exercice violent ces distances sont dépassées, la
plus grande distance étant de quatre-vingt-seize largeurs. En
maintenant le souffle 4 sa distance normale on prolonge la vie. En
le portant au dela, on la raccourcit. Paraka est inspiration, et
Rechaka expiration. Kumbhaka est la rétention du souffle entre
ces deux mouvements.

I1 existe, suivant la Gheranda Samhitd, huit sortes de
Kumbhaka : Sahita, Suaryabheda, Ujjayi, Shitali, Bhastrika,
Bhmamari, Muarchchha et Kevali. Pranayama varie de la méme



manieére. Pranayama éveille Shakti, délivre de la maladie, produit
le détachement du monde et la béatitude. Il a des valeurs diverses

supérieure (Uttama), moyenne (Madhyama) et inférieure
(Adhama). Cette valeur se mesure a la longueur du Puaraka, du
Kumbhaka et du Rechaka.

En Adhama Pranayama elle est respectivement de 4, 16 et 8, ce
qui donne un total de 28. En Madhyama elle est le double, soit 8,
32, 16, total 56.

En Uttama elle est encore le double, soit 16, 64, 32, total 112.
Le nombre donné est celui des récitations du Pranava Mantra. Le
Sadhaka passe dans sa Sadhana par trois stades difféerents qui
portent les mémes noms. Adhama produit la transpiration,
Madhyama le tremblement, et Uttama effectué cent fois a, dit-on,
pour résultat la lévitation.

Il est nécessaire que les Nadi soient purifiées, car 1'air n'entre
pas dans celles qui sont impures. Des mois ou des années
peuvent étre consacrés a la purification préliminaire des Nadi. La
purification des Nadi. (Nadishuddhi) peut étre Samanu ou
Nirmanu, c'est-a-dire avec ou sans l'usage du Bija Mantra.

Dans la premiére forme, le Yogi en Padmasana accomplit
Gurunyasa suivant les directives du Guru. Méditant en « Yam », il
inhale par Ida avec Japa du Bija seize fois, effectue Kumbhaka
avec Japa du Bija soixante-quatre fois, et ensuite expire par la
Nadi solaire avec Japa du Bija trente-deux fois. Il fait s'élever le
feu de Manipura et l'unit a Prithivi.

Puis vient l'aspiration par la Nadi solaire avec le Vahni Bija seize
fois, Kumbhaka avec soixante-quatre Japa du Bija, suivis de
I'expiration par la Nadi lunaire et Japa du Bija trente-deux fois. Il
meédite alors sur 1l'éclat lunaire, fixant l'extrémité de son nez, et
aspire par Ida avec Japa du Bija « Tham » seize fois. Il effectue
Kumbhaka avec le Bija Vam soixante-quatre fois. Il se représente
alors comme inondé de nectar, et considére que les Nadi ont été
lavées. Il expire par Pingala avec trente-deux Japa du Bija Lam, et



se considére par la comme fortifié. Il s'assied alors sur une natte
d'herbe Kusha, une peau de daim, etc., et, tourné vers l'est ou le
nord, effectue Pranayama.

Pour le pratiquer il faut, outre Nadishuddhi, le choix d'un lieu,
d'un moment et d'une nourriture favorables. Ainsi, le lieu ne doit
pas étre assez €loigné pour causer de l'inquiétude, ni dangereux,
comme dans une forét, ni dans une cité ou dans une localité
populeuse, ce qui cause de la distraction. La nourriture doit étre
pure et de caractére végétarien. Elle ne doit étre ni trop chaude ni
trop froide, ni acre, ni aigre, ni salée, ni ameére. Le jeune, la
consommation d'un seul repas par jour, sont défendus.

Au contraire, le Yogi ne doit pas rester sans nourriture pendant
plus d'un Yama (trois heures). La nourriture prise doit étre légere
et fortifiante. Les longues marches et autres exercices violents
sont a éviter, comme aussi (certainement dans le cas des
débutants) les rapports sexuels. L'estomac ne doit étre qu'a demi
rempli. Le Yoga doit étre commenceé, dit-on, au printemps ou en
automne.

Comme nous l'avons vu, les formes de Pranayama sont
variables. C'est ainsi que Sahita, qui peut étre avec Bija
(Sagarbha) ou sans Bija (Nirgarbha), se présente, sous la premiére
forme, ainsi qu'il suit : le Sadhaka meédite sur Vidhi (Brahma), qui
est plein de Rajoguna, de couleur rouge, et l'image d'A-kara ; il
inhale par Ida, en six mesures (Matra) ; avant Kumbhaka il
effectue 1'Uddiyanabandha Mudra ; meéditant sur Hari (Vishnu)
comme Sattvamaya et le Bija noir U-kara, il effectue Kumbhaka
avec soixante-quatre Japa du Bija ; ensuite, méditant sur Shiva
comme Tamomaya et sur son Bija blanc Ma-kara, il expire par
Pingala avec trente-deux Japa du Bija ; puis, inhalant par
Pingala, il effectue Kumbhaka, et expire par Ida avec le méme Bija
; on répéte ces exercices dans l'ordre normal et dans l'ordre
inverse.

Il existe, selon la Gheranda Samhitd, trois sortes de Dhyana



(méditation) : Sthula, ou grossiére ; Jyotih ; Sukshma, ou
subtilel548l.

Dans la premiére la Devata est amenée devant le mental. Voici,
a titre d'exemple, une forme de Dhyana : Que le Sadhaka pense
au grand océan de nectar flans son coeur. Au milieu de cet océan
est l'ile des Gemmes, dont les rivages sont faits d'une poudre de
pierres précieuses. L'ile est couverte d'une forét de Kadamba aux
fleurs jaunes. Cette forét est entourée de Malati, de Champaka, de
Parijata et d'autres arbres odorants. Au milieu de la forét de
Kadamba s'éléve le bel arbre Kalpa chargé de fraiches fleurs et de
fruits. Parmi ses feuilles bourdonnent les abeilles noires et les
oiseaux Koel se poursuivent. Ses quatre branches sont les quatre
Veda. Sous l'arbre est un grand Mandapa de pierres précieuses, et
a l'intérieur une couche magnifique, sur laquelle il se représentera
son Ishtadevata. Le Guru lui donnera des directives au sujet de la
forme, du vétement, du Vahana et du titre de la Devata.

Jyotirdhyana infuse le feu et la vie (Tejas) dans la forme ainsi
imaginée. Dans le Muladhara repose Kundalini en forme de
serpent. La demeure le Jivatma, pareil a la flamme effilée d'une
bougie. Le Sadhaka meédite alors sur le Tejomaya Brahman
(Brahman Lumiére), ou, alternativement, entre les sourcils sur la
flamme Pranavatmaka (la lumiére qui est Om) émettant son éclat.

Sukshmadhyana est la meéditation sur Kundalini avec
Shambhavi Mudra aprés qu'Elle a été éveillee. Par ce Yoga I'Atma
est révélé (Atmasakshatkara).

Enfin, par Samadhi l'on atteint la qualité de Nirliptatva, ou
détachement, et ensuite Mukti (la Délivrance).

Il existe, d'aprés la Gheranda Samhitd, six espéces de ce
Samadhi Yogal549] :

1. Dhyanayogasamadhi, obtenu par Shambhavi Mudralssol,
dans lequel, aprés méditation sur le Bindu-Brahman et
réalisation de 1I'Atma (Atmapratyaksha), celui-ci est résorbé
dans le Mahakasha ou Grand Ether.



2. Nadayoga, obtenu par Khechari Mudralssi, dans lequel on
étire la langue jusqu'a ce qu'elle atteigne l'espace entre les
sourcils, pour l'introduire ensuite dans la bouche dans une
position renversée. Cela peut s'effectuer en coupant ou sans
couper le frein.

3. Rasanandayoga, obtenu par Kumbhakal552l, dans lequel le
Sadhaka, dans un endroit silencieux, ferme ses deux oreilles
et effectue Paraka et Kumbhaka jusqu'a ce qu'il entende Nada
en bruits variant depuis le chant du grillon jusqu'au bruit
d'une grosse timbale. Une pratique quotidienne fait entendre
le son Anahata, et voir la Lumiére (Jyotih) contenant le
Manas, qui se dissout a la fin dans le supréme Vishnu.

4. Layasiddhiyoga, accompli par le célébre Yonimudra déja
décritis53l, Le Sadhaka, se représentant comme Shakti et le
Paramatma comme Purusha, se sent en union avec Shiva,
jouit avec lui de la béatitude qui est Shringararasalss4, et
devient la Béatitude elle-méme, ou le Brahman.

5. Bhakti Yoga, dans lequel on médite sur l'Ishtadevata avec
dévotion (Bhakti), jusqu'a ce que, les larmes ruisselant par
exces de béatitude, on atteigne a l'état extatique.

6. Rajayoga, accompli a l'aide de Manomurchchha
Kumbhakal®ssl. Ici le Manas, détaché de tous les objets
terrestres, est fixé entre les sourcils dans 1'Ajnachakra, et 1'on
effectue Kumbhaka. Par 1'union du Manas avec 1'Atma, dans
lequel le Jnani voit toutes choses, on atteint
Rajayogasamadhi.

Le Hathayogapradipika dit que, la perfection une fois atteinte
dans le Hatha, le corps devient maigre et sain, les yeux brillants,
la semence concentrée, les Nadi purifiées, le feu intérieur accru,
et les sons Nada mentionnés plus haut deviennent audibles/556].

Ces sons émanent de 'Anahata Chakra dans la région du cceur,
car c'est la que le Shabdabrahman manifesté par Vayu et associé
a Buddhi, et de la nature de Nada manifesté et doué d'un



mouvement spécial (Vishesha Spanda), existe en tant que langage
Madhyama.

Bien que le son (Shabda) ne soit pas distinct et audible pour les
sens grossiers avant de sortir sous forme de langage Vaikhairi, on
dit que le Yogi entend ce Nada subtil quand, par les divers
Bandha et Mudra que nous avons décrits, Prana et Apana se sont
unis dans la Sushumna. Ce Prana et ce Nada combinés s'éléevent
et s'unissent a Bindu.

I1 existe une méthode particuliere qui permet, dit-on, de
parvenir a Laya en entendant les différents sons corporelsiss7l. Le
Yogi en Muktasana et avec Shambhavi Mudra se concentre sur
les sons entendus dans l'oreille droite ; puis, aprés avoir fermé les
ouvertures des sens par Shanmukhi Mudra et effectué
Pranayama, il entend un son dans la Sushumna.

Il y a quatre étapes dans ce Yoga. Quand le Brahmagranthi a
été percé, on entend dans le vide éthéré (Shunya) du cceur un
doux cliquetis d'ornements ; au second stade le Prana uni a Nada
perce le Vishnugranthi. Dans ce dernier, le vide ultérieur
(Atishunya) de la région thoracique, on entend des sons pareils a
ceux dune timbale. Au troisiéme stade on entend un bruit de
tambour (Mardala) dans I'Ajna ou Mahashunya, le siége de tous
les pouvoirs (Siddhi).

Puis le Prana, ayant forcé le Rudragranthi ou Ajna, gagne la
demeure d'Ishvara. Lorsqu'on parvient au quatriéme stade, et que
Prana gagne Brahmarandhra, le quatriéme état, Nishpatti,
survient.

Aux premiers stades les sons ont de la force, et graduellement
ils se font trés subtils. Le mental est tenu a 1'écart de tous les
objets extérieurs, et centré d'abord sur les sons sonores, puis sur
les sons subtils. Le mental s'unit ainsi a Nada, sur lequel il est
fixé.

Nada ressemble donc a un piége pour attraper un daim ; il
ressemble a un chasseur qui tue le mental. Il 'attrape d'abord



pour le tuer ensuite. Le mental absorbé en Nada est libéré des
Vrittilss8l, L'Antahkarana, comme un daim, est attiré par le son des
clochettes, et, demeurant immuable, le Yogi, comme un habile
archer, le tue en dirigeant son souffle par la Sushumna vers le
Brahmarandhra, son souffle qui ne fait plus qu'un avec ce qu'il
vise. Chit existe a l'intérieur de ces sons, qui sont ses Shakti, et
l'on dit que par l'union avec Nada le Chaitanya (conscience) qui
resplendit par lui-méme est atteint. Tant qu'un son est entendu,
I'Atma est avec Shakti. L'état Laya est sans aucun sonl559l.

[l existe encore d'autres méthodesl5¢0l pour parvenir a Laya,
comme le Mantrayoga, ou récitation de Mantra suivant une
méthode particuliére.

Le Layayoga est la troisiéme et la plus haute forme de
Hathayoga. Sachchidananda, ou Shiva, et Sachchidananda, ou
Shakti, sont tous deux présents dans le corps, et le Layayoga
consiste a maitriser Chittavritti en fondant la Prakriti Shakti dans
la Purusha Shakti, suivant les lois qui gouvernent les corps Pinda
(individuel ; Vyashti) et Brahmanda (cosmique ; Samashti), et en
atteignant ainsi la Délivrance (Moksha).

Comme les systémes précédents, le Layayoga posseéde des
caractéres qui lui sont propresi56l. D'une maniére générale, le
Hathayoga ordinaire s'occupe spécialement, quoique non
exclusivement, du corps physique, de sa puissance et de ses
fonctions ; et il touche le corps subtil par l'intermédiaire du corps
grossier.

Le Mantrayoga s'occupe spécialement, quoique non
exclusivement, des forces et des pouvoirs s'exercant hors du
corps, tout en l'affectant. Le Layayoga s'occupe des Pitha (siéges
ou centres) suprasensibles, et des forces et fonctions
suprasensibles du monde intérieur du corps. Ces Pitha, sieges
des Devata, sont les Chakra déja décrits, depuis le Sahasrara,
demeure du Sachchiddnanda maya Paramatma sans attache
(Nirlipta), jusqu'au Muladhara, siége de Prakriti-Shakti, appelée



Kulakundalini dans les Yoga Shastra.

L'objet de ce Yoga est donc de prendre cette Shakti pour la
fondre en Purusha, une fois atteint Samadhi. Dans le Hathayoga
la contemplation de la « Lumiére » est particulierement prescrite,
bien que, comme nous l'avons noté dé€ja, son Dhyana soit triple.

Dans le Mantrayoga, on contemple les formes matérielles dont
I'Esprit Se revét. Aprés que Prakriti-Shakti sous la forme de
Kulakundalini a été, suivant la méthode du Layayoga, éveillée par
une pratique constante, son reflet se manifeste comme une
Lumieére entre les sourcils, et cette Lumiére, quand elle est fixée
par la pratique et la contemplation, devient l'objet de
Bindudhyana.

Kundali est éveillée par divers procédés Hatha et autres, décrits
plus loin. Certaines des méthodes suivies sont communes a tous
les systémes : ainsi Yama, Niyama, Asana, bien qu'on en utilise
un nombre limité, ainsi que des Mudra du Hathayoga. Ces
procédés font partie des procédés physiques (Sthula Kriya), et
sont suivis de Pranayamalse2l, Pratyahara, Dharana, Dhyana (sur
le Bindu), qui sont des exercices supraphysiques (Stukshma
Kriya). Il s'y ajoute certains traits particuliers au Yoga tantrique. Il
y a, en plus de ceux déja notés, Svarodaya, la science des Nadi ;
Panchatattva Chakra, Sikshmaprana, et autres forces internes de
la nature ; et le Layakriya, conduisant par Nada et Bindu au
Samadhi, qui est appelé Mahalaya.

L’audition des sons est incluse dans Pratyahara, et dans
Dharana l'éveil de Kundali. Comme le Japa, ou récitation du
Mantra, est l'élément principal du Mantrayoga, et Pranayama
celui du Hathayoga ordinaire, Dharana, avec ce dernier pour
préliminaire, est la partie la plus importante du Layayoga.

Il faut remarquer, toutefois, que Pranayama n'est qu'une
méthode préliminaire pour s'assurer la maitrise du souffle. C'est
la porte basse par laquelle celui qui est déja un maitre n'a pas
besoin d'entrer. Certains des procédés décrits ne concernent que



la pratique (Sadhana). Un maitre (Siddha) peut, dit-on, faire
monter et descendre Kundali Shakti en une heure.

Il est dit que, de méme qu'Ananta, le Seigneur des Serpents,
soutient l'univers entier, Kundalini, « par qui le corps est
soutenuls63] », soutient toute pratique de Yogals¢4, et que, comme
on ouvre une porte avec une clef, le Yogi doit ouvrir la porte de la
délivrance (Moksha), a l'aide de Kundalini (la lovée)565), qui est
connue sous des noms divers : la Shakti, Ishvari (la Souveraine
Dame), Kutilangi (la tortueuse), Bhujangi (le serpent), Arundhati
(aide irrépressible de bonne action)566].

Cette Shakti est la Shakti Supréme (Parashakti) dans le corps
humain, contenant toutes les puissances et assumant toutes les
formes. Ainsi la force sexuelle est une de ces puissances et elle est
utilisée. Cependant, au lieu de descendre a 1'état de liquide
séminal grossier, elle est conservée sous forme d'énergie subtile,
et s'éleve a Shiva en méme temps que Prana. Elle devient ainsi
source de vie spirituelle au lieu d'étre une des causes de mort
physique. Avec l'extinction du désir sexuel, le mental est délivre
de sa plus puissante entravel567,

Elle, « la Puissance du Serpent », dort enroulée dans le
Muladhara, fermant de Sa bouche l'entrée de la Sushumna
appelée « porte de Brahman » (Brahmadvara). Elle dort au-dessus
de ce qu'on appelle le Kanda ou Kandayoni, dont la longueur et la
largeur sont de quatre doigts, et qui est recouvert d'un « doux
tissu blanc », c'est-a-dire d'une membrane pareille a un oeuf
d'oiseau. On le situe généralement a deux doigts (Anguli) au-
dessus de l'anus (Guda) et a deux doigts au-dessous du pénis
(Medhra)(ses].

De ce Kanda partent les 72.000 Nadi qui s'y unissent et s'y
séparent a la fois. Kulakundalini est le Shabdabrahman, et tous
les Mantra sont Sa manifestation (Svartpavibhuti). C'est pourquoi
I'un des noms de cette Mantradevata, qui a les « lettres » pour
substance, est Matrika, c'est-a-dire la Génitrice de tous les



univers. Elle est Matrika, parce qu'Elle est la Mére de tout et
l'enfant de personne. Elle est la Conscience cosmique
(Jagachchaitanya), la conscience Virat de l'ensemble du
mondel569].

De méme que dans l'espace le son est produit par des
mouvements de l'air, de méme dans 1'éther a l'intérieur du corps
du Jiva des courants circulent, dus aux mouvements de l'air vital
(Pranavayu), a son entrée et a sa sortie de l'inhalation et de
I'exhalation.

Le v. 12 du Shatchkraniripana décrit Kundalini comme la
supréme et vénérée Parameshvari (Souveraine Dame), le Kalal570]
tout-puissant sous la forme de Nadashakti. Elle, la subtile des
subtils, contient en Elle le mystére de la créationl571l, et le flot
d'Ambroisie qui ruisselle du Brahman sans attribut. Son éclat
illumine 1'univers, et éveille la conscience éternellel572], c'est-a-dire
que tout ensemble Elle lie, étant Créatrice (Avidya Shakti), et
comme Vidya Shakti est le moyen d'atteindre la Délivrance.

C'est pourquoi il est dit dans le Hathayogapradipika qu'Elle
donne aux Yogi la délivrance et l'esclavage aux ignorants. Car
celui qui La connait, connait le Yoga ; et ceux qui ignorent le Yoga
demeurent esclaves de cette vie terrestre. Comme le disent les v.
10 et 11 du Shatchakranirtipana : « Elle, la Charmeuse du monde,
est brillante comme l'éclair ; Son doux murmure est pareil au
bourdonnement confus d'essaims d'abeilles amoureuses/573l. Elle
est la source de tout Langage. C'est Elle qui maintient en vie tous
les étres du monde par l'inspiration et 1'expirationl574, et brille au
creux du lotus Mula comme une chaine de resplendissantes
lumiéres ».

Les Mantra sont dans tous les cas des manifestations (Vibhuti)
de Kulakundalini Elle-méme, car Elle est toutes les lettres et
Dhvanil575] et le Paramatma Lui-méme. C'est pourquoi l'on utilise
les Mantra pour éveiller Kundalini. La substance des Mantra est
le Shabda ou Conscience éternelle, bien que leur apparence et



leur expression soient des mots. Les mots en eux-mémes
semblent sans vie (Jada), mais la puissance du Mantra qu'ils
enveloppent est Siddha, la vérité, et peut enseigner cette derniére,
étant une manifestation de Chaitanya, qui est Satya Lui-méme.

Ainsi le Veda, qui est le Brahman sans forme (Amurti) sous la
forme du Veda (Vedamdurti), est le Principe d'expérience (Chit)576]
lui-méme, par soi-méme illuminé, et se révele en mots
(Siddhashabda) qui n'ont pas d'auteur humain (Apaurusheya)s77],
révélant incessamment la connaissancel578] de la nature de
Brahman, de I'Etre pur, et de Dharmals79, principes et lois,
physiques, psychiques et spirituelles, qui soutiennent l'univers
(Dharyate).

Et ainsi la Mére Divine est dite connaissance de Brahman
(Brahmavidya) sous la forme de cette expérience immeédiatelssol qui
est le résultat de la réalisation des grandes paroles védantiques
(Mahavakya)s8ll. Comme, malgré l'existence d'une conscience
sensible en toutes choses, elle ne se manifeste pas sans des
procédés particuliers, ainsi, bien que la substance des Mantra
soit conscience sensible, cette conscience sensible n'est pas
perceptible sans lunion de la Shakti du Sadhaka avec
Mantrashakti, union obtenue par Sadhana.

C'est pourquoi il est dit dans le Shdarada Tilaka : « Bien que
Kulakundalini, dont les Mantra sont la substance, brille vive
comme l'éclair dans le Muladhara de chaque Jiva, pourtant c'est
seulement dans le lotus du cceur des Yogi qu'Elle Se révele et
danse dans Sa joie. (Dans les autres cas, bien que présente sous
forme subtile), Elle ne Se révele point.

Elle a pour substance tous les Veda, tous les Mantra et tous les
Tattva. Elle est la Mére des trois formes d'énergie, « le Soleil », « la
Lune » et « le Feu », et Shabdabrahman Lui-méme ». Kundalini est
donc la plus grande manifestation de la puissance créatrice dans
le corps humain. Kundali est le Shabdabrahman, autrement dit
Atma sous forme de Shakti manifestée, dans les corps, et en toute



puissance, toute personne et toute chose. Les Six Centres avec
tous leurs développements sont Sa manifestation.

Shiva « demeure » dans le Sahasrara. Ce dernier est le
Shrichakra, le Chakra supérieur, et les six centres sont les
Chakra inférieurs. Pourtant Shakti et Shiva ne font qu'un. C'est
pourquoi le corps de Kundalini Shakti comprend huit parties
(Anga) : les six centres de force psychique et physique, Shakti, et
Sadashiva Son Seigneur!582].

Au Sahasrara Kundali se fond dans I'Atma-Shakti supréme.
Kundalini est la grande Pranadevata, Seigneur de la vie, qui est
Nadatma, et pour que monte Prana par la « voie du milieu », la
Sushumna, vers le Brahmarandhra, il doit nécessairement percer
les lotus ou Chakra qui en barrent le chemin. Kundalini étant
Pranashakti, si Elle Se meut Prana se meut.

On utilise Asana, Kumbhaka, Bandha et Mudra pour éveiller
Kundalini, pour que le Prana, retiré d'lda et Pingala, puisse, par
la puissance de sa Shakti, étant entré dans la Sushumna ou le
vide (Shunya), s'élever vers le Brahmarandhralsesl. II est dit
qu'alors le Yogi est libéré du Karma actif, et atteint 1'état
naturell584,

Il s'agit donc de dévitaliser le reste du corps en faisant passer le
Prana d'lda et Pingala dans Sushumna, qui pour cette raison est
considérée comme la plus importante de toutes les Nadi et « la joie
du Yogi », puis de le faire monter a travers les lotus qui «
s'épanouissent » a son approche. Le corps, de part et d'autre de la
colonne vertébrale, est dévitalisé, et tout le courant de Prana
s'engouffre dans cette colonne.

On dit que 1'état Manonmani apparait a la dissolution (Laya) de
Prana, car celle-ci est suivie du Laya de manas. En s'exercant
chaque jour a retenir Prana dans Sushumna, on affaiblit 1'effort
naturel du Prana pour suivre ses canaux ordinaires et 1'on pacifie
le mental. Car s'il y a mouvement (Parispanda) du Prana, il y a
mouvement du mental ; autrement dit, il se nourrit des objets



(Yishaya) du monde objectif.

Mais quand Prana est dans Sushumna « il n'y a ni jour ni nuit »,
car « Sushumna dévore le temps/s85 ». Lorsqu'il y a mouvement de
Prana (Pranaspanda), il n'y a aucun arrét de Vritti, le
fonctionnement du mental. Et, comme le dit le Yogavashishtha,
tant que le Prana ne cesse point d'exister il n'y a ni Tattvajnana ni
destruction de Vasana, la cause subtile de la volonté de vie qui est
la cause des renaissances. Car Tattvajnana, la connaissance
supréme, est la destruction de Chitta et de Vasanalssel,

La rétention du souffle fixe aussi la semence. Car la semence
circule aussi longtemps que le Prana. Et quand la semence n'est
pas arrétée le mental n'est pas arrétéls87l. Le mental ainsi exercé se
détache du monde. Ces divers résultats s'obtiennent, dit-on, par
I'éveil de Kundalini, et par les pratiques ultérieures dont Elle est
la « clef ». « De méme qu'on ouvre une porte avec une clef, de
meéme le Yogi ouvre la porte de la Délivrance avec Kundalinils8s ».
Car c'est Elle qui dort dans le Muladhara, fermant avec Sa bouche
le canal (Sushumna) par lequel on peut monter au
Brahmarandhra. Il faut ouvrir ce canal, et alors le Prana y entre
naturellement. « Elle, la « jeune veuve », doit étre dépouillée de
force ». Une pratique quotidienne est prescrite, en vue d'acquérir
le pouvoir de manier cette Shaktil589l.

1 faut généralement des années de cette pratique pour conduire
la Shakti au Sahasrara, bien que dans des cas exceptionnels cela
puisse s'accomplir en peu de temps/5°0. On ne peut d'abord La
conduire que jusqu'a un certain point, puis progressivement plus
haut. Celui qui L'a conduite a un centre particulier peut atteindre
plus facilement le méme centre a la tentative suivante. Mais
monter plus haut exige un nouvel effort. A chaque centre on
éprouve une espéce particuliere de béatitude (Ananda), et l'on
obtient, dit-on, des pouvoirs particuliers, comme la maitrise des
formes élémentaires de la matiére sensible (Bhuta), pour avoir
enfin, au centre Ajna, l'expérience de l'univers entier.



Aux premiers stades, en outre, la Shakti a une tendance
naturelle a revenir en arriére. Par une pratique continue on
acquiert l'aisance et mie maitrise plus grande. Si les Nadi sont
purifiées il est facile de La faire descendre méme du Sahasrara. Le
Yogi accompli peut rester aussi longtemps qu'il le veut dans le
Sahasrara, ou l'on éprouve la méme béatitude que dans la
Délivrance (et qui dans ce dernier cas peut revenir), ou bien il
peut se transporter dans un autre corps, pratique connue a la fois
des Tantra hindou et tibétain : dans ce dernier, elle porte le nom
de phowa.

Le principe de toutes les méthodes ayant pour but d'atteindre
Samadhi est de faire sortir le Prana d'lda et Pingala. Une fois cela
accompli, ces Nadi deviennent « mortes », la vitalité s'en est
retirée. Le Prana entre alors dans la Sushumna et, aprés avoir
percé, a l'aide de Kundalini, les six Chakra de la Sushumna,
devient Laya, absorbé dans le Sahasrara.

Les moyens de parvenir a ce but, lorsqu'on opére a partir du
Muladhara, semblent varier dans le détail, mais contiennent un
principe commun : il s'agit de forcer Prana a descendre et Apana a
monter5°ll, au rebours de leur direction naturelle, par Ile
Jalandhara et le Mula Bandha, ou autrement, pour accroitre par
leur union le feu intérieur.

Tout semble se passer comme dans un tube creux dans lequel
un piston fonctionne aux deux extrémités, sans que puisse
s'échapper l'air central, qui est ainsi échauffé. Alors la Puissance
du Serpent, Kundalini, éveillée par la chaleur ainsi produite, sort
de Son état potentiel, appelé « sommeil », ou elle repose lovée ;
alors Elle siffle et Se redresse, et entre dans le Brahmadvara,
dans la Sushumna, puis par des efforts répétés perce les Chakra
de la Sushumna.

C'est une montée graduelle qui s'accompagne de difficultés
spéciales aux trois noeuds (Granthi) ou Mayashakti est puissante,
particulierement au noceud abdominal, dont on admet que la



percée peut impliquer une douleur considérable, des désordres
physiques et méme la maladie. Comme nous l'avons expliqué
déja, ces « noeuds » sont les points ou convergent les Chakra de
chacun des trois groupes. Quelques-unes des pratiques
mentionnées ci-dessus sont décrites dans le Shatchakranirtipana,
qu'on peut sur ce point résumer comme il suit.

Le verset préliminaire (et dans mes références aux versets je
comprends le commentaire) dit que ceux-la seulement qui ont la
connaissance des Six Lotus peuvent agir sur eux ; et le premier
verset dit que le Yoga, au moyen de la méthode ici décrite, ne peut
étre accompli sans la connaissance des Chakra et des Nadi.

Le premier verset dit que le Brahman veut étre réalisé. La
question qui se pose alors est celle-ci : Comment accomplir cela ?
Le Commentateur du verset préliminaire dit que le trés
miséricordieux Pirnananda Swami, désireux de secourir le monde
enfoncé dans le bourbier de la misére, a entrepris la tache,
d'abord de l'instruire de l'union de la Shakti Kundalini avec les
centres vitaux, ou Chakra, et ensuite de révéler -cette
connaissance de Brahman (Tattvajnana) qui conduit a la
Délivrance.

La premiére de ces sciences, celle concernant les Chakra, est la
« premiere pousse » de la plante du Yoga. Brahman, comme le dit
le Commentateur, est la Conscience Supréme qui nait de
l'acquisition de la connaissance. Le premier moyen de cette
connaissance est de savoir et de pratiquer la Sadhaka du Yoga
tantrique qui s'occupe des Chakra, des Nadi et de Kundalini ; le
suivant est la réalisation de cette Sadhaka par 1'éveil de Kundalini
; et le résultat final est 1'expérience de Brahman, effet de l'action
de Kundalini, qui est la Shakti ou puissance de la Volonté
(Ichchha), de 1'Action (Kriya) et de la Connaissance (Jnana), et qui
existe a la fois sous les formes subtile et grossiére.

Le mental est une des formes de Kundali tout comme celle qui
est appelée « matiére ». Toutes deux sont également des produits



de Prakritishakti, qui est une forme plus grossiére de la Nadamayi
Shakti. Kundali prend la forme des huit Prakritil592l. La Puissance
qui est éveillée est en elle-méme (Svarupa) Conscience, et une fois
eveillee et conduite au centre cérébral supérieur donne la
connaissance véritable (Svartpa Jnana), qui est la Conscience
Supréme.

L'éveil de cette force s'effectue a la fois par la volonté et par la
puissance du mental (Yogabala), accompagnées d'une action
physique appropriée. Le Sadhakals?3 s'assied dans 1'Asana
prescrit et pacifie son mental par le Khechari Mudra, dans lequel
la concentration s'effectue entre les sourcils. L'air est inhalé
(Paraka), puis retenu (Kumbhaka). La partie supérieure du corps
est alors contractée par Jalandharabandhals°4 si bien que le
souffle ascendant (Prana) est arrété. Cette contraction empéche de
s'échapper l'air inhalé. L'air ainsi arrété tend vers le bas. Quand le
Yogi sent que l'air qui est en lui, de la gorge au ventre, tend vers
le bas par les canaux des Nadi, Vayu qui allait s'échapper comme
Apana en est encore empéché par le Mulabandha et I'Ashvini
Mudra, dans lequel on contracte le muscle anal.

L'air (Vayu) ainsi accumulé devient un instrument au moyen
duquel, sous la direction du mental et de la volonté, les
potentialités de la force vitale contenue dans le Muladhara
peuvent étre réalisées de force. La technique de concentration
mentale sur ce centre est décrite comme il suit. Avec Japa mental
du Mantra prescrit et 'acquisition par ce moyen de Mantrashakti,
Jivatma (la Conscience individuelle), qu'on se représente sous la
forme de la flamme effilée d'une lampe, est amené de la région du
cceur dans le Muladhara.

Le Jivatma dont il est ici question est 'Atma du corps subtil,
c'est-a-dire I'Antahkarana, ou le mental en tant que Buddhi (en
comprenant dans celle-ci Ahamkara) ; Manas, les facultés
sensibles (Indriya) ou le mental opérant pour recevoir des
impressions par l'intermédiaire des organes des sens ; et Pranal59s]
. éléments constitutifs de la seconde, de la troisiéme et de la



quatriéme enveloppes corporelles.

Aprés cette concentration et cette pression du Vayu retenu sur
ce centre, on fait monter de nouveau le Vayu avec le Bija « Yam ».
On fait effectuer une révolution de gauche a droite a 1'« air de
Kama » ou Kandarpa (Kamavayu)s%l. C'est la une forme d'Ichchha
Shakti. Celle-ci, la pression du Prana et de l'Apana retenus en
Kumbhaka, la chaleur naturelle qui en résulte, et le Vahni Bija
(Mantra du Feu) « Ram », attisent le feu de Kama (Kamagni). Le
feu encercle et réveille le serpent endormi Kundalini, qui est alors,
suivant l'expression du Shastra, prise du « désir » passionné de
Son Epoux, le Parahamsah ou Paramashiva. Shakti, ainsi rendue
active, est attirée vers Shiva, comme cela se passe dans le cas des
charges d'électricité positive et négative ordinaires, qui ne sont
que des manifestations difféerentes de la polarité universelle
caractéristique du inonde manifesteé.

La Yogakundalini Upanishads°7l indique les meéthodes qui
suivent, et d'autres que nous mentionnons. Quand Prana passe
par Ida, prenez la pause Padmasana et allongez de quatre
I'Akasha de douze points ; autrement dit, comme dans
l'exhalation Prana sort en seize mesures, et dans l'inhalation
entre en douze, inhalez pendant seize mesures et gagnez ainsi de
la puissance. Puis, vous tenant les cotés de chaque main, dressez
Kundalini de toute votre force de droite a gauche, sans crainte,
pendant quarante-huit minutes. Relevez un peu le corps pour
laisser Kundali entrer dans la Sushumna.

Le Yogi effectue un mouvement de redressement dans lequel il
releve et laisse retomber les épaules. Prana entre de lui-méme
avec Elle. Pressant vers le haut et se répandant par en bas, et
inversement, Prana s'éléve.

Il est dit dans le Commentaire du v. 32 de 1I'Anandalaharis®sl : «
Le soleil et la lune, de méme qu'ils se meuvent toujours en
Devayana et Pitriyana (orbes septentrional et méridional) dans le
macrocosme, voyagent (incessamment dans le microcosme) par



Ida et Pingala jour et nuit. La lune, voyageant toujours par la
gauche (Ida), arrose de son nectar tout le systéme. Le soleil,
voyageant par la Nadi droite (Pingala), desséche le systéme
(humidifié par ce nectar).

Quand le soleil et la lune se rencontrent au Muladhara, ce jour
porte le nom d'Amavasya (jour de la nouvelle lune)... La Kundali
aussi dort en Adharakunda... Lorsqu'un Yogi dont le mental est
maitrisé est capable de maintenir la lune a sa place propre,
comme aussi le soleil, alors la lune et le soleil deviennent fixés, et
par suite la lune ne peut verser son nectar ni le soleil le
dessécher. Ensuite, quand la place du nectar est desséchée par le
feu a l'aide de Vayu, alors la Kundali s'éveille par manque de
nourriture et siffle comme un serpent. Puis, forcant les trois
nceuds, Elle court au Sahasrara et mord le Chandra (lune)is9 qui
est au milieu de ce dernier. Alors le nectar commence a couler, et
baigne l'(autre) Chandra Mandala dans 1'Ajnachakra. De celui-ci
le corps entier recoit un flot de nectar. Puis les quinze éternels
Kala (parties) de Chandra dans 1'Ajna vont a Vishuddhi et s'y
meuvent.

Le Chandra Mandala du Sahasrara porte aussi le nom de
Baindava. Un Kala y demeure toujours. Ce Kala n'est autre chose
que Chit Lui-méme, qu'on appelle aussi Atman. Nous L'appelons
Tripurasundari. Par quoi l'on veut dire que, pour éveiller la
Kundali, il faut opérer dans la quinzaine lunaire seulement, et
non dans la solaire ».

Kundalini est conduite vers le haut « comme un cavalier guide
par les rénes une jument entrainée », par l'ouverture jusqu'alors
fermée par Ses propres replis, mais désormais libre, a l'entrée de
la Chitrini Nadi. Elle perce alors, dans cette Nadi, chacun des
lotus, qui dressent la téte lorsqu'Elle les traverse.

Lorsque Kundalini, unie au Jivatma subtil, traverse chacun de
ces lotus, Elle absorbe en Elle les Tattva qui régissent chacun de
ces centres, et tout ce que plus haut nous avons montré en eux.



Durant cette montée, chacun des Tattva grossiers entre dans
I'état Laya, et il est remplacé par l'énergie de Kundalini, qui apres
le passage du Vishuddha Chakra les remplace tous.

Les sens qui opérent en association avec ces Tattva grossiers se
fondent en Elle, qui absorbe ensuite en Elle les Tattva subtils de
I'Ajna. Kundalini Elle-méme prend un aspect différent a mesure
qu'Elle gravit les trois plans, et S'unit a chacun des Linga sous la
forme d'Elle-méme qui est appropriée a cette union. Car, tandis
que dans le Muladhara Elle est la Shakti de tout en son état
manifesté grossier ou physique (Virat), a l'étape d'Ajna, Elle est la
Shakti du corps mental et psychique, ou subtil (Hiranyagarbha),
et dans la région du Sahasrara Elle est la Shakti du plan «
spirituel » (Ishvara), qui, bien que lui-méme indifférencié sous son
aspect Shiva, contient sous son aspect Puissance tous les plans
inférieurs a 1'état potentiel et cacheé.

Le Maya Tantracool dit que les quatre Shakti productrices de
son, a savoir Para, Pashyanti, Madhyama et Vaikhairi, sont
Kundali Elle-méme (Kundalinyabhedartpa). Ainsi, quand Kundali
s'élance pour monter au Sahasrara, sous Sa forme de Vaikhairi,
Elle enchante Svayambhu Linga ; puis Elle enchante de méme
Bana Linga dans le coeur sous Sa forme de Madhyama et Itara
Linga dans les sourcils sous Sa forme de Pashyanti. Puis,
lorsqu'Elle arrive a 1'étape de Parabindu, Elle atteint 1'état de Para
(Parabhava).

Le mouvement ascendant va du grossier au subtil, et l'ordre de
dissolution des Tattva est le suivant : Prithivi avec ses Indriya
(l'odorat et les pieds), ces derniers ayant pour support Prithivi (la
terre en tant que sol), se dissout en Gandha Tattva, le Tanmatra
de 1'odorat, qui est dans le Muladhara ; Gandha Tattva est alors
conduit au Svadhishthana, et lui, Ap, et les Indriya qui lui sont
associés (le gout et les mains), se dissolvent en Rasa Tanmatra (le
Tanmatra du gout) ; celui-ci est conduit au Manipura et la Rasa
Tattva, Tejas, et les Indriya qui lui sont associés (la vue et l'anus)
se dissolvent en RuUpa Tanmatra, le Tanmatra de la vue ; puis



celui-ci est conduit a 1'Anahata, et lui, Vayu, et les Indriya qui lui
sont associés (le toucher et le pénis) se dissolvent en Sparsha
Tanmatra, le Tanmatra du toucher ; celui-ci est conduit au
Vishuddha, ou lui, Akasha, et les Indriya qui lui sont associés
(l'ouie et la bouche) se dissolvent dans le Shabda Tanmatra, le
Tanmatra du son ; celui-ci est alors conduit a I'Ajna, et, la et plus
haut, Iui et Manas se dissolvent en Mahat, Mahat en Stikshma
Prakriti, et cette derniére s'unit a Parabindu dans le Sahasrara.

Dans le cas de cette derniére absorption, il y a divers stades qui
sont mentionnés dans le Shatchakraniripana®ll, par exemple
absorption de Nada en Nadanta, de Nadanta en Vyapika, de
Vyapika en Samani, de Samani en Unmani, et de cette derniére en
Vishnuvaktra ou Pumbindu, qui est aussi Paramashival6o2],
Quand toutes les lettres ont été dissoutes de cette maniére, les six
Chakra sont dissous, les pétales des lotus portant les lettres.

Au cours de ce mouvement ascendant, Brahma, Savitri, Dakini,
les Deva, Matrikd et Vritti du Muladhara, s'absorbent en
Kundalini, comme aussi le Mahimandala ou Prithivi, et le Prithivi
Bija « Lam » dans lequel il passe. Car ces Bija, ou puissances de
son, expriment l'aspect de Mantra subtil de ce qui se dissout en
eux. Ainsi la « terre » sort de sa semence (Bija) et se dissout en
elle, ce germe étant l'aspect particulier de la conscience créatrice,
qui lui donna son mouvement. Le Mantra prononcé (Vaikhairi
Shabda), ou « Lam », est son expression en son grossier.

Quand la Devi quitte le Mualadhara, ce lotus, qui en raison de
l'éveil de Kundalini et de la vivifiante intensité du courant
pranique s'était ouvert et avait tourné sa fleur vers le liant, se
referme et penche la téte.

Quand Kundalini atteint le Svadhishthana, ce lotus s'ouvre et
redresse la téte. A Son entrée, Vishnu, Lakshmi, Sarasvati,
Rakini, les Matrika et les Vritti, Vaikunthadhama, Goloka, avec le
Deva et la Devi qui y résident, sont dissous dans le corps de
Kundalini.



La Prithivi, le Bija de la terre « Lam », sont dissous dans le
Tattva de l'eau, et l'eau convertie en son Bija « Vam » reste le
corps de Kundalini. Quand la Devi atteint le Chakra Manipura ou
Brahmagranthi, tout ce qui est dans ce Chakra se fond en Elle. Le
Bija de Varuna, « Vam », se dissout en feu, qui demeure dans Son
corps comme le Bija « Rani ».

La Shakti atteint ensuite le Chakra Anahata, qui est connu
comme le nceud de Vishnu (Vishnugranthi), dont tout le contenu
se fond de méme en Elle. Le Bija du Feu, « Ram », se sublime en
air, et l'air converti en son Bija « Yam » s'absorbe en Kundalini.
Elle monte ensuite a la demeure de Bharati ou de Sarasvati, le
Chakra Vishuddha.

A Son entrée, Ardhanarishvara Shiva, Shakini, les seize
voyelles, le Mantra, etc., se dissolvent en Elle. Le Bija de l'Air «
Yam » se dissout en éther, qui, se transformant lui-méme en le
Bija « Ham », se fond dans le corps de Kundalini.

Percant le Chakra caché Lalana, la Devi gagne 1'Ajna connu
sous le nom de nceud de Rudra (Rudragranthi), ot Paramashiva,
Siddhakali, les Deva, et tout ce qu'il contient encore, se dissolvent
en Elle.

Enfin le Bija de Vyoma (l'éther) ou « Ham » s'absorbe dans les
Tattva subtils de I'Ajna, et ensuite dans la Devi. Aprés avoir
traversé le Rudragranthi, Kundalini s'unit a Paramashiva.
Lorsqu'Elle s'éléve au-dessus du lotus a deux pétales, le
Niralambapuri, Pranava, Nada, et le reste, se fondent en la Devi.
Elle a ainsi au cours de Sa montée absorbé en Elle les vingt-trois
Tattva, en commencant par les éléments grossiers, et ensuite,
demeurant Elle-méme Shakti comme Conscience, cause de toutes
les Shakti, s'unit a Paramashiva dont la nature ne fait qu'une
avec la Sienne.

Par cette méthode de concentration mentale, aidée par les
moyens physiques et autres que nous avons décrits, le grossier
s'absorbe dans le subtil, chacun se dissolvant dans sa cause



immédiate et toute chose dans le Chidatma ou I'Atma qui est
Chit. En langage emprunté au monde de la passion humaine, qui
n'est lui-méme qu'un reflet grossier sur le plan physique
d'activités et de béatitude supra-sensuelles correspondantes,
quoique plus subtiles, on dit que la Shakti Kundalini, prise du
désir de Son Seigneur, se hate vers Lui, et, baisant la bouche de
lotus de Shiva, jouit de Lui.

Le terme Samarasya désigne la sensation de plaisir qui nait de
I'union (Samarasya) de 'homme et de la femme. C'est la la forme
la plus intense de volupté physique, représentant sur le plan du
monde la Béatitude Supréme qui nait de l'union de Shiva et de
Shakti sur le plan « spirituel ».

Aussi Daksha, le Dharmashastrakara, dit : « Le Brahman ne
peut étre connu que par Lui-méme, et Le connaitre est pareil au
bonheur de connaitre une viergel¢03] ». De méme, le Sadhaka, dans
le Layasiddhiyoga, se représentant comme Shakti et le
Paramatma comme Purusha, se sent en état d'union (Sangama)
avec Shiva, et goute avec lui la béatitude qui est Shringararasa, le
premier des neuf Rasa, c'est-a-dire le sentiment et le bonheur de
l'amour.

Cet Adirasa (Shringara) éveille par Sattvagunal6o4 est
inséparable de la personne (Akhanda) et l'illumine (Svaprakasha),
il est béatitude (Ananda) dont la substance est Chit (Chinmaya)
[05], Il est intense et exclusif au point de rendre l'amoureux
inconscient  de tout  autre objet  de connaissance
(Vedyantarasparsha-shunyah), et il est le propre frérelcosl de la
Béatitude du Brahman (Brahmasvadasahodara)ico7].

Mais de méme que la Béatitude du Brahman n'est connue que
du Yogi, de méme, comme le remarque 1'Alamkdra Shdstra que
nous venons de citer, méme le véritable bonheur amoureux du
monde mortel « n'est connu que d'un petit nombre » (Jneyah
kaischchit pramatribhih), tels que les poétes et quelques autres
priviléegiés. L'amour sexuel aussi bien que les autres formes



d'amour sont des reflets ou des fragments de la Béatitude du
Brahman.

Cette union de la Shakti Kundalini avec Shiva dans le corps du
Sadhaka est cette copulation (Maithuna) du Sattvika
Panchatattva dont le Yogini Tantra dit qu'elle est « la meilleure de
toutes les unions pour ceux qui ont déja maitrisé leurs passions »,
et sont ainsi Yatileos].

Voici ce que dit a ce sujet le Brihat Shrikrama : « Avec l'ceil de la
connaissance ils voient le Kala sans tache uni a Chidananda sur
Nada. Il est le Mahadeva, blanc comme un pur cristal. Il est la
Cause resplendissante (Vimbarupanidana), et Elle est la femme
adorable aux beaux membres qui sont inertes par l'effet de Sa
grande passion ». Dans leur union coule le nectar (Amrita), qui en
un fleuve d'ambroisie ruisselle du Brahmarandhra au Muladhara,
inondant le Kshudrabrahmanda ou microcosme, et satisfaisant
les Devata de ses Chakra. C'est alors que le Sadhaka, oublieux de
tout en ce monde, est plongé dans la béatitude ineffable.
Renouvellement, force accrue, joie, suivent chaque visite a la
Fontaine de Vie.

I est dit dans 1le Chintamanistava, attribué a Shri
Shankaracharya : « Cette épouse (Kundalini), entrant dans la voie
royale (Sushumna), se reposant par intervalles dans les lieux
sacrés (les Chakra), étreint I'Epoux Supréme (Parashiva) et fait
couler le nectar (du Sahasrara).

Les instructions du Guru ne doivent pas s'arréter a l'Ajna
Chakra, mais aucune indication spéciale n'est donnée : car, une
fois percé ce Chakra, le Sadhaka peut, et il doit, en vérite,
atteindre le Brahmasthana, ou demeure de Brahman, sans aide et
par son propre effort. Au-dessus de 1'Ajna cesse la relation de
Guru a Shishya (de Maitre a disciple).

Kundalini ayant percé les quatorze « nceuds » (Granthi), c'est-a-
dire les trois Linga, les six Chakra, et les cinq Shiva qu'ils
contiennent, et alors ivre Elle-méme du nectar qui coule de



Parashiva, redescend vers Sa demeure (le Muladhara), le sentier
par ou Elle était venuel¢9. Lors de Son retour Elle répand hors
d'Elle-méme dans les Chakra tout ce qu'Elle avait précédemment
absorbé d'eux.

En d'autres termes, alors que Sa montée était Layakrama,
faisant passer a l'état de dissolution (Laya) toutes choses
contenues dans les Chakra, Son retour est Srishtikrama, Elle les «
recrée » ou les manifeste.

C'est ainsi qu'Elle regagne le Muladhara, et tout le contenu des
Chakra tel que nous l'avons déja décrit apparait dans la position
qu'il occupait avant Son éveil. En fait, le Jivatma descendant se
crée a lui-méme 1l'idée de ce monde de l'individuel, du multiple et
du séparé, qui l'avait quitté lors de sa montée vers la Cause et de
sa fusion en elle. Comme Conscience, Elle absorbe ce qu'Elle avait
projeté comme Puissance consciente.

Bref, le retour de Kundalini replace le Jivatma dans le monde
phénoménal du plan le plus bas de l'étre, aprés son ascension a
un état d'extase, ou Samadhi. Le Yogi connait donc, par
expérience, la nature et 1'état de 1'Esprit, et la voie qu'il suit pour
gagner et quitter le monde de Maya, le monde corporel.

Il y a dans le Yoga un processus graduel d'involution du monde
grossier et de ses é€léments dans sa Cause. Chaque élément
grossier (Mahabhuta), avec 1'élément subtil (Tanmatra) dont il
procéde et l'organe sensoriel qui lui correspond (Indriya), se
dissout dans l'élément immédiatement supérieur jusqu'a ce que le
dernier élément, 1'éther, avec le son Tanmatra et Manas, se soient
dissous dans ['Ego (Ahamkara), dont ils sont des Vikriti.
Ahamkara se fond en Mahat, la premiére manifestation d'idéation
créatrice, et Mahat en Bindu, qui est I'Etre Supréme, la
Conscience, et la Béatitude en tant que Brahman créateur.

Kundali, une fois éveillée, est ressentie comme une chaleur
intense. Lorsque Kundalini s'éleve, les membres inférieurs
deviennent inertes et froids comme ceux d'un cadavre ; de méme



chaque partie du corps lorsqu'Elle 1'a traversée et la quitte. Cela
est du au fait que, Puissance qui soutient le corps comme un tout
organique, Elle quitte Son centre.

Au contraire, la partie supérieure de la téte devient « brillante »,
par quoi il ne faut pas entendre un éclat (Prabha) extérieur, mais
vivacité, chaleur et animation. Quand le Yoga est accompli, le Yogi
est assis, rigide, dans la posture choisie, et la seule trace de
chaleur qu'on puisse trouver en tout son corps est au sommet de
la téte, 1a ou la Shakti est unie a Shiva.

Ainsi, les sceptiques peuvent aisément vérifier certains faits s'ils
ont la chance de trouver un Yogi accompli qui veuille bien se
laisser voir a 1'ceuvre. Ils observeront peut-étre son état d'extase et
la froideur de son corps, absente dans le cas du Yogi appelé
Dhyana Yogi, qui opére par la méditation seulement, et n'éveille
pas Kundalini. Cette froideur est un signe extérieur et facilement
perceptible. On en peut voir la progression, qui dénote
évidemment le départ de quelque chose qui donnait auparavant la
chaleur. Le corps semble sans vie, ce qui indique que la puissance
qui le soutenait l'a quitté (pas entiérement toutefois). La
redescente de la Shakti ainsi déplacée est indiquée, d'autre part,
par la réapparition de la chaleur, de la vitalité et de la conscience
normale. Le processus de retour est celui d'une évolution a partir
de 1'état le plus élevé qui se puisse atteindre, jusqu'au point de
départ.

Parlons un peu maintenant de la Sadhana accompagnant le
retour de Kundalini a Son lieu de repos dans la pratique rituelle
appelée Bhutashuddhi, ou la montée et la descente sont
imaginées seulement.

Le Sadhaka, se représentant le Vayu Bija « Yam » placé dans sa
narine gauche, inhale par 1da, faisant seize fois le Japa du Bija.
Puis, fermant les deux narines, il effectue ce Japa soixante-quatre
fois. Il se représente alors « l'homme noir du péché »
(Papapurusha)iciol dans la cavité gauchel¢!ll de 'abdomen comme



desséché (par l'air), et en se représentant cela il exhale par la
narine droite Pingala, tout en effectuant le Japa du Bija trente-
deux fois.

Ensuite le Sadhaka, méditant sur le Bija rouge « Ram » du
Manipura, inhale en effectuant seize Japa du Bija, puis il ferme
ses narines en effectuant seize Japa. En effectuant le Japa il se
représente le corps de « 'homme de péché » brulé et réduit en
cendre (par le feu).

Ensuite il inhale par la narine droite avec trente-deux Japa,
puis médite sur le Chandrabija blanc Tham ». Alors il inhale par
Ida, en effectuant le Japa du Bija seize fois, ferme ses deux
narines avec soixante-quatre Japa, et exhale par Pingala avec
trente-deux Japa.

Pendant l'inhalation, la rétention du souffle et 1'exhalation, il
doit considérer qu'un nouveau corps céleste est formé par le
nectar (composé de tous les Matrika-varna, ou puissances du son,
matérialisées sous leur forme Vaikhari comme sons notés par des
lettres), qui s'égoutte de la « Lune ». De maniére analogue, avec le
Bija de l'eau « Vain », la formation du corps se poursuit, et avec le
Bija « Lam » du Prithivi Tattva cohésif, ce corps se compléte et se
fortifie. Enfin, avec le Mantra « So'ham » (« Je suis Lui »), le
Sadhaka conduit le Jivatma a sa résidence dans le cceurl612l.

Au début, Kundali ne demeure pas longtemps dans le
Sahasrara. La longueur du séjour dépend de la force avec laquelle
pratique le Yogi. Il existe alors, de la part de Kundali, une
tendance naturelle (Samskara) a redescendre. Le Yogi fera tous
les efforts possibles pour la retenir en haut, car plus longtemps il
y parviendra, plus sera proche le moment ou Elle pourra y étre
retenue de facon permanentel613],

Il1 faut remarquer, en effet, que la délivrance ne s'obtient pas en
conduisant simplement Kundali au Sahasrara, et moins encore,
evidemment, en ne faisant que l'éveiller dans le Muladhara ou en
la fixant dans l'un quelconque des centres inférieurs. La



délivrance n'est obtenue qu'au moment ou Kundali fait du
Sahasrara Son s€jour permanent, si bien qu'Elle ne redescend
que par la volonté du Sadhaka. Aprés avoir séjourné quelque
temps dans le Sahasrara, certains Yogi, dit-on, rameénent la
Kundalini a Hridaya (le coeur), et L'adorent en ce centre.

Ainsi font ceux qui sont incapables de séjourner longtemps
dans Sahasrara. S'ils conduisent la Kundalini plus bas que
Hridaya, autrement dit s'ils L'adorent dans les trois Chakra situés
au-dessous d'Anahata, il est dit qu'ils n'appartiennent plus au
groupe Samayalol4l.

Ainsi, une fois obtenue par la Sadhana préliminaire la pureté
des fonctions physiques et mentales, le Sadhaka apprend a ouvrir
l'entrée de la Sushumna, qui est d'ordinaire fermée a sa base.
C'est la le sens de cette affirmation, que le Serpent ferme de ses
replis la porte de Brahma. A la base de la Nadi Sushumna et dans
le lotus Adhara, la Shakti Kundalini repose endormie et enroulée
autour du Linga, l'aspect Shiva ou Purusha dans ce centre du
Shabdabrahman, dont Elle est l'aspect Prakriti. Kundali, sous la
forme de Ses émanations créatrices, mental et matiére, est
I'ensemble du corps mouvant, mais Elle existe Elle-méme dans le
Muladhara ou centre de terre comme aspect grossier de Shakti
sous sa forme endormie. C'est le séjour normal de la Shakti qui
est le Shabdabrahman.

Pour S'étre manifestée si complétement, Elle repose ou
sommeille en ce qui est Sa plus grossiére et Son ultime
manifestation. La force vitale « résiduelle » en ce centre existe a
I'état latent et potentiel. Si 1'on recherche son aide en vue du
Yoga, la premiére opération doit étre celle qui éveille le Serpent de
son sommeil. En d'autres termes, cette force est élevée de son état
latent et potentiel a un état d'activité, et la, unie de nouveau a
Elle-méme sous son autre aspect de Lumiére Statique brillant
dans le centre cérébrall61s],

Kundali Shakti est Chit, Conscience, sous son aspect créateur



de Puissance. Comme Shakti, c'est par Son activité que le monde
existe avec tous les étres qu'il contient. Prakriti Shakti est dans le
Muladhara dans un état de sommeil (Prasupta) c'est-a-dire
d'activité latente tournée vers l'extérieur (Bahirmukhi). C'est parce
qu'Elle est dans cet état d'activité latente que par Elle toutes les
fonctions vitales du monde matériel extérieur sont accomplies par
l'homme. Et c'est pour cette raison que 'homme est accaparé par
le monde, et leurré par Maya, prend son corps et son petit moi
pour le Soi réel ; ainsi tourne la roue de la vie en son cycle sans
fin de naissances et de morts.

Quand le Jiva se représente le monde comme différent de lui-
méme et du Brahman, c'est sous l'influence de Kundalini qui
demeure en lui. Son sommeil dans le Muladhara signifie donc
servitude pour lignorant6iel. Aussi longtemps qu'Elle demeure
dans le lotus Muladhara, c'est-a-dire dans celui de Ses états qui
accompagne l'apparence cosmique, cette apparence doit durer. En
un mot, quand Elle est endormie, 'homme est a 1'état de veille
(Jagrat).

C'est pourquoi il est ditl617l que la Shakti de 1'initié est éveillée,
celle du Pashu endormie. Elle est donc éveillée de Son sommaeil, et
une fois éveillée retourne a Son Seigneur, qui n'est autre qu'Elle-
méme sous un autre aspect ; Son retour est en fait la disparition
de cette activité par laquelle Elle produit le monde des
apparences, qui disparait avec elle. Car en gravissant Sa Voie Elle
absorbe en Elle tous les Tattva émanés d'Elle.

La conscience individuelle du Yogi, le Jivatma, étant unie a la
conscience cosmique en Elle, ou Kundali, devient alors la
conscience universelle, ou Paramatma, dont elle n'apparaissait
différente qu'en raison de l'activité, créatrice du monde, de
Kundali, activité qui est ainsi supprimée. L'instauration par Elle
du pur état d’Etre-Conscience est Samadhi.

En résumeé, Kundali représente dans le corps individuel la
grande Puissance Cosmique (Shakti) qui crée et soutient l'univers.



Quand cette Shakti individuelle, manifestée comme la conscience
individuelle (Jiva), se fond dans la conscience du Shiva Supréme,
le monde se dissout pour ce Jiva, et il obtient la Délivrance
(Mukti).

Cependant, sous l'influence de la Shakti Cosmique, l'univers
continue pour ceux qui ne sont pas délivrés jusqu'a la Grande
Dissolution (Mahapralaya), a la fin de laquelle I'univers se déploie
de nouveau en ces Jiva dont le Karma ne s'est pas épuisé, et qui
par conséquent n'ont pas été deélivrés. L'éveil, la montée de
Kundali, ou Kundali Yoga, est donc une forme de cette fusion de
la conscience individuelle dans la conscience universelle, ou de
leur union, fin de tout systéme de Yoga hindou.

Le Pandit R. Ananta Shastri ditl¢!8 : « La méthode Samaya pour
adorer Shakti, appelée Samayacharal¢9l, est traitée dans cing
ouvrages dont les auteurs réputés sont les grands sages Sanaka,
Sananda, Sanatkumara, Vashishtha et Shuka. Voici un résumé
des enseignements contenus dans ces Samaya Agama, dont
chacun porte le nom de son auteur.

« La Shakti ou énergie, dont le développement constitue le sujet
de ces traités, est appelée la Kundalini. Le lieu ou elle réside est
appelé le Muladhara (s€jour originel). Si l'on réussit a développer
cette Shakti et a agir sur elle, on parvient a la libération de 1'ame.
Ordinairement Kundalini repose paisiblement dans le Muladhara.
Le premier but que se proposent les Yogi est d'éveiller ce serpent
endormi, et cela s'effectue par deux moyens :

« (1) Par Tapas. Tapas désigne ici la pratique du Pranayama, qui
consiste a régler le souffle et a le retenir pendant des périodes de
temps déterminées. C'est aussi la méthode recommandée par les
Yoga Shastra.

« (2) Par les Mantra. Le disciple est initié a l'incantation de
certains Mantra qu'il doit répéter un nombre déterminé de fois a
des heures particulieres de la journée, ayant toujours sous le
regard de son esprit la figure de la Murti ou divinité désignée par



le Mantra qu'il récite. On dit que le plus important de ces Mantra
est la Panchadashi.

« Une fois éveillée par ces moyens, la Kundalini s'éléeve du
Muladhara (premier centre), ou elle dormait, vers le centre
immeédiatement au-dessus, appelé le Svadhishthana (lieu propre ;
deuxiéme centre). De la, a grand effort, on méne cette Shakti aux
centres suivants dans un ordre ascendant régulier, Manipura
(plein de rayons : troisiéme centre) ; Anahata (le son, n'émanant
point d'un choc physique, quatrieme centre), la Shakti s'y
transforme en son ; Vishuddhi (lieu de pureté, cinquiéme centre),
elle y devient un pur €élément sattvique ; et Ajna (a-jna, un peu de
connaissance, sixiéme centre). A ce stade on peut dire que le Yogi
a réussi a s'assurer la maitrise de la Shakti, qui maintenant lui
apparait, ne serait-ce qu'un instant, sous la forme d'un vif éclair.

« Le passage de la Kundalini par les centres d'énergie énumeérées
ci-dessus, du Muladhara a Ajna, constitue la premiére partie de la
montée. Le disciple qui s'adonne a cette pratique doit se
soumettre a des exercices d'Upasana (contemplation et adoration
de la divinité prescrite) et de Mantra Japa (incantations)620],
auxquels il sera initié par son Guru (maitre et guide). Les six
centres d'énergie énumeérés ci-dessus, du Muladhara a 1'Ajna,
forment, si on les joint par des lignes droites imaginaires, un
double triangle, un hexagone, l'étoile a six branches, qui porte en
sanskrit le nom de Shrichakra. Le centre Anahata (le coeur) est le
point critique au cours de cette montée, et c'est pourquoi on peut
lire dans les Agama tant de choses concernant ce centre.

« Ces centres du corps humain (Pindanda) ont leur
correspondance sur les plans cosmiques, et chacun d'eux a sa
qualité propre, ou Guna, et une Divinité qui le gouverne. Quand le
disciple monte centre par centre, il passe par les Loka, ou plans
cosmiques, correspondants. Le tableau suivant donne les
correspondances, les Guna et les Divinités :




Centre Loka, ou | Guna, L
psychique plan ou Divinite
dans le corps | cosmique | qualité
humain
Maladhara
1 au,,s’ta.de de Bhuvarloka | Tamas Agni (le
I'éveil de Feu)
Shakti
2 Svadhisthana | Svarloka
Manip( Maharloka | Raj Le
3 aniplra aharloka ajas Soleil
4 Anahata Janaloka
Vishuddh Tapoloka | Sattv La
5 ishuddha apoloka attva | | e
6 Ajna Satyaloka

« Si un homme mourait aprés avoir atteint I'un de ces stades, il
renaitrait avec tous les avantages des stades maitrisés ; par
exemple, il meurt apreés avoir mené la Shakti jusqu'a 1'Anahata :
dans sa vie suivante il commence ou il en est resté, et méne la
Shakti plus haut en partant de I'Anahata.

« Cette aspiration a unir son ame a I'Eternel a été considérée par
certains comme une tentative d'origine tamasique pour se libérer
de tout contenu Tamas et Rajas. C'est pourquoi l'on dit que le
Yogi, au premier et au second stades, a plus de Tamas qu'aux
stades suivants, et par suite est au stade tamasique, gouverné
par Agni. Aux deux stades suivants, on dit qu'il est au stade



rajasique, gouverné par le Soleil. Dans les deux suivants, il est au
stade sattvique, gouverné par la Lune, Divinité a laquelle est
assigné un plan plus élevé qu'au Soleil et qu'a Agni. Mais il
importe de remarquer que le Yogi n'atteint au pur Sattva qu'en
arrivant au Sahasrara, et que le Tamas, le Tajas et le Sattva
mentionnés dans le tableau ci-dessus ne sont que relatifs, et sans
commune mesure avec leur acception courante.

« Kundalini est la forme la plus grossiéere du Chit, le vingt-
quatrieme Tattva, qui habite dans le Mudladhara ; nous aurons a
en parler de facon plus détaillée en traitant de la seconde partie
de la montée du Yogi. Cette Kundalini, a son éveil, est au stade
Kumari (de fille). En arrivant a 1'Anahata, elle atteint le stade
Yoshit (de femme). C'est pourquoi l'on indique que c'est I'étape la
plus difficile et la plus importante de la montée. Le stade suivant
est celui du Sahasrara, dont nous parlerons plus loin, et la Shakti
est appelée a ce stade Pativrata (consacrée a un époux). (Voir
Taittirtyaranyaka, 1, 27, 12.)

« La seconde partie de la montée de Kundalini ne comprend
qu'une seule étape ; la Shakti doit étre conduite de 1'Ajna, ou
nous l'avons laissée, dans le Sahasrara. Le Sahasrara
(littéralement, lotus aux mille pétales) forme par lui-méme un
Shrichakra. La description de ce centre en sanskrit est trop
difficile pour étre rendue de maniére satisfaisante en langage
occidental. Dans le Sahasrara se trouve un certain lieu brillant
connu sous le nom de Chandra Loka (monde de nectar). En ce
lieu vivent unis le Sat (Sadashiva) et le Chit, le vingt-cinquiéme et
le vingt-quatriéme Tattva. Le Chit, ou Shuddha Vidya, est aussi
appelé Sadakhya, le seizieme Kala de la lune. Ces deux Tattva
sont toujours unis, et cette union est elle-méme considérée
comme étant le vingt-sixiéme Tattva. C'est cette union de Sat et
de Chit qui est le but du Yogi. La Kundalini qui a été amenée
jusqu'au Sahasrara doit étre fondue en cette union ; c'est la le
terme du voyage du Yogi ; il jouit a présent de la béatitude méme
(Paramananda).



« Mais la Kundalini ne séjourne pas longtemps dans le
Sahasrara. Elle a toujours tendance a redescendre, et redescend
en fait a sa demeure originelle. Le Yogi doit recommencer encore
et encore, jusqu'a ce que la Shakti séjourne de facon permanente
avec son Pati (époux), c'est-a-dire Sadashiva, ou jusqu'a ce que
I'union de Sadashiva et de Chit soit compléte, et devienne
Pativrata, comme nous l'avons dit déja. Le Yogi est alors un
Jivanmukta, ou pur Sattva. Il n'a point conscience de cette
limitation matérielle de 1'ame. Il n'est que joie, il est 1'Eternel lui-
méme. (Voir Shatchakraniripana, v. 9 et 10.) Voila pour
Samayachara.

« Passons aux autres méthodes d'adoration Shakta ; les Kaula
adorent la Kundalini sans l'éveiller de son sommeil62!l dans le
Muladhara, qui est appelé Kula ; de 1la le nom de Kaula (Ku =
terre, Prithivi ; donc Muladhara). Ils ne s'élévent pas au-dela du
Muladhara ; ils pratiquent le Vamachara ou magie noirel622]; ils
atteignent leurs buts temporels et ils jouissent ; ils ne sont pas
libérés de la naissance et de la mort, ils ne dépassent point cette
terre. Bien plus, les Kaula sont aujourd'hui dégradés au point
d'avoir complétement abandonné l'adoration de la Kundalini dans
le Muladhara, et s'adonnent a des pratiques tout-a-fait
inhumaines, qui sont loin d'étre divines pour autant(623].

Les Mishra sont bien au-dessus des Kaula. Ils accomplissent
tous les Karma, adorent la Devi ou Shakti dans les éléments, tels
que le soleil, l'air, etc., et pratiquent Upasana avec des Yantra d'or
ou d'autres meétaux. Ils adorent la Kundalini, 1'éveillent, et
s'efforcent de Il'élever. Certains adorateurs Mishra s'élévent
jusqu'a 'Anahata.

« Les Commentateurs nous apprennent que l'ensemble de ce
sujet (l'adoration de la Shakti) est traité en détail dans la Taittiriya
Aranyaka (ch. I). Certains méme font des citations de cette
Aranyaka a l'appui de leurs explications. Le sujet est vaste et fort
difficile. Il n'est pas possible de s'engager dans sa complexité si
l'on n'est pas un grand Guru, d'une vaste science et d'une



considérable expérience personnellel624] ; d'importants ouvrages
ont été écrits sur des points particuliers seulement de la montée
du Yogi par les centres psychiquesl625l.

« Il est interdit aux adeptes du groupe Samaya d'adorer la Devi
dans le macrocosme. Ils doivent 'adorer dans l'un des Chakra du
corps humain, en choisissant le centre que leur pratique et leur
qualification leur permettent d'atteindre. Ils doivent contempler la
Devi et Son Seigneur Shiva comme (1) ayant le méme séjour
(Adhishthanasamya), (2) ayant la meéme attitude
(Avasthanasamya), (3) accomplissant les mémes fonctions
(Anushthanasamya), (4) ayant la méme forme (Rupa), et (5) ayant
le méme nom (Nama). Ainsi, en adorant la Devi dans
I’Adharachakra, Shiva et Shakti (1) ont Mualadhara pour séjour,
(2) tous deux ont l'attitude de danseurs, (3) tous deux ensemble
accomplissent la fonction de créer l'univers, (4) tous deux sont de
couleur rouge, (5) Shiva porte le nom de Bhairava et Shakti celui
de Bhairavi.

« De méme pour les autres Chakra mentionnés dans les Shloka
précédents. C'est ainsi que doivent pratiquer les débutants. Les
Yogi avancés adorent la Devi dans le Sahasrara, et non dans les
centres inférieurs. Comment adorer dans le Sahasrara ?

« L'adorateur doit fixer son attention sur Baindava, qui est le
lieu ou réside le vingt-sixieme Tattva (l'union de Shiva et de
Shakti) qui existe éternellement. Ce lieu est situé au-dessus des
vingt-cinq autres Tattva, dans le Chandramandala (la sphére de la
lune), lui-méme situé dans le Sahasrara. Il doit contempler cette
union et s'identifier avec elle. (Cela montre que ceux qui
pratiquent Bahya Puja, ou adorent dans le monde extérieur,
n'appartiennent pas a l'école Samaya.) En ce qui concerne cette
identification du moi avec l'union de Shiva et de Shakti au
Baindava, il existe deux maniéres de la réaliser ; I'une est connue
sous le nom de quadruple voie, et l'autre sous celui de sextuple
voie. Elles doivent étre apprises du Guru.



« Un novice de l'école Samaya doit passer par les étapes
suivantes :

« (1) Il doit avoir le plus grand respect pour son Guru et la plus
grande confiance en lui. (2) Il doit recevoir de son Guru le
Panchadashi Mantra, et chanter (répéter) celui-ci suivant les
instructions recues, connaissant celui qui l'a « vu » (Rishi), son
metre (Chhandas), et la Divinité qu'il désigne (Devata)ie2¢l. (3) Le
huitiéme jour de la brillante quinzaine du mois Ashvayuja,
Mahanavami, il doit a minuit se prosterner aux pieds de son
Guru, et ce dernier voudra bien alors l'initier a quelque Mantra et
a la nature réelle des six Chakra et de la sextuple voie de
l'identification.

« Une fois ainsi qualifié, le Seigneur Mahadeval¢27l lui donne la
connaissance, ou capacité de voir son ame profonde... Alors la
Kundalini s'éveille, et, montant soudain au Manipura, devient
visible a l'adorateur. De ce centre il doit La conduire lentement
aux Chakra supérieurs, 1'un apreés l'autre, et il y accomplit
l'adoration prescrite, et Elle lui apparaitra de plus en plus
clairement. Une fois traversé 1'Ajnachakra, la Kundalini s'élance
vivement, comme un éclair, au Sahasrara, entre dans Pile des
Gemmes entourée des arbres Kalpa dans 1'0Océan de Nectar, s'y
unit a Sadashiva, et jouit avec Lui.

« Le Yogi doit maintenant attendre derriére le voilel®28] que
Kundalini regagne Sa place, et a Son retour continuer ses
exercices jusqu'a ce qu'Elle soit unie a jamais a Sadashiva, et
jamais ne redescende.

« La technique décrite ci-dessus, et d'autres d'une nature
semblable, sont toujours gardées secrétes ; pourtant le
Commentateur dit que, par compassion envers ses disciples, il a
donné ici un apercu de la méthode.

« Méme en attendant simplement que la Kundalini redescende
du Sahasrara, le disciple éprouve Brahmananda (la béatitude du
Brahman). Celui qui a conduit une fois Kundalini au Sahasrara



en vient a ne plus rien désirer que Moksha (la Délivrance), si tel
était son but. Méme si quelques adeptes du Samaya ont des buts
terrestres, ils doivent pourtant adorer dans le microcosme
seulement.

« Le Subhagodaya, et d'autres ouvrages célébres sur Shrividya,
disent que le Yogi doit concentrer son mental sur la Devi qui
réside en Suryamandala (le disque du soleil), et autres choses de
ce genre. Cela n'est pas en désaccord avec l'enseignement
contenu dans ce livre, car le Stryamandala dont il s'agit se
rapporte au Pindanda (microcosme), et non au Brahmanda
(macrocosme). De méme, tous les vers recommandant une
adoration extérieure doivent étre appliqués aux objets
correspondants du Pindandal629] »,

La derniére, la plus haute et la plus difficile forme de Yoga est le
Raja Yoga. Au moyen du Mantra Yoga, du Hatha Yoga et du Laya
Yoga, le Yogi, par une graduelle réalisation de la pureté, se
qualifie pour Savikalpa Samadhi, C'est par le Raja Yoga
seulement qu'il peut atteindre a Nirvikalpa Samadhi.

Le premier de ces Samadhi, ou extases, est celui qui, a moins
qu'il ne trouve dans le second son accomplissement, permet le
retour au monde et a son expérience. Il n'en est pas ainsi dans le
Samadhi du Raja Yoga, dans lequel n'existe pas le moindre germe
d'attachement au monde et qui par suite ne laisse pas revenir a
lui, mais assure l'éternelle unité avec Brahman.

Les trois premiéres sortes de Yoga préparent la voie a la
quatriémel©30. Dans le Samadhi du Mantra Yoga on atteint l'état
de Mahabhava, caractérisé par l'immobilité et le silence. Dans le
Samadhi du Hatha Yoga la respiration cesse, et a l'observation
extérieure le Yogi ne présente aucun signe d'animation et
ressemble a un cadavre.

Dans le Samadhi du Laya Yoga le Yogi n'a pas de conscience
externe et il est aussi plongé dans l'océan de la Béatitude. Le
Samadhi du Raja Yoga est Délivrance compléte (Chit-svartupa-



bhava) et définitive (Nirvikalpa)(631l.

Il est dit qu'il existe quatre états de détachement (Vairagya) du
mondel®32, correspondant aux quatre Yoga, la forme la plus
modeste du Vairagya étant la marque du premier, le Mantra Yoga,
et le plus haut degré du détachement étant la marque du Yoga le
plus élevé, le Raja Yoga.

Une autre marque distinctive est la prééminence donnée a
I'aspect mental. Tout Yoga comporte des pratiques mentales, mais
cela est plus particulierement vrai du Raja Yoga, qui a éteé
décritl633] comme le pouvoir de distinguer le réel de l'irréel, c'est-a-
dire l'infini et le durable, du fini et du transitoire, au moyen du
raisonnement, aidé des Upanishad et des systémes
philosophiques orthodoxes.

Le lecteur occidental ne doit pas pourtant l'assimiler a une
simple philosophie. Il est 1'exercice de la Raison, pratiqué par des
hommes moralement purs et de grande intelligence, dans les
conditions et suivant la discipline décrites plus haut, avec
Vairagya, le Renoncement.

Chez lhomme de Savoir (Jnani), Buddhi (la Raison) régne
pleinement. Le Raja Yoga comprend seize divisions. Il y a sept
variétés de Vichara (raisonnement) sur sept plans de
connaissance (Bhumika) appelés Jnanada, Sannyasada, Yogada,
Lilonmukti, Satpada, Anandapada et Paratparal634l.

Par leur exercice, le Raja-Yogi pratique graduellement,
effectivement, les deux espéces de Dharanal6ssl, c'est-a-dire
Prakrityashraya et Brahmashraya, qui dépendent respectivement
de la Nature ou de Brahman.

Il y a trois sortes de Dhyana, par lesquelles est produit le
pouvoir de réaliser le soi (Atmapratyaksha). Il y a quatre formes
de Samadhi. Il y a trois aspects de Brahman : son aspect grossier,
en tant qu'il est immanent a 1'univers, et qui porte le nom de Virat
Purusha ; son aspect subtil de créateur, préservateur et
destructeur de toutes choses, en tant que Seigneur (Ishvara) ; et



au dela est l'aspect supréme, Sachchidananda.

Le Raja Yoga indique divers modes de Dhyana pour les trois
aspectsi636l, Des quatre Samadhi obtenus par ces exercices, les
deux premiers, ou Savichara, conservent une subtile relation avec
l'exercice conscient du pouvoir de Vichara (le raisonnement, le
discernement), mais les deux derniers en sont exempts, ils sont
Nirvichara. En atteignant ce quatrieme état le Raja-yogi obtient la
Délivrance tout en vivant dans le corps (Jivanmukta), et il
eéchappe au Karmashayal®37l. On considére généralement que par
le seul Raja Yoga peut s'obtenir ce Nirvikalpa Samadhi.



VII. BASES THEORIQUES DU YOGA
TANTRIQUE

Nombreuses sont les affirmations de la valeur du Kundalini Yoga.
La revue qui en est faite ci-aprés ne prétend pas étre exhaustive,
car la littérature relative a Kundalini et au Laya Yoga est trés
vaste, mais se propose seulement de rappeler briévement
quelques-unes des Upanishad et quelques-uns des Purana qui
sont venus a ma connaissance, et dont j'ai pris note, au cours de
ce travaill63s],

Pourtant, elle établira clairement que cette doctrine relative aux
Chakra, ou des parties de cette doctrine, se trouvent dans
d'autres Shastra que les Tantra, bien que dans certains cas les
allusions soient si rapides qu'il n'est pas toujours possible de dire
si la chose est envisagée dans le méme sens que dans le Yoga
tantrique, ou comme formes d'adoration (Upasana).

Il faut noter a ce propos que Bhatashuddhi est un rite considére
comme un préliminaire nécessaire a l'adoration d'un Deval63l. Il
est évident que si la Bhutashuddhi désigne la pratique du Yoga,
alors, a l'exception du Yogi expert en ce Yoga, nul ne serait
qualifié pour 1'adoration. Car seul le Yogi accompli (Siddha) peut
réellement conduire Kundalini jusqu'au Sahasrara.

Dans la Bhutashuddhi ordinaire et quotidienne, il s'agit donc
d'un exercice purement mental ou imaginaire, qui fait partie de
l'adoration ou Upasana, et non du Yoga. En outre, et c'est une
forme de culte, le Sadhaka peut adorer, et adore en fait, son
Ishtadevata en diverses parties de son corps. Cela encore fait
partie d'Upasana. Pourtant, quelques-uns des Shastra
mentionnés plus loin font clairement allusion aux exercices du



Yoga, et d'autres semblent bien le faire.

Dans ce qu'on nomme les Upanishad primitives(6+0l, il est fait
mention de certaines choses qui sont décrites de facon plus
explicite dans celles que les orientalistes occidentaux disent plus
récentes. Ainsi, nous trouvons des allusions aux quatre états de
conscience, aux quatre enveloppes, a la cavité du cceur comme
centre de 1'« ame ».

Comme nous l'avons dit déja, les écoles hindoues considéraient
le coeur comme le siege de la conscience éveillée. Le cceur se dilate
pendant la veille, et se contracte pendant le sommeil. En lui, dans
I'état de réve (Svapna), les sens externes se résorbent, bien que la
faculté de représentation soit éveillée ; jusqu'a ce que, dans le
sommeil profond (Sushupti), elle aussi se résorbe.

On trouve aussi des allusions aux 72.000 Nadi ; l'entrée et la
sortie du Prana par le Brahmarandhra (au-dessus du foramen de
Monro et de la commissure médiane) ; et la « respiration vers le
haut » par I'une de ces Nadi. Ces points impliquent probablement,
dans wune certaine mesure, l'admission d'autres éléments
doctrinaux non expressément mentionnés.

C'est ainsi que l'allusion au Brahmarandhra et au « nerf unique
» implique 1'axe cérébro-spinal avec sa Sushumna, par laquelle
seulement le Prana passe dans le Brahmarandhra ; c'est
apparemment pour cette raison que la Sushumna elle-méme est
désignée dans la Shivasamhita comme le Brahmarandhra. La
Libération est finalement accomplie par la « connaissance », qui,
suivant l'antique Aitareya Aranyakal®+ll, « est Brahman ».

La Hamsa Upanishad®+?l s'ouvre par cette affirmation, que la
connaissance qu'elle renferme ne doit étre communiquée qu'au
Brahmachari possédant la paix du mental (Shanta), la maitrise de
soi (Danta) et la dévotion au Guru (Gurubhakta). Narayana, le
Commentateur, qui cite parmi d'autres ouvrages l'abrége
tantrique Sharada Tilaka, se décrit comme « un homme dont le
seul appui est Shruti » (Narayanena Shrutimaitropajivina)643l.



Cette Upanishad (par. 4) mentionne par leurs noms les six
Chakra, comme aussi la méthode de l'éveil de Vayu dans le
Muladhara, c'est-a-dire le Kundalini Yoga.

Le Hamsa (autrement dit Jiva) est localisé dans le lotus a huit
pétales au-dessous d'Anahatalé44 (par. 7), ou est adorée
I'Ishtadevata. Il y a huit pétales, auxquels sont associées certaines
Vritti. Au pétale de l'est est associée l'inclination a la vertu (Punye
matih) ; a celui du sud-est, le sommeil (Nidra) et la paresse
(Alasya) ; a celui du sud, la méchanceté ou la cruauté (Krara
mati) ; a celui du sud-ouest, l'inclination au péché (Pape manisha)
; a celui de l'ouest, diverses qualités inférieures ou mauvaises
(Krida) ; a celui du nord-ouest, l'intention dans le mouvement ou
l'action (Gamanadau buddhih) ; a celui du nord, l'attachement et
la satisfaction sensuelle (Rati et Priti) ; et au pétale du nord-est, la
prise de la main sur les choses (Dravyagrahana)l645l.

Au centre de ce lotus est l'impassibilité (Vairagya). Dans les
filets est 1'état de veille (Jagrad-ayastha) ; dans le péricarpe 1'état
de réve (Svapna) ; dans la tige l'état de sommeil profond
(Sushupti). Au-dessus du lotus est « le lieu sans support »
(Niralamba pradesha), qui est 1'état Tariya. Le Commentateur
Narayana dit que les Vritti des pétales sont données dans
I'Adhyatmaviveka, qui les assigne aux différents lotus.

Dans le passage cité de la Hamsopanishad, elles apparaissent,
ou tout au moins certaines d'entre elles, comme réunies dans le
centre de meéditation sur lIshtadevata. Au paragraphe 9, dix
especes de son (Nada) sont mentionnées, qui ont des effets
physiques déterminés, comme la transpiration, le tremblement, et
ainsi de suite, et il est dit qu'on atteint le Brahmapada par la
pratique de la dixiéme espéce de Nada.

La Brahma Upanishadt+¢l mentionne au verset 2 le nombril
(Nabhi), le coeur (Hridaya), la gorge (Kantha) et la téte (Murdha),
comme des lieux (Sthana) « ou brillent les quatre quarts du
Brahman ». Narayana dit que 1la Brahmopanishad, en



mentionnant ces derniers, indique que ces emplacements sont les
centres a partir desquels, selon la méthode prescrite, le Brahman
peut étre atteintl®47l. Mention est faite des lotus de ces quatre
emplacements, et le mental est désigné comme la « dixiéme porte
», les neuf autres ouvertures étant les yeux, les oreilles, les
narines, et ainsi de suite.

La Dhyanabindu Upanishad48] fait allusion au fait que le Yogi
entend les sons Anahata (v. 3). L'Upanishad déclare qu'avec
Paraka la méditation doit se faire dans le nombril sur le Grand et
Puissant (Mahavira) qui a quatre bras et la couleur de la fleur du
chanvre (c'est-a-dire Vishnu) ; avec Kumbhaka, il faut meéditer
dans le coeur sur le Brahma rouge assis sur un lotus ; et avec
Rechaka penser a celui qui a trois yeux (Rudra) dans le front. Le
plus bas de ces lotus a huit pétales ; le second a la téte inclinée ;
et le troisiéme, qui est composé de toutes les Devata
(Sarvadevamaya), ressemble a une fleur de plantain (v. 9-12).
Dans le verset 13, la méditation est dirigée sur cent lotus ayant
chacun cent pétales, et ensuite sur le Soleil, la Lune et le Feu.
C'est Atma qui éveille le lotus, et, en retirant le Bija, atteint la
Lune, le Feu et le Soleil.

L'Amritanada Upanishad¢+°] parle des cinq éléments, et, au-
dessus d'eux, d'Ardhamatra, c'est-a-dire Ajna (v. 30-31). Les
éléments dont il est question ici sont deux des Chakra, car le
verset 26 parle de l'entrée du coeur comme de l'entrée aérienne (le
Vayu Tattva étant ici). Au-dessus, dit 1'Upanishad, est la porte de
la Libération (Mokshadvara). Elle déclare, au verset 25, que Prana
et Manas suivent la route que voit le Yogi, ce qui se rapporte,
selon le Commentateur, a la maniére dont Prana entre dans le
Muladhara, et en sort. Il donne aussi quelques pratiques du
Hatha Yoga.

La Kshurika Upanishadl65° parle des 72.000 Nadi, et mentionne
Ida, Pingala et Sushumna (v. 14-15). Toutes, a l'exception de
Sushumna, peuvent « étre servies par le Dhyana Yoga ». Le verset
8 enjoint au Sadhaka « de pénétrer dans la Nada (lire Nadi)



blanche trés subtile, et d'y conduire Prana Vayu » ; et il y est parleé
de Paraka, de Rechaka, de Kumbhala et de Hatha. Narayana
remarque, a propos du verset 8, que Kundali doit étre échauffée
par le feu interne et placée ensuite a l'intérieur de la Brahmanadji,
ce qui réclame l'emploi du Jalandhara Bandha.

La Nrisimhapturvatdpaniya Upanishadé5ll (ch. V, v. 2) parle du
Sudarshana (qui est apparemment ici le Muladhara), se
transformant en lotus a six, huit, douze, seize et trente-deux
pétales respectivement. Ce qui correspond au nombre de pétales
donné par le Shatchakranirtiipana, sauf pour le second lotus. Car,
si l'on admet qu'il s'agit du Svadhishthana, le second lotus devrait
avoir dix pétales.

Il semble que cette divergence soit due au fait que c'est la le
nombre des lettres du Mantra assigné a ce lotus. Car dans le
lotus a six pétales est le Mantra a six lettres de Sudarshana ;
dans le lotus a huit pétales, le Mantra a huit lettres de Narayana ;
et dans le lotus a douze pétales, le Mantra a douze lettres de
Vasudeva. Comme c'est ordinairement le cas, dans le lotus a seize
pétales sont les seize Kala (ici les voyelles) émises avec Bindu ou
Anusvara. Le lotus a trente-deux pétales (Ajna) est en realité a
deux pétales, parce qu'il y a ici les deux Mantra (de seize lettres
chacun) de Nrisimha et de Sa Shakti.

Le sixieéme chapitre de la Maitri Upanishadl®5? parle des Nadi ; et
en particulier de Sushumna, de la percée des Mandala Soleil,
Lune et Feu (chacun de ceux-ci étant a l'intérieur de l'autre,
Sattva dans le Feu, et dans Sattva Achyuta) ; et d'Amana, qui est
un autre nom d'Unmani.

La Yogatattva Upanishad®s3l et la Yogashikha Upanishadl654
mentionnent toutes deux le Hathayoga, et la seconde parle de la
fermeture de la « porte intérieure », de 1'ouverture de la porte de
Sushumna (par l'entrée de Kundalini dans le Brahmadvara), et de
la percée du Soleil.

La Ramatdapaniya Upanishadl55 signale diverses techniques du



Yoga et du Tantra, telles qu'Asana, Dvarapuja, Pithapgja, et elle
mentionne expressément Bhutashuddhi, qui est, comme nous
l'avons expliqué plus haut, la purification des éléments dans les
Chakra, soit imaginativement, soit réellement, avec 1'aide de
Kundalini.

J'ai déja cité dans les notes de nombreux passages, relatifs a
notre Yoga, de la Shandilya Upanishad de 1'Atharvaveda, des
Varaha et Yogakundali Upanishad du Krishna Yajurveda, de la
Mandalabrahmana Upanishad du Shukla Yajurveda, et de la
Nadabindu Upanishad du Rigvedal65°l.

Le grand Devibhdagavata Purana (VII, 35-XI, 8) fait un exposé
complet des six Chakra ou Lotus ; de 1'éveil de Kundalini (qu'il
appelle la Paradevata) dans le Muladhara de la maniére décrite
dans le Shatchakranirupana, et de son union avec Jiva par le
Hamgsa Mantra ; de Bhutashuddhi ; de la dissolution des Tattva
grossiers dans les Tattva subtils, au terme de laquelle Mahat est
en Prakriti, Maya en Atma. Mention est faite, dans ce Purana, du
Dhara Mandala, qui est décrit, comme les autres Mandala, de
manieére conforme au Shatchkraniripana. On donne les Bija de
Prithivi et les autres Tattva. On fait aussi allusion a la destruction
de 1'« homme de péché » (Papapurusha), en termes semblables a
ceux du Mahdanirvdna et des autres Tantra. On trouvera dans le
méme chapitre un remarquable Dhyana de Pranashakti, qui en
rappelle fort un autre donné par le Prapanchasdara Tantra (chap.
XXXV)l657],

Le Linga Purdna (lre partie, ch. LXXV) mentionne les Chakra
avec leurs difféerents pétales, dont les noms sont donnés par le
Commentateur. Shiva, dit-il, est Nirguna, mais pour le bien des
hommes Il réside dans le corps avec Uma, et les Yogi méditent sur
Lui dans les différents lotus.

Le chapitre XXIII de I’Agni Purana, qui est rempli de rituel, de
magie et de Mantra tantriques, parle aussi du rite de
Bhutashuddhi, dans lequel, aprés meéditation accompagnée des



Bija Mantra respectifs sur le nombril, le coeur et 1'Ajna, le corps
du Sadhaka est rafraichi par un flot de nectar.

Enfin, un adversaire de notre Yoga, que je cite plus loin,
invoque l'autorité du grand Shankara, bien qu'en fait, si la
tradition est correcte, elle soit contre ce critique. Shankara, dont
les Math contiennent le grand Yantra tantrique appelé le
Shrichakra, dit dans son commentaire des versets 9 et 10 du
chapitre VIII de la Bhagavad-Gita :

« On obtient d'abord la maitrise du lotus du cceur (Anahata).
Puis, par la conquéte de Bhumi (Muladhara, etc.) et par la Nadi
ascendante (Sushumna), aprés avoir placé Prana entre les deux
sourcilsl6s8l) le Yogi atteint le Purusha radieux et illuminateur ».

On lit sur ce suyjet dans la Tika d'Anandagiri : « Par la Nadi
Sushumna entre Ida et Pingala. On atteint la gorge par la méme
voie, l'espace entre les sourcils. La conquéte de la terre (Bhumi)
désigne la maniére de maitriser les cinq Bhuta ».

Shridara Svami déclare : « Par la puissance du Yoga (Yoga-bala),
il faut conduire Prana le long de la Sushumna ».

Et Madhustdana Sarasvati : « La Nadi ascendante est
Sushumna, et la conquéte de Bhumi et du reste s'effectue en
suivant le sentier qu'indique le Guru ; et l'espace entre les
sourcils désigne I'Ajna Chakra. En y placant Prana, il sort par le
Brahmarandhra, et le Jiva ne fait plus qu'un avec le Purusha ».

L'hymne céleébre appelé Ananda-Lahari (« Vague de Béatitude »),
et attribué a Shankara, traite de ce Yoga (Shatchakrabheda) et
dans le treiziéme chapitre du Shankaravijaya de Vidyaranya il est
fait mention des six lotus, et aussi du fruit qu'on obtiendra du
culte de la Devata qui demeure en chacun des Chakral659].

Le Pandit R. Ananta Shastri diti660] : « Maint grand homme a
conduit avec succeés la Kundalini jusqu'au Sahasrara, et effectué
son union avec Sat et Chit. Le premier d'eux tous est le grand et
célebre Shankaracharya, humble disciple de l'un des éléves de
Gaudapadacharya, auteur du célébre Subhagodaya (52 sloka).



Ayant bien assimilé les principes contenus dans cet ouvrage, Shri
Shankaracharya recut des instructions particuliéres, basées sur
I'expérience personnelle de son Guru. En ajoutant a ces avantages
sa propre expérience, il composa son fameux ouvrage sur le
Mantrashastra, qui comprend cent sloka ; les quarante et un
premiers formant I'Ananda-Lahari, et le reste la Saundarya-Lahari
; cette derniére invoque la Devi comme un €étre qui n'est que
beauté des pieds a la téte.

« On peut dire que 1'Ananda-Lahari contient la quintessence du
Samayachara. L'ouvrage est d'autant plus précieux que l'auteur y
enseigne d'aprés son expérience personnelle. D'abondants
commentaires furent écrits sur presque chaque syllabe du texte.
La théorie suivante fera bien comprendre la valeur attachée a cet
ouvrage : certains pensent que Shiva est le véritable auteur de
I'Ananda-Lahari, et non point Shankaracharya, qui n'était qu'un
Mantradrashta ou un Rishi, c'est-a-dire un homme qui, ayant
meneé le Yoga jusqu'a son terme, le livra au monde. Il ne subsiste
pas moins de trente-six commentaires sur cet ouvrage. Parmi eux,
nous en trouvons un dont l'auteur est notre grand Appaya
Dikshita. Les commentaires ne sont pas entiérement différents,
mais chacun a ses vues et ses théories particuliéres.

« Quant au texte de 1'Ananda-Lahari, il contient quarante et un
sloka. D'aprés certains Commentateurs, les sloka sont au nombre
de trente-cinq ; quelques-uns n'en reconnaissent que trente, et
selon Sudhavidyotini et quelques autres les sloka suivants
constituent le texte de 1'Ananda-Lahari : 1-2, 8-9, 10-11, 14-21,
26-27, 31-41. A mon avis, cette derniére évaluation semble
correcte, les autres sloka traitant seulement des Prayoga
(applications des Mantra) pour des buts terrestresi¢6ll. Quelques-
uns seulement de ces Prayoga sont reconnus par tous les
Commentateurs, alors que les autres sont omis comme étant
entierement karmiques.

« Comme on l'a déja remarque, 1'Ananda-Lahari n'est qu'un
développement de louvrage appelé Subhagodaya, et da a



Gaudapada, le Guru du Guru de l'auteur. Ce dernier ouvrage ne
donne que les points principaux, sans y méler jamais aucun de
ces éclaircissements caractéristiques, que j'ai signalés plus haut.

« De tous les commentaires sur |'Ananda-Lahari, celui de
Lakshmidhara semble le plus récent ; il n'en est pas moins le plus
populaire, et a juste titre. D'autres commentaires soutiennent tel
ou tel aspect des diverses écoles philosophiques ; mais
Lakshmidhara collationne quelques-unes des vues d'autrui, et les
note a coté des siennes. Son commentaire est par suite le plus
complet. Il ne se range a aucun partil662] ; ses vues sont larges et
libérales. Toutes les écoles de philosophes sont représentées dans
ses commentaires. Lakshmidhara a aussi commenté beaucoup
d'autres ouvrages sur le Mantrashastra, et par suite jouit d'une
trés haute réputation. Ses commentaires sont aussi précieux,
pour l'Ananda-Lahari comme pour la Saundarya-Lahari, que ceux
de Sayana pour les Veda.

« Lakshmidhara semble avoir habité le sud de l'Inde ; les
pratiques et les coutumes qu'il décrit conduisent toutes a cette
conclusion ; les exemples qu'il donne ont invariablement la saveur
du sud, et encore aujourd'hui ses vues ont plus de partisans dans
le sud que dans le nord. Il a aussi écrit un commentaire
minutieux sur le Subhagodaya de Gaudapada. Les allusions a ce
dernier dans le commentaire de l'autre ouvrage, et les excuses du
Commentateur, ca et la, pour la répétition de ce qu'il a écrit dans
l'étude précédente, conduisent a la conclusion que le
commentaire sur le livre original fut I'ccuvre de la vie de l'auteur.

« Les commentaires d'Achyutananda sont en caractéres
bengalis, et font autorité aujourd'’hui encore au Bengalel663].
Divers commentaires sont admis en divers lieux, mais il en est
peu qui aient gagné une acceptation universelle.

« Il n'existe que trois ou quatre ouvrages traitant du Prayoga
(application) ; j'ai eu accés a tous. Mais ici je n'ai suivi que 1'un
d'entre eux, comme le plus marquant et le plus important. Il vient



d'une vieille famille de Conjeeveram. Il contient cent sloka. Les
Yantra (figures) pour les Mantra contenus dans les sloka, les
différentes attitudes de l'adorateur, et autres prescriptions de ce
genre, y sont clairement décrits jusque dans les plus minutieux
détails.

« Il semble y avoir quelque rapport mystique entre chaque sloka
et son Bijaksharalt64l. Mais il n'est pas intelligible, et aucun des
Prayoga Kartalc6sl ne 1'a expliqué.

« Voici une liste de commentaires écrits sur 1'Ananda-Lahari ;
certains concernent aussi la Saundarya-Lahari.

« 1. Manoramad, commentaire.

2. Commentaire par Appaya Dikshita (Bibliothéque du Palais de
Tanjore).

3. Vishnupakshi. Peut-€étre est-ce le méme ouvrage que le no 14
indiqué ci-dessous.

4. De Kavirajasharman, environ 3.000 grantha (Bibliothéque du
Collége du Deccan).

5. Manjubhtushani, par Krishnacharya, fils de Vallabhacharya ;
environ 1.700 sloka. II dit dans son introduction que Shri
Shankaracharya louait la Brahmashakti nommeée Kundalini
quand il meéditait sur les rives du Gange. Il indique l'objet de cet
ouvrage dans son premier sloka : Je loue constamment la
Kundalini, qui crée continuellement des mondes innombrables, bien
qu'Elle soit pareille a un filet de lotus, et qui réside a la racine de
l'arbre (Muladhara) pour étre éveillée et conduite (au Sahasrara).
L'ceuvre est trés connue au Bengale.

6. Un autre commentaire, appelé Saubhdagyavardhana, par
Kaivalayasharma. La Bibliothéque d'Adyar en posséde un
exemplaire. Il est connu dans 1'Inde entiére, aussi pouvons-nous
nous procurer en divers endroits autant de manuscrits que nous
voulons. Il contient environ 2.000 grantha.

7. Par Koshavabhatta.



8. Tattvadipikd, par Gangahari, petit commentaire basé sur le
Tantrashastra.

9. Par Gangadhara.

10. Par Gopiramanatarkapravachana ; environ 1.400 grantha.
Semble étre d'origine récente.

11. Gaurikantasarvabhaumabhattdchdrya ; environ 1.300
grantha. D'origine récente.

12. Par Jagadisha.
13. Par Jagannatha Panchanana.

14. Par Narasimha ; 1.500 grantha. La principale particularité
de ce commentaire est qu'il explique le texte de deux maniéres
différentes, chaque sloka pouvant s'appliquer en méme temps a la
Devi et a Vishnu. Bien que certains Commentateurs aient donné
des significations difféerentes a quelques-uns des vers, tous
cependant s'appliquent aux différents aspects de la Devi
seulement, et non des différentes Devata.

15. Bhavarthadipa, par Brahmanandal¢¢¢, environ 1.700
grantha.

16. Par Mallabhatta.
17. Par Mahadevavidyavagisha.
18. Par Madhavavaidya (Bibliothéque du Collége du Deccan).

19. Par Ramachandra ; environ 3.000 grantha (Bibliothéque du
Collége du Deccan).

20. Par Ramanandatirtha.

21. Lakshmidhara ; son commentaire est bien connu du public,
et ne nécessite aucune présentation. Il a été récemment et
excellemment édité en caractéres Deva Nagari par le
gouvernement de Mysore.

22. Par Vishvambhara.
23. Par Shrikanthabhatta.

24. Par Rama Suri.



25. Par Dindima (Bibliothéque d'Adyar).

26. Par Ramachandra Misra ; environ 1.000 grantha
(Bibliothéque du Collége du Deccan).

27. Par Achyutananda (imprimé en caractéres bengalis).

28. Sadashiva (Bibliothéque orientale du Gouvernement,
Madras).

29. Un autre commentaire anonyme (Bibliothéque orientale du
Gouvernement, Madras).

30. Par Shrirangadasa.

31. Par Govinda Tarkavagisha Bhattacharya ; 600 grantha. Il
semble donner aussi le Yantra pour chaque vers. En outre, il dit
que le dieu Mahadeva s'est incarné spécialement en la personne
de Shankaracharya pour répandre la science de Shrividya.

32. Sudhavidyotini, par le fils de Pravarasena. Ce
Commentateur dit que l'auteur de cet hymne fameux était son
pére, Pravarasena, prince des Dramida. Il nous raconte, a propos
de la naissance de Pravarasena, une histoire trés particuliére.
Comme il était né a une heure défavorable, Dramida, le pére de
Pravarasena, d'accord avec son sage ministre, du nom de Suka, le
jeta dans la forét, de peur que lui, le pére, ne perdit son
royaume... L'enfant célébra Devi par cet hymne, et la Devi, a qui il
avait plu, l'éleva et prit soin de lui dans la forét. L'histoire dit,
pour finir, que l'enfant retourna au pays de son pére et devint roi.
Par son ordre, son fils, le présent Commentateur, écrivit
Sudhavidyotini, aprés avoir €té pleinement mité a ce Shastra
mystique, Shrividya. Ce récit, cependant, apparait quelque peu
fantaisiste. Je me procurai ce manuscrit au Malabar méridional
avec beaucoup de difficulté. Il donne la signification ésotérique
des vers d'Ananda-Lahari et semble étre une précieuse relique de
littérature occulte.

33. Le livre des Yantra avec Prayoga. Il est trés rare et trés
important.



« En dehors des commentaires ci-dessus, nous ne savons
combien il en existe encore sur cet hymne ».

La célébrité d'Anandalahari et le grand nombre de
commentaires qui lui sont consacrés sont la preuve de l'extension
et de l'autorité du Yoga que nous décrivons.

Concluons par les mots du Commentateur de la Trishati: « Il est
bien connu dans les Yoga-Shastra que le nectar (Amrita) est dans
la téte de toutes les créatures douées de souffle (Prani), et que,
Kundali s'y portant par le sentier du Yoga qui est baigné par le
courant de ce nectar, les Yogin deviennent semblables a
Ishvaral667] ».

Cependant, les Chakra mentionnés ne sont pas toujours ceux
du corps, décrits plus haut, comme semble l'indiquer 1'exposé
suivant, dont on remarquera le caractére particulier, et qui est
tiré de la Shatchakra Upanishad de 1'Atharvavedalcesl. 11 s'agit ici,
apparemment, de centres cosmiques dans le culte du Vishnu
Avatara nommeé Nrisimha.

« Om. Les Deva, venant a Satyaloka, parlérent ainsi a Prajapati,
disant : Parlenous des Chakra de Narasimhalt® ; a quoi il
répondit : Il y a six Chakra de Narasimha. Le premier et le
deuxiéme ont chacun quatre rayons ; le troisiéme cinq ; le
quatriéme six ; le cinquiéme sept ; et le sixiéme a huit rayons. Ce
sont les six Chakra de Narasimha. Maintenant, quels sont leurs
noms, demandez-vous. Ce sont Achakral670, Suchakral671],
Mahachakral¢72], Sakalaloka-rakshana-chakral¢73l, Dyuchakral674],
Asurantakachakral®7sl. Tels sont leurs noms respectifs (I).

Maintenant, quels sont les trois cercles (Balaya) ? Ce sont
l'intérieur, le moyen et l'extérieurl676l. Le premier est Bijalé77 ; le
second, Narasimha-gayatril67sl ; et le troisiéme, l'extérieur, est
Mantra. Maintenant, quel est le cercle intérieur ? Il en existe six
(car chaque Chakra en posséde un) ; ce sont le Narasimha, le
Mahalakshmya, le Sarasvata, le Kamadeva, le Pranava, le
Krodhadaivata (Bija), respectivementl¢79. Tels sont les six cercles



intérieurs des six Narasimha Chakra (II).

Maintenant, quel est le cercle moyen ? Il en existe six. A chacun
d'eux appartiennent Narasimhaya, Vidmaha, Vajranakhaya,
Dhimahi, Tannah, Simhah prachodayat, respectivementl¢80. Tels
sont les six cercles des six Narasimha Chakra.

Maintenant, quels sont les six cercles extérieurs ? Le premier
est Anandatma ou Achakra ; le second est Priyatma ou Suchakra
; le troisiéme est Jyotiratma ou Mahachakra ; le quatriéme est
Mayatma ou Sakalo-lokarakshana Chakra ; le cinquiéme est
Yogatma ou Dyuchakra ; et le sixiéme est Samaptatma ou
Asurantakachakra. Tels sont les six cercles extérieurs des six
Narasimha Chakral6si] (III).

Maintenant, ou faut-il les placerl¢82 ? Que le premier soit placeé
dans le cceuri®ssl, le second dans la tétel6s4] ; le troisiéme a
I'emplacement de la méche du sommet de la téte (Shikhayam)l6ssi ;
le quatrieme par tout le corpsliésel ; le cinquiéme dans tous les yeux
(Sarveshu notreshul®8”] ; et le sixiéme dans toutes les régions
(Sarveshu desheshu)i6ssl (IV).

Celui qui effectue Nyasa de ces Narasimha Chakra sur deux
membres devient habile en Anushtubhl689, gagne la faveur du
Seigneur Nrisimha, le succés dans toutes les régions et parmi
tous les étres, et, a la fin, la Délivrance (Kaivalya). C'est pourquoi
il faut effectuer ce Nyasa. Ce Nyasa purifie. Par lui on devient
parfait dans l'adoration, on est pieux, et l'on plait a Narasimha.
Sans lui, d'autre part, on ne gagne point la faveur de Nrisimha, et
la force, l'adoration ni la piété ne peuvent naitre (V).

Celui qui lit ceci devient versé dans tous les Veda, devient
capable d'officier comme prétre dans tous les sacrifices, devient
pareil a un homme qui s'est baigné dans tous les lieux de
pelerinage, un adepte de tous les Mantra, et pur au dedans
comme au dehors. Il devient le destructeur de tous les Rakshasa,
Bhuta, Pishacha, Shakini, Preta et Vetalal62ol, Il est libéré de toute
crainte ; c'est pourquoi il n'en faut point parler a un non-



croyantleot] » (VI).

Bien que ce Yoga soit universellement accepté, il n'a pas évité
quelques critiques de la part des modernes. Le passage suivant,
entre guillemets, est un résumél©2] de celle exprimée par un Guru
instruit a l'anglaisel®93], et que j'ai recu d'un de ses disciples. Il eut
pour origine le don du texte sanskrit de Shatchakraniridpana et de
Paduka-Panchaka.

« Le Yoga, comme moyen de libération, s'obtient en entrant par
les portes de Jnana (la Connaissance) et de Karma (I'Action). Le
Yoga est incontestable béatitude, car il est l'union du Jivatma
avec le Brahman qui est Beéatitude. Il y a, par exemple, la
béatitude physique, qui peut étre grossiére ou subtile. C'est une
erreur de supposer que parce quune méthode de Yoga procure la
béatitude elle assure de ce fait la délivrance. Pour étre libérés
nous devons nous assurer cette Béatitude particuliére qui est le
Brahman. Il y a quelques siécles, pourtant, une bande d'athées
(les Bouddhistes) découvrirent la doctrine du Vide (Shunyavada),
et par la vaine parade d'une nouvelle espéce de Nirvana Mukti
fermérent ces deux portes qui donnaient accés a la délivrance.
Aujourd'hui ces portes sont défendues par trois cadenas.

Le premier est la doctrine selon laquelle on atteint Krishna par
la foi, alors qu'll demeure €loigneé s'il y a raisonnement (Tarka).

Le second est l'erreur des Brahmo, qui pensent, a la maniere
occidentale, qu'ils peuvent maitriser le Brahman informel et
immuable en fermant les yeux a l'église et en répétant qu'll est le
Pére plein de miséricorde et d'amour, toujours occupé de notre
bien, et qu'on Lui plaira en Le flattant ; car le culte (Upasana) est
flatterie.

Le troisiéme est l'opinion de ceux pour qui tous les actes
religieux ne sont que superstition ; pour qui l'égoisme est le seul
bien, et dont le plaisir est de jeter de la poudre aux yeux des
autres et de s'assurer la louange de ceux qu'ils ont ainsi aveuglés.
Vishnu, afin de provoquer la disparition des Veda dans 1'age Kali,



se manifesta sous la forme de l'athée Bouddha, et permit la
publication de diverses fausses doctrines, comme celle des
Arhata. Rudra fut affecté du péché d'avoir détruit la téte de
Brahma.

Alors il se mit a danser, et un grand nombre de Rudra vils et
maléfiques (Uchchhista), dont les actes ne sont jamais bons,
sortirent de Son corps. Vishnu et Shiva se demandérent l'un a
l'autre : « Pouvons-nous faire du bien a ces gens ? » Leurs
manifestations partielles promulguérent alors des Shastra
opposés aux Veda, adaptés a leur tournure d'esprit athée, afin
qu'ils leur permissent peut-étre de s'élever a des choses
supérieures.

Avec de telles Ecritures, Dieu dupe les méchants. Pourtant,
nous devons maintenant distinguer entre les Shastra. Ce n'est
pas parce qu'il est dit en sanskrit : « Shiva dit » (Shiva uvacha),
que nous devons accepter tout ce qui suit cette annonce. Tout ce
qui est opposé au Veda et a la Smirti doit étre rejeté. Des ennemis
des Vedal®°4l pour lesquels furent concus de tels Shastra, certains
devinrent Vaishnava, et d'autres Shaiva.

L'une de ces Ecritures fut le Tantra avec un systéme de Yoga
matérialiste appelé Shatchakra-Sadhana, lequel n'est que
tromperie de la part des Guru professionnels, qui n'ont pas hésité
non plus a répandre de fausses écritures. « La seule mention d'un
Shastra tantrique nous remplit de honte. »

La Shatchakra-Sadhana n'est quun obstacle au progrés
spirituel. La Béatitude que l'on atteint, dit-on, en conduisant
Kundali au Sahasrara n'est pas en discussion, puisqu'elle est
affirmée par ceux qui disent 1'avoir éprouvée. Mais cette Béatitude
(Ananda) n'est qu'une espéce supérieure et momentanée de
Beéatitude physique, qui disparait avec le corps, et non la
Beéatitude qui est Brahman et délivrance. Moksha ne s'obtient pas
par l'entrée au Sahasrara, mais par son abandon, en percant le
Brahmarandhra et en devenant sans corps(69sl.



« Le Tantriste cherche a demeurer dans le corps, et a obtenir
ainsi a peu de frais la délivrance, tout comme les Brahmo et les
membres de 1'Arya Samaja sont devenus des Brahmajnani
(connaisseurs du Brahman) a peu de frais.

Le Nectar aussi s'obtient a peu de frais chez les Tantristes. Mais
ce qui s'obtient a peu de frais est toujours sans valeur ; on
I'éprouve en essayant de retirer quelque fruit de ses efforts. « Et
cependant tous les hommes sont attirés lorsqu'ils entendent
parler de Shatchakra. »

Beaucoup sont tellement plongés dans la foi tantrique qu'ils ne
sauraient découvrir rien de mauvais dans ses Shastra. Et
I'Hindou d'aujourd'hui a été jeté dans une telle confusion par ses
Guru tantristes, qu'il ne sait ce qu'il veut. Il est accoutumé depuis
des siécles au Dharma tantriquel®6l, et ses yeux ne sont plus
assez clairs pour voir qu'il est aussi véritablement inacceptable
pour un Hindou que pour un Musulman.

En réalité, ces personnes (au profit desquelles ce Guru fait ces
remarques) sont remplies de Mlechchhatal®°7l, bien qu'aprés tout
I'on doive admettre que ce soit un progres, pour une créature telle
quun Mlechchha, d'adhérer méme a une doctrine tantrique. Car
si mauvaise qu'elle soit, elle vaut mieux que rien.

Il n'en reste pas moins vrai, que les Guru les trompent avec
leurs paroles fascinantes au sujet de Shatchakra. Pareils a maint
faiseur de réclame de notre temps, ils offrent de montrer leurs soi-
disant « Lotus » a ceux qui se joindront a eux. Des hommes sont
envoyés dans le but de rassembler les gens et de les conduire
aupres d'un Dikshaguru (initiateur).

A cet égard les Tantristes sont tout pareils aux recruteurs de
coolies pour les plantations de theél®osl. Le Tantriste dit qu'il y a
réellement des « Lotus » ; mais si réellement les Lotus sont 1a,
pourquoi ne nous dit-on pas comment nous pouvons les voir(699] ?
Et l'on suppose aussi qu'il existe des Devata, des Dakini, des
Yogini, « toutes, a tout moment, prétes a 1'examenl!700 ». Et puis,



comme tout cela est matériel !

[Is parlent d'un Parashiva au-dessus de Shiva, comme s'il
existait plus d'un Brahman(70ll. Et puis, le nectar est dit couleur
de laque. Eh bien, s'il en est ainsi, il est une chose grossiére
(Sthula) et visible ; et comme un docteur peut alors exprimer ce
nectar, il n'est nul besoin d'un Gurul702],

Bref, le Shatchakra tantrique n'est qu'a un bonbon dans les
mains d'un enfant ». A un enfant capricieux on donne un bonbon
pour le faire rester tranquille. Mais s'il a assez de bon sens pour
savoir qu'on lui donne le bonbon pour le distraire, il le jette, et
trouve la clef des portes fermées du Yoga, appelées Karma et
Jnana. Cette méthode de Yoga fut chassée de la société hindoue il
y a des siécles. Pour prés de 2.500 ans Shankaral7osl, en
détruisant l'athéisme, extermina aussi le Shatchakrayogal704l.
Shankara montra ainsi la nullité des Tantra. On essaye
aujourd'hui de les faire entrer de nouveau dans la société
hindoue, et il faut de nouveau les détruire ».

L'auteur de la note ainsi résumée a omis de remarquer, ou
ignorait peut-étre, que les Chakra sont mentionnés dans les
Upanishad, mais il a tenté d'expliquer le fait qu'ils sont aussi
décrits dans les Purana en alléeguant que les Chakra puraniques
sont en conformité avec les Veda, alors que les Chakra tantriques
ne le sont pas. Il admet que dans le Shiva Purana figure une
description des six centres, mais il dit qu'ils n'y sont pas donnés
comme ayant une existence reéelle, et qu'il n'est fait mention
d'aucune Sadhana basée sur eux. On doit, prétend-il, les imaginer
seulement dans un but d'adoration.

Dans le culte extérieur Deva et Devi sont adorés dans des Lotus
semblables. En fait les Purana, dans cette maniére de voir,
convertissent ce qui est adoration extérieure en adoration
intérieure. Si, d'aprés le Purana, on adore un lotus intérieur, il ne
faut pas supposer qu'il y ait 1a en realité quelque chose. On adore
seulement une fiction de son imagination, bien qu'il soit dit (il est



curieux de le noter) que cette fiction assure certains avantages a
l'adorateur et que celui-ci doit commencer, selon notre critique,
par le Chakra qu'il est qualifié pour adorer. On ne voit pas bien
comment se pose cette question de qualification, si chacun des
Chakra n'est qu'imaginé. On attire l'attention sur le fait que dans
le Linga Purana il n'est point parlé de l'éveil de Kundali, de la
percée des six centres, de la saveur du nectar... Le Purana se
contente de dire : « Médite sur Shiva et Devi dans les différents
lotus ».

Il existe donc, prétend-on, une différence radicale entre les deux
systémes. « Dans la description puranique des Chakra tout est
clairement exposé ; mais chez les Tantristes tout est mystere, et
comment en vérité pourraient-ils, autrement que par -cette
mystification, exercer malhonnétement leur profession de Guru ?

»

Les Bouddhistes pourront discuter l'interprétation de leur
Shunyavada par ce critique, comme les Tantristes contesteront
son exposé de l'origine de leur Shastra. L'historien mettra en
question cette affirmation, que Shankara a aboli le Tantra. Car,
selon le Shankaravijaya, son ceuvre ne fut pas d'abolir aucune
des sectes existant a son époque, mais de les réformer, d'établir
entre elles des liens d'unité, et de les engager a suivre toutes, par
leurs différentes méthodes, un idéal commun.

Ainsi, quand bien méme Krachaka eut été absorbé en son Dieu,
la secte extréme du Tantrisme qu'il représentait, celle des
Kapalika, continua, dit-on, d'exister avec l'approbation de
Shankara, bien que sous une forme modifiée peut-étre, sous son
chef Vatukanatha. Les Brahmo, les Aryasamaja, les Vaishnava, et
les Shaiva, peuvent étre blessés par les remarques de ce critique
dans la mesure ou elles les touchent. Je n'ai pas a m'occuper ici
de ces sectes religieuses, mais limiterai a mon sujet les
observations que je vais présenter en réponse.

La critique, en dépit de son apreté « pieuse » envers des formes



de doctrine que désapprouvait l'auteur, contient certaines
remarques justes. Mais je n'ai pas a m'occuper ici d'établir la
réalité ou la valeur de cette méthode de Yoga, et il n'est pas de
preuve valable, sur 1'un et l'autre de ces deux points, en dehors de
l'expérimentation et de l'expérience réelles.

D'un point de vue doctrinal et historique, cependant, il est
possible de répondre. Il est exact que Karma et Jnana sont des
moyens d'obtenir Moksha. Avec Bhakti (la dévotion), qui peut
participer du caractére du premier ou du second, suivant la facon
dont elle s’exercel705], ils sont tous deux contenus dans les huit
méthodes de Yoga.

C'est ainsi qu'elles comprennent Tapas, forme de Karma yogal706]
et Dhyana, méthode de Jnana yoga. Comme on 1'a montré, le Yoga
« aux huit membres » (Ashtangayoga) comprend des pratiques de
Hatha yoga, comme Asana et Pranayama. Ce qu'ont fait les
Hathayogi, c'est de développer les pratiques et l'aspect Hatha,
c'est-a-dire physiques. Une juste conception du Hathavidya
reconnait qu'il est un auxiliaire de Jnana, par quoi l'on obtient
Moksha. Il n'est pas moins évident que toute Béatitude n'est point
Moksha.

Une certaine sorte d'Ananda (Béatitude) peut s'obtenir par la
boisson ou les drogues, mais nul ne supposera que c'est la
Beéatitude de délivrance. De méme, les pratiques du Hathayoga
peuvent procurer diverses formes de Béatitude physique,
grossiére ou subtile, qui ne sont point La Béatitude. Pourtant on
interpréte mal le systéme en question, en le décrivant comme
purement matérialiste. Il a, comme d'autres formes de Yoga, un
coté matériel, un aspect Hatha, puisque 1'homme est grossier,
subtil et spirituel ; mais il a aussi un aspect Jnana.

Tout Yoga fait sa place a l'exercice mental. Le Jiva étant
mateériel et spirituel a la fois, discipline et progrés sont
nécessaires sous ces deux aspects. Kundali est éveillee par le
Mantra, qui est une forme de Conscience (Chaitanya). « C'est celui



dont 1'étre est immergé dans le Brahman », qui éveille la Devi
Kundali par le Mantra Hamkara (Shatchakraniripana, v. 50). La
Devi est Elle-méme Shuddha Sattval7o7 (v. 51). « Le sage et
excellent Yogi, enveloppé dans Samadhi et dévoué aux Pieds de
Lotus de son Guru, doit conduire Kundalini, avec Jiva, a Son
Seigneur le Parashiva dans la demeure de la Délivrance a
l'intérieur du pur Lotus, et méditer sur Celle qui exauce tous les
désirs comme la Chaitanyarupa Bhagavati (la Devi dont la
substance est la Conscience méme) ; et en conduisant la
Kundalini, il doit faire que toutes choses s'absorbent en Elle ».

La méditation se fait sur chaque centre dans lequel Elle ceuvre.
Dans le centre Ajna, Manas ne peut s'unir a Kundalini et
s'absorber en Elle qu'en devenant un avec la Jnanashakti qu'Elle
est, puisqu'Elle est toutes les Shakti. Le Layayoga est donc une
combinaison de Karma et de Jnana. Le premier indirectement, et
le second directement, réalisent Moksha. Dans ['Ajna sont Manas
et Om, et la-dessus le Sadhaka meédite (v. 33).

L'Atma du Sadhaka doit se transformer en meéditation sur ce
lotus (v. 34). Son Atma est dans le Dhyana de Om, qui est I'Atma
intérieur de ceux dont la Buddhi est pure. Il réalise que lui et le
Brahman sont un, et que Brahman est seul réel (Sat) et tout le
reste irréel (Asat). Il devient ainsi un Advaitavadi, qui réalise
l'identité du Soi individuel et du Soi universel (ibid.). Le mental
(Chetas), par la pratique répétée (Abhyasa), est ici dissous, et
cette pratique est l'opération mentale elle-méme (v. 36). Car le
Yogi, en méditant sur le Mantra par lequel il réalise 1'unité de
Prana et de Manas, ferme « la maison suspendue sans support ».

Autrement dit, il libére le Manas de tout contact avec le monde
objectif (v. 36), afin d'atteindre [!'Unmani Avastha. La est
Paramashiva. Le Tantriste ne suppose point qu'il existe plusieurs
Shiva, dans le sens de plusieurs Divinités distinctes. Le Brahman
est un. Rudra, Shiva, Paramashiva, et tous les autres, ne sont
que des noms pour les différentes manifestations de 1'Un.



Lorsqu'il est dit que telle Devata est dans tel Chakra, cela
signifie que ce dernier est le siége de l'opération du Brahman,
opération qui sous son aspect Daiva est connue sous le nom de
Devata. Selon que varient ces opérations, de méme les Devata (v.
44). C'est ici dans I'Ajna que le Yogi met son Prana a l'heure de la
mort, et entre au sein du supréme Purusha, « qui était avant les
trois mondes, et qui est connu par le Vedanta » (v. 38).

I est exact que cette opération, comme d'autres encore,
s'accompagne de pratiques Hatha. Mais elles sont associées a la
méditation. Cette méditation unit Kundalini et Jivatma avec le
Bindu qui est Shiva et Shakti (Shivashaktimaya), et le Yogi apres
cette union, percant le Brahmarandhra, est libéré du corps a sa
mort et devient un avec Brahman (ibid.). Le corps causal
secondaire (Karanavantara Sharira) au-dessus d'Ajna et au-
dessous de Sahasrara ne peut étre vu que par la méditation (v.
39), lorsqu'on a atteint la perfection dans la pratique du Yoga. Le
v. 40 se rapporte au Samadhi Yoga.

Passant au Sahasrara, le texte dit : « Bien caché, et accessible
seulement par grand effort, est ce Vide subtil (Shinya) qui est la
profonde racine de la Délivrance » (v. 42). En Paramashiva sont
unies deux formes de Beéatitude (v. 42) : Rasa ou Paramananda
Rasa (c'est-a-dire la béatitude de Moksha), et Virasa (ou la
béatitude produite par 'union de Shiva et de Shakti).

C'est de cette union que naissent l'univers et le nectar qui
inonde le microcosme (Kshudrabrahmanda), autrement dit le
corps. L'ascete (Yati) dont le mental est pur est instruit dans la
connaissance par laquelle il réalise l'unité du Jivatma et de
Paramatma (v. 43). « Cet homme suréminent qui a maitrisé son
mental (Niyatanija-chitta), c'est-a-dire concentré les facultés
internes (Antahkarana) sur le Sahasrara, et 1'a connu, est libéreé
des renaissances », et ainsi atteint Moksha (v. 45). Il devient
Jivanmukta, ne demeurant dans le corps que le temps nécessaire
pour épuiser le Karma dont l'activité a déja commencé, tout
comme une roue en mouvement tourne quelque temps encore



aprés que la cause de son mouvement a cessé.

C'est la Bhagavati Nirvana-Kala qui accorde 1la divine
connaissance libératrice, Tattvajndna, ou connaissance du
Brahman (v. 47). En Elle est Nityananda, qui est « la pure
Conscience elle-méme » (v. 49), et « que seuls les Yogi peuvent
atteindre, par pure Jnana » (ibid.). C'est ce Jnana qui procure la
délivrance (ibid.).

Le Maya Tantra dit : « Ceux qui sont versés dans le Yoga disent
qu'il est l'unité de Jiva et d'Atma (en Samadhi). D'apres
l'expérience de quelques autres, il est la connaissance (Jnana) de
l'identité de Shiva et d'Atma. Les Agamavadi disent que la
connaissance de Shakti est le Yoga.

D'autres sages disent que la connaissance du Purana Purusha
est le Yoga ; et d'autres encore, les Prakritivadi, déclarent que la
connaissance de 1'union de Shiva et de Shakti est le Yoga » (v. 57).
« La Devi, par la dissolution de Kundalini dans le Parabindu,
effectue la délivrance de certains Sadhaka par leur méditation sur
l'identité de Shiva et d'Atma dans le Bindu. Elle agit, en d'autres
cas, par un processus analogue et par la meéditation (Chintana)
sur Shakti. Dans d'autres cas encore le résultat est obtenu par la
concentration de la pensée sur le Paramapurusha, et dans
d'autres par la méditation du Sadhaka sur 1'union de Shiva et de
Shakti » (ibid.).

En fait, 'adorateur de n'importe quelle Devata particuliére doit
réaliser qu'il ne fait qu'un avec l'objet de son adoration. Dans le
culte Pranava, par exemple, l'adorateur réalise son identité avec
I'Omkara.

Dans d'autres formes d'adoration, il réalise son identité avec
Kundalini, qui est incarnée dans les différents Mantra adorés par
des adorateurs différents. En somme, Jnana est Kriyajnana et
Svarupajnana. Celui-ci est expérience spirituelle directe. Le
premier est constitué par les méthodes de meéditation qui y
conduisent. Il y a ici Kriyajnana, et lorsque Kundalini s'unit a



Shiva Elle donne Jnana (Svarupa), car Sa nature (Svarupa),
comme aussi celle de Shiva, est cela.

Aprés l'union avec Shiva, Kundalini fait Son voyage de retour.
Aprés étre a plusieurs reprises alléee a Luil7o8l; Elle fait un voyage
qui sera, a la volonté du Yogi, sans retour. Alors le Sadhaka est
Jivanmukta ; Son corps étant conservé jusqu'au moment ou le
Karma actif est épuisé, et ou il pourra réaliser la Délivrance sans
corps (Videha) ou Délivrance supréme (Maivalya Mukti). « Le
révéré Maitre et Précepteur », Shankaracharya, dans sa fameuse
Anandalahari, célébre ainsi Son retour (v. 53) :

« Kuharini, Tu répands sur toutes choses le fleuve de nectar qui
ruisselle des extrémités de Tes deux pieds ; et lorsque Tu
regagnes Ta place, Tu vivifies et Tu rends visibles toutes les
choses qui étaient jusqu'alors invisibles ; et en atteignant Ta
demeure Tu T'enroules de nouveau comme un serpent, et dors ».

En d'autres termes, alors que Sa montée était Layakrama
(dissolution des Tattva), Son retour est Srishtikrama (recréation
des Tattva). Selon le v. 51, le Yogi qui a pratiqué Yama et Niyama,
avec les autres méthodes de l'Ashtangayoga, qui comprennent
Dhyana et le Samadhi qui en est le fruit, et dont le mental a été
ainsi maitrisé, ne renait jamais plus. Réjoui par la réalisation
perpétuelle du Brahman, il est en paix.

Que la méthode décrite ci-dessus soit ou non efficace ou
désirable, il doit apparaitre évident, a la lecture du texte qui en
donne une explication, que le Yoga, dont 1'auteur affirme qu'il est
la cause de la Délivrance, n'est pas simplement matériel, mais
qu'il est l'éveil de la Puissance (Jivashakti) de la Conscience
Cosmique (Jagachchaitanya) qui fait de 'homme ce qu'il est. Le
Yogi prétend ainsi se procurer la béatitude de la Délivrance en y
entrant par les portes du Karmayoga et du Jnanayoga.

Un auteur Brahmol709, adversaire du Tantra au point de décrire
la différence qui le sépare du Veda comme « aussi grande que celle
qui existe entre 'Enfer (Patala) et le Ciel (Svarga)710l », ne nie pas



I'efficacité de la Shatchakra Sadhana tantrique, mais l'oppose a la
Gayatri Sadhana védique dans un exposé des deux méthodes que
je résume ici entre guillemets.

« Les Chakra (dont l'existence n'est pas discutée) sont placés
aux points de réunion des nerfs et des muscles/7!1l. L'Ajna est le
lieu du Commandement. Celui-ci se manifeste dans l'acte de
Buddhi. Si le commandement est suivi, le Sadhaka devient pur en
son esprit (Bhava) et dans ses paroles. La parole s'exerce dans la
gorge, la région du Vishuddha.

Le Chakra situé immeédiatement au-dessous est appelé Anahata
a cause de sa liaison avec Nada, qui se produit de lui-méme dans
le coeur. Le Vayu dans Anahata est Pranashakti. Ici, quand on est
libre de péché, on peut voir I'Atma. Ici le Yogi réalise : « Je suis
Lui ». Le feu est au niveau du nombril. Le siége du désir est a la
racine du Svadhishthana.

Dans le lotus le plus bas, le Muladhara, sont les trois Shakti de
Jiva (Ichchha, Kriya et Jnana), dans un état inconscient et non
vitalisé. Le Sadhaka, avec l'aide du Paratma sous la forme du feu
(Agni) et de l'air (Vayu)7i2l éveille ces trois forces (Shakti), et
finalement, par la grace du Paratma, il est uni au Turiya
Brahman.

« Autrefois, la Sadhana commencait au Muladhara Chakra,
c'est-a-dire que ceux qui n'étaient point Sadhaka du Gayatri-
Mantra commencaient par le bas, au centre inférieur. Il y avait a
cela une bonne raison, car les sens (Indriya) étaient ainsi
maitrisés. Sans cette maitrise, des dispositions pures (Bhava) ne
peuvent étre obtenues. Si l'on n'atteint pas a cette pureté, alors le
mental (Chitta) ne peut trouver sa place dans le cceur ; et si le
Chitta n'est pas dans le cceur, il ne peut y avoir d'union avec le
Paratma.

Aussi la premiére chose que doit faire un Sadhaka est-elle de
maitriser ses sens. Ceux qui ont réalisé cette maitrise sans fixer
leur mental sur le Seigneur (Ishvara)7i3l ont da passer par



maintes pratiques difficiles et pénibles (comme les Mudra, les
Bandha, etc., mentionnés plus loin), qui étaient nécessaires pour
la maitrise des Indriya et de l'action des Guna. Tout cela n'est
point nécessaire dans la méthode de la Gayatri Sadhana.

Il est exact que les sens doivent étre maitrisés dans les trois
centres (Chakra) inférieurs : la convoitise (Lobha) dans le
Muladhara, la luxure (Kama) dans le Svadhishthana a la racine
des organes génitaux, et la colére (Krodha) au nombril. Ces trois
passions sont les plus puissantes a mettre les sens en
mouvement, et sont les portes principales de 'Enfer.

Cependant, la maniére dont on doit les maitriser est de placer
Chitta (le mental) sur Satta (l'existence) de Paramatma dans ces
Chakra. Le Chitta doit étre conduit dans chacun de ces trois
centres inférieurs et maitrisé : par ce moyen, les passions qui ont
leurs places respectives dans ces centres sont maitrisées. Ainsi,
chaque fois que les sens (Indriya) échappent a votre controle, fixez
le Chitta (le mental) sur le Paramatma dans le Chakra qui
convient. »

(Pour exprimer cela d'une maniére plus conforme a la tournure
d'esprit occidentale : si, par exemple, il s'agit de maitriser la
colére, transportez le mental au nombril, et la méditez sur
l'existence de 1'Un Supréme (Paramatma) dans ce centre, non
seulement en tant que Supréme a l'extérieur du corps et a
l'intérieur du corps, mais en tant qu'incarné dans cette région
particuliere du corps ; car elle est Sa manifestation. Le résultat
est que l'activité passionnelle de ce centre est soumise ; car son
fonctionnement est accordé a l'état de 'Atma qui l'anime, et le
corps aussi bien que le mental atteignent a la paix de I'Atma sur
lequel est concentreé le soi.)

« Les sens étant ainsi maitrisés, la Gayatri Sadhana commence,
non par le plus bas, mais par le plus élevé des six centres, 1'Ajna
entre les sourcils. Il n'est point nécessaire de recourir a la
pratique difficile et pénible de la percée des Chakra a partir du



basl714,

Fixez le mental sur le Seigneur (Ishvara) dans le centre le plus
elevé. Pour l'éther (Akasha) il y a 'étre (Satta) de 'Atma Supréme.
La, et dans les deux centres placés au-dessous (Vishuddha et
Anahata), on a la jouissance d'Ishvara. L'union entre Jiva et
Prakriti est appelée Miel (Madhu) dans les Upanishad.

Par Sadhana du centre Ajna, on obtient la pureté de l'étre
(Bhavashuddhi), et la pureté des paroles suit l'obtention de la
premiere. On obtient ici le Yoga avec la Devata Supréme qui est
toute-connaissante. Celui qui est libéré de toutes les
perturbations du corps et du mental atteint I'état qui est au dela
des Guna (Gunatita), et qui est celui du Supréme Brahman ».

Nous pouvons donner pour conclusion a ces deux critiques
cette parole hindoue, si vraie, citée assez légérement dans la
premiere d'entre elles : « Discuter la religion (Dharma) d'autrui est
la marque d'un esprit étroit. O Seigneur ! O Grand Magicien !
Quels que soient la croyance ou le sentiment avec lesquels nous
T'invoquons, ils Te plaisent ».

Quelque difféerence qu'il y ait eu, ou qu'il puisse y avoir, quant
aux formes et aux méthodes, dans 1'Upasana ou le Yoga, tous les
adorateurs hindous rattachés a la tradition antique n'en
cherchent pas moins un but commun : l'unité avec la Lumiére de
la Conscience, qui est au dela des régions du Soleil, de la Lune et
du Feu.

On demandera maintenant quels sont les principes généraux
sur quoi reposent les pratiques de Yoga décrites plus haut.
Comment se fait-il que 1'éveil de Kundalini Shakti et Son union
avec Shiva réalisent 1'état d'union extatique (Samadhi) et
I'expérience spirituelle que 1'on affirme ? Le lecteur qui a compris
les principes généraux mentionnés dans les chapitres précédents
saisira aisément, s'il ne l'a déja devinée, la réponse que je donne
ici.

En premier lieu, le précédent chapitre aura indiqué qu'il existe



deux catégories de Yoga : le Dhyana ou Bhavana Yoga, et le
Kundalini Yoga, sujet de cet ouvrage, et qu'il y a entre les deux
une différence.

La premiére catégorie est celle ou l'extase (Samadhi) est obtenue
par des méthodes d'intellection (Kriya jnana), de méditation, avec
l'aide possible, au stade préliminaire, de méthodes auxiliaires de
Mantra ou de Hathayogal’isl (autres que l'éveil de Kundalini
Shakti), et par le détachement du monde ; la seconde est ce Yoga
dans lequel, bien que les méthodes d'intellection ne soient pas
neégligées, la Shakti créatrice et préservatrice du corps entier sous
sa forme de Kundalini est réellement et véritablement unie au
Seigneur qui est Conscience, afin de procurer au Yogi un résultat
que le Jnana-yogi obtient directement. Le Yogi fait d'Elle son
introductrice auprés de Son Seigneur, et jouit par Son
intermédiaire de la béatitude de l'union. Bien que ce soit le
Seigneur qui L'éveille, c'est Elle qui donne Jnéana, car Elle est
Elle-méme cela.

Le Dhyanayogi obtient la connaissance de l'état supréme dans
la mesure ou ses propres pouvoirs de meéditation peuvent la lui
donner, et ne connait pas la jouissance de l'union avec Shiva
dans et par la puissance fondamentale de son corps.

Ces deux formes de Yoga difféerent dans leur méthode comme
dans leur résultat. Le Hathayogi en quéte de Laya considére son
Yoga, et le fruit qu'il en obtiendra, comme les plus hauts qui
soient. Le Jnana-yogi a du sien la méme opinion. En fait, le Raja
Yoga est généralement regardé comme la plus haute forme de
Yoga.

Kundalini jouit d'un tel renom que beaucoup s'efforcent de La
connaitre. Ayant étudié la théorie de son Yoga, on m'a souvent
demandé « si l'on pouvait s'en passer ». La réponse du Shastra est
la suivante : « Tout dépend de ce que vous cherchez, et de vos
pouvoirs ». Si vous voulez éveiller Kundalini Shakti pour jouir, par
Son intermédiaire, de la béatitude de 1'union de Shiva et de



Shakti, que vos capacités ne vous permettent pas d'obtenir
autrement, ou si vous désirez acquérir les pouvoirs (Siddhi)716l qui
accompagnent cette expérience, il est évident que vous ne pourrez
atteindre au but que par le Yoga décrit dans ce livre.

Mais si l'on cherche la délivrance, et si le Yogi est capable de
I'atteindre sans Kundalini, alors ce Yoga n'est pas nécessaire, car
la délivrance peut étre obtenue par pur Jnanayoga, au moyen du
détachement, de l'exercice, et ensuite de l'apaisement du mental,
sans faire le moindre appel a la puissance centrale du corps. En
verité, la Délivrance parfaite (Nirvikalpa Samadhi) ne peut étre
obtenue de cette maniére que par le Raja Yoga, dont le Kundalini
Yoga est une méthode préliminairel717].

On peut aussi obtenir Samadhi par la voie de la dévotion
(Bhakti), comme par celle de la connaissance. En réalite, la
dévotion la plus élevée (Parabhakti) n'est point difféerente de la
connaissance. Toutes deux sont réalisation. Un Dhyanayogi ne
doit point négliger son corps, sachant que puisqu'il est a la fois
mental et matiére, chacun des deux réagit sur l'autre. Négliger, ou
simplement mortifier le corps, risque de produire le désordre de
limagination plutét qu'une expérience spirituelle veéritable.
Pourtant il n'a pas a s'occuper du corps a la maniére du
Hathayogi.

Il est possible de réussir comme Dhyana-Yogi tout en étant
faible de corps, de santé débile, et appelé a une courte vie. Son
corps, et non lui, décide du moment de sa mort. Il ne peut mourir
a volonté. L'extase, qu'il appelle « Délivrance dans la vie »
(Jivanmukti) n'est pas, m'a-t-on dit, un but comparable a la vraie
Délivrance. Il peut demeurer 1'esclave d'un corps souffrant, dont il
ne sera libéré qu'a la mort ; alors il aura la Délivrance. Son extase
est de la nature d'une meéditation qui s'enfonce dans le Vide
(Bhavanasamadhi), par négation de la pensée et détachement du
monde, opération dans laquelle I'éveil de la puissance centrale du
corps n'a aucune part.



Par son effort(718] le mental, qui est un produit de Kundalini en
tant que Prakriti Shakti, est apaisé avec ses désirs terrestres, si
bien que le voile produit par l'activité mentale est 6té de devant la
Conscience.

Dans le Layayoga c'est Kundalini Elle-méme, une fois éveillée
par le Yogi (car cet éveil est son action et son role), qui réalise
pour lui cette illumination.

Mais pourquoi, demandera-t-on, s'inquiéter du corps et de sa
puissance centrale, d'autant plus qu'ils sont une cause de risques
et de difficultés exceptionnels ? La réponse a été fournie déja :
certitude et facilité prétendues de réalisation par l'entremise de la
puissance qui est la Connaissance elle-méme (Jnana-rapa shakti)
; acquisition préalable de pouvoirs (Siddhi) ; et jouissance
préalable et finale. Pourtant il peut étre utile de développer cette
réponse, car un principe fondamental du Shakta Tantra s'y trouve
implique.

Le Shakta Tantra prétend donner a la fois la jouissance (Bhukti)
(719 dans ce monde et dans l'autre, et la Délivrance (Mukti) de tous
les mondes. Cette prétention est basée sur un principe
profondément vrail720l.

Si la Réalité derniére existe sous deux aspects, celui d'une
jouissance paisible du Soi dans la Délivrance de toutes les formes,
et celui d'une jouissance active des choses, autrement dit comme
pur « Esprit » et comme « Esprit » dans la matiére, alors une union
compléte avec la Réalité exige que 1'on soit un avec elle sous ses
deux aspects. Elle doit étre connue a la fois « ici » (lha) et « la »
(Amutra).

Comprise et pratiquée comme il convient, la doctrine n'est point
dénuée de vérite, qui enseigne que 1'homme doit tirer le meilleur
parti possible des deux mondes/72ll. Il n'y a pas entre les deux
d'incompatibilité réelle, pourvu qu'on agisse en conformité avec la
loi universelle de la manifestation.

On enseigne a tort, affirme cette doctrine, que le bonheur futur



ne peut étre obtenu qu'en dédaignant de le rechercher ici-bas, ou
en recherchant délibérément la souffrance et les mortifications.
C'est l'unique Shiva qui est l'expérience bienheureuse supréme, et
qui apparait sous la forme humaine avec une vie mélée de plaisir
et de souffrance. Le bonheur ici-bas, et la béatitude de la
délivrance ici-bas et dans l'au-dela, peuvent s'obtenir si l'identité
de ces Shiva est réalisée dans tous les actes humains. On y
parviendra en faisant de chaque fonction humaine, sans
exception, un acte religieux de sacrifice et de culte (Yajna). Dans
l'ancien rituel védique, la jouissance de la nourriture et de la
boisson était précédée et accompagnée de rites et de sacrifices.
Cette jouissance était le fruit du sacrifice et le don des dieux.

A un stade plus élevé de la vie d'un Sadhaka, elle est offerte a
I'Unique dont viennent tous les dons et dont les Devata sont des
formes limitées et inférieures. Mais cette offrande implique aussi
un dualisme dont la Sadhana monistique (Advaita) la plus élevée
du Shakta-Tantra est libérée.

Ici la vie individuelle et la vie cosmique sont reconnues comme
ne faisant qu'une. Si bien que le Sadhaka tantriste, lorsqu'il
mange ou boitl’22l ou qu'il accomplit n'importe quelle autre
fonction naturelle du corps, le fait en disant et en croyant :
Shivo'’ham (« Je suis Shiva »), Bhairavo'’ham (« Je suis Bhairaval723|
»), Sa'ham (« Je suis Ellel724] »).

Ce n'est pas simplement l'individu séparé qui agit et jouit. C'est
Shiva, dans et par lui. Cet homme reconnait, comme on l'a fort
bien ditl725], que sa vie et le jeu de toutes ses activités ne sont
point chose séparée, a garder et poursuivre égoistement pour elle-
méme et pour lui-méme, comme si la jouissance était quelque
chose a prendre de la vie par sa propre force et ses propres
moyens, avec le sentiment d'étre séparé ; mais sa vie, et toutes les
activités de sa vie sont concues comme faisant partie de l'action
divine dans la nature (Shakti), se manifestant et ccuvrant sous la
forme humaine. Il saisit dans la pulsation de son cceur le rythme
qui palpite dans la vie universelle, et qui en est le signe. Négliger



ou nier les besoins du corps, y penser comme a quelque chose de
non divin, c'est négliger et nier cette vie plus vaste dont il fait
partie, et fausser la grande doctrine de l'unité de tout et de
l'identité derniére de la Matiére et de I'Esprit.

Si l'on se laisse guider par une telle conception de la réalité,
méme les besoins physiques les plus bas prennent une
signification cosmique. Le corps est Shakti.

Ses besoins sont les besoins de Shakti ; quand 'homme jouit,
c'est Shakti qui jouit par son intermédiaire. En tout ce qu’il voit et
fait, c'est la Mére qui regarde et qui agit. Ses yeux et ses mains
sont celles de la Mére. L'ensemble du corps et de ses fonctions
sont Sa manifestation. La concevoir pleinement sous cette forme
c'est rendre plus parfaite cette manifestation particuliére de la
Meére, qui est lui-méme.

L'homme, quand il essaie d'étre maitre de soi, l'essaie sur tous
les plans, physique, mental et spirituel ; on ne peut les séparer,
car tous sont liés, ne constituant que des aspects difféerents de la
Conscience unique et universelle. Qui est le plus proche du divin,
de celui qui néglige et méprise le corps et le mental afin
d'atteindre une imaginaire supériorité spirituelle, ou de celui qui
avec sagesse prend soin de tous deux comme de formes de I'Esprit
unique dont ils sont le vétement ?

On atteint plus rapidement et plus authentiquement la
réalisation en discernant 1'Esprit a l'intérieur et sous la forme de
tout 1'étre et de ses activités, qu'en les fuyant et les rejetant
comme non spirituels ou illusoires, et comme des obstacles dans
la voiel726l.

Si I'on s'en fait une idée fausse, ils peuvent en vérité étre des
obstacles et une cause de chute ; dans le cas contraire ils
deviennent des instruments de réussite. Et en avons-nous
d'autres sous la main ?

Aussi le Kularnava Tantra affirme-t-il : « Par ce qui cause leur
chute, les hommes s'élévent ». Si les actes sont accomplis avec les



sentiments et l'état d'esprit (Bhava) qui conviennent, ces actes
donnent la jouissance (Bhukti) ; et ce Bhava, répété et prolonge,
finit par produire cette expérience divine (Tattvajnana) qui est la
délivrance. Si l'on voit la Mére en toutes choses, on La réalise a la
fin telle qu'Elle est au dela de toutes choses.

Ces principes généraux trouvent leur application la plus
fréquente dans la vie terrestre avant l'entrée dans la voie du Yoga
proprement dit. Le Kundali-Yoga est pourtant, lui aussi, une
application de ces mémes principes, dans la mesure ou il est
affirmé qu'on atteint par lui a la fois Bhukti et Mukti.

On dit ordinairement que la ou se trouve Yoga, ne se trouve
point Bhoga (la jouissance), mais dans l'enseignement du Kaula,
Yoga est Bhoga et Bhoga est Yoga, et le monde lui-méme devient

le lieu de la délivrance (Yogo bhogayate, mokshayate samsarah)
[727],

Dans le Kundalini-Yoga jouissance (Bhoga) et pouvoirs (Siddhi)
peuvent étre obtenus a chacun des centres auxquels est conduite
la Puissance Centrale, et si l'on continue de la conduire vers le
haut 'on peut obtenir la jouissance qui est la Délivrance.

Par les premiéres pratiques du Hathayoga, on cherche a
acqueérir un corps physique parfait qui sera aussi un instrument
pleinement adapté au fonctionnement du mental. Puis un mental
parfait approche de la pure Conscience, et, en Samadhi, passe en
elle.

Ainsi le Hathayogi recherche un corps qui soit aussi robuste
que l'acier, sain, libéré de la souffrance, et par suite doué de
longévité. Maitre du corps, il est maitre a la fois de la vie et de la
mort. Sa forme éclatante jouit de la vitalité de la jeunesse. Il vit
aussi longtemps qu'il a la volonté de vivre et de jouir dans le
monde des formes. Sa mort est « la mort a volonté » ; lorsqu'il fait
le grand geste, merveilleusement expressif, de la dissolution!728l; il
quitte ce monde avec noblesse.

Mais, pourra-t-on dire, certains Hathayogi tombent malades et



meurent. D'abord, la méthode intégrale est pleine de difficultés et
de risques, et ne peut étre pratiquée que sous la direction d'un
Guru qualifie. Comme le dit la Goraksha-Samhita, la pratique du
Yoga, sans aide et sans succes, peut conduire non seulement a la
maladie, mais a la mort. Celui qui cherche a vaincre le Seigneur
de la Mort court le risque, s'il échoue, d'étre plus tot vaincu par
Lui. Tous ceux qui s'essayent a ce Yoga ne peuvent évidemment
réussir, ni atteindre un méme degré de réussite. Ceux qui
échouent, non seulement demeurent exposés aux infirmités des
hommes ordinaires, mais a d'autres qu'apportent des pratiques
mal conduites, ou pour lesquelles ils ne sont pas faits.

D'autre part, ceux qui réussissent le font a des degrés variables.
L'un peut prolonger sa vie jusqu'a l'age sacré de quatre-vingt-
quatre ans, d'autres jusqu'a cent, d'autres plus encore.
Théoriquement tout au moins, les parfaits (Siddha) quittent ce
plan du monde a volonté. Tous n'ont pas les mémes capacités ni
les mémes chances, soit que leur manque la volonté, ou la force
physique, ou les circonstances favorables. Tous ne peuvent avoir
la volonté ou la capacité de suivre strictement les regles
nécessaires au Succes.

Et la vie moderne en général n'offre guére de possibilités pour
un entrainement physique si complet. Tous les hommes ne
peuvent désirer ce genre de vie ; beaucoup peuvent penser que
son acquisition ne mérite pas les peines requises. Certains
peuvent souhaiter se débarrasser de leur corps, et le plus vite
possible.

Aussi dit-on qu'il est plus facile d'obtenir la délivrance que
l'immortalité. On peut obtenir la premiére par Ile
désintéressement, le détachement du monde, la discipline morale
et mentale. Mais il est plus malaisé de vaincre la mort ; car il n'y
suffira pas de ces vertus et de ces actions. Celui qui la conquiert
tient la vie dans le creux d'une de ses mains, et s'il est un Yogi
victorieux (Siddha), la délivrance dans l'autre. Il a la Jouissance et
la Délivrance. Il est 'Empereur maitre du monde et le possesseur



de la beéatitude au-dela de tous les mondes. C'est pourquoi le
Hathayogi prétend que toute autre Sadhana est inférieure au
Hathayoga.

Le Hathayogi qui éveille Kundalini acquiert divers pouvoirs
occultes (Siddhi) et la jouissance qu'ils procurent. A chacun des
centres auxquels il conduit Kundalini, il éprouve une forme
spéciale de béatitude (Ananda) et acquiert des pouvoirs spéciaux.
S'il a Vairagya (dégout) de ces pouvoirs, il La conduit au Shiva de
son centre cérébral, et jouit de la Beéatitude Supréme, qui par
nature est celle de la Délivrance, et qui, une fois établie de facon
permanente, est la Délivrance elle-méme, déliement de 1'esprit et
du corps.

Celle qui « brille comme une chaine de lumiéres », comme un
éclair, au centre de son corps, est la « Femme Intérieure » a
laquelle faisait allusion cette parole : « Quel besoin ai-je d'aucune
femme extérieure ? J'ai une Femme Intérieure en moi ». Le Vira
(héroique)l”291 Sadhaka, se sachant lincarnation de Shiva
(Shivo'ham), s'unit a la femme comme a l'incarnation de Shakti
sur le plan physiquel730l.,

Le Divya (divin) Sadhaka ou Yogi unit en lui-méme ses propres
principes, féminin et masculin, qui sont le « coeur du Seigneur(731]
», ou Shakti et Son Seigneur Shiva, qui est Conscience. C'est leur
union qui est le coit (Maithuna) mystique des Tantral732l. Il existe
deux formes d'Union (Samarasya)l’33l : la premiére est 1'union
grossiere (Sthilla), union des incarnations physiques de la
Conscience Supréme ; la seconde est l'union subtile (Stikshma),
union des principes non-agissant et agissant dans la Conscience
elle-méme. C'est la seconde qui est Délivrance.

Enfin, quelle est la nature, dans un sens philosophique, de la
méthode ici décrite ? En somme, 1'énergie (Shakti) se polarise sous
deux formes : statique ou potentielle, et dynamique comme Prana,
qui constitue les forces agissantes du corps. Derriére toute
activité se trouve un fond statique. Ce centre statique est dans le



corps humain, en son centre, la Puissance du Serpent dans le
Muladhara (support-racine).

C'est la la puissance qui est le support (Adhara) statique du
corps entier, et de toutes ses forces praniques agissantes. Ce
centre (Kendra) de puissance est une forme grossiére de Chit
(Conscience) ; c'est-a-dire qu'en elle-méme (Svarupa) elle est
Conscience, et en apparence une puissance qui, €étant la forme la
plus haute de la force, en est une manifestation.

De méme qu'il y a une distinction (bien qu'au fond il y ait
identité) entre la Conscience supréme non-agissante et sa
puissance active (Shakti), de méme, quand la Conscience se
manifeste comme énergie (Shakti), elle posséde les deux aspects
d'énergie potentielle et d'énergie cinétique.

Dans 1'Advaita Vedanta il ne peut y avoir, en fait, aucune
division de la Reéalité. Au regard parfait de son Siddha l'acte de
devenir n'est qu'une attribution (Adhyasa) du Réel suprémel734.
Au regard du Sadhaka, c'est-a-dire de celui qui aspire a Siddhi (le
parfait accomplissement), a l'esprit qui peine encore sur les plans
inférieurs et s'identifie a eux de diverses manieéres, le devenir tend
a apparaitre, et I'apparence est réelle.

Le Shakta Tantra est une interprétation de la vérité védantique
de ce point de vue pratique, et représente le processus cosmique
comme une polarisation a l'intérieur de la Conscience elle-méme.
Cette polarité, telle qu'elle existe dans le corps, et sous la forme
du corps, est détruite par le Yoga, qui dérange l'équilibre de la
conscience corporelle résultant du maintien de ces deux podles.
Dans le corps humain le pole potentiel d'énergie, qui est la
puissance supréme, est mis en activité, sur quoi les forces
agissantes (Shakti dynamique) qu'il soutient sont attirées vers lui,
et tout le dynamismel735] ainsi créé s'éléve pour s'unir a la
Conscience non-agissante dans le Lotus suprémel736l.

Ce sujet a été si bien exposé par mon ami et collaborateur le
Professeur Pramathanatha Mukhyopadhyaya que je ne puis



ameéliorer son exposél’37], et je le cite au lieu de poursuivre moi-
méme ma description :

« Quand vous dites que Kundali Shakti est la Shakti primordiale
au repos, cela me suggeére une analogie (et peut-étre y a-t-il 1a
plus qu'une analogie) avec la science moderne. L'énergie cosmique
sous son aspect physique peut étre considérée soit comme
statique, soit comme dynamique, la premiére étant une condition
d'équilibre, la seconde une condition de mouvement ou de
changement dans les positions relatives. Ainsi une chose
matérielle apparemment en repos (car il n'existe de repos absolu
que dans la pure Conscience, Chit) doit étre regardée comme une
énergie, ou Shakti, en équilibre, ses divers €léments se tenant
mutuellement en échec (ou, comme diront les mathématiciens, la
somme algébrique des forces étant égale a zéro). Evidemment,
dans tous les cas l'équilibre est relatif plutot qu'absolu. La chose
importante a noter est cette polarisation de Shakti sous deux
formes, statique et dynamique.

« D'autre part, dans les tissus d'un corps vivant, 1'énergie en
action (quelle qu'en puisse étre la nature, et que l'on croie ou non
a une « force vitale » particuliére) se polarise sous deux formes
similaires, anabolique et catabolique, 1'une tendant a modifier et
l'autre a conserver les tissus, 1'état réel des tissus étant la simple
résultante de ces deux activités coexistantes et rivales.

« Dans le mental, dans l'expérience, cette polarisation ou
polarité n'est pas moins évidente pour qui réfléchit. Dans mes
propres ouvragesl(738l, j'ai constamment insisté sur cette polarité
entre le pur Chit et l'effort qu'il implique : il y a un effort, ou
Shakti, qui développe le mental a travers une infinité de formes et
de changements, mais toutes ces formes et tous ces changements
sont reconnus comme contenus dans l'éther pur et illimité de la
conscience (Chidakasha). Cette analyse montre donc la Shakti
primordiale sous les deux mémes formes polarisées que tout a



I'heure, statique et dynamique, et ici la polarité est tout a fait
fondamentale et elle a presque un aspect d'absolu.

« Enfin, considérons un instant 1'atome de la science moderne.
L'atome de la chimie a cessé d'étre un atome (unité indivisible de
matieére). Nous l'avons remplacé par la théorie des électrons.
Suivant cette théorie, le soi-disant atome est un univers en
miniature trés semblable a notre systéme solaire. Au centre de ce
systéme atomique nous avons une charge d'électricité positive
autour de laquelle est supposé tourner un nuage de charges
négatives (appelées électrons), tout comme des myriades de
planétes et de corps plus petits tournent autour du soleil. Les
charges positive et négative se tiennent mutuellement en échec, si
bien que l'atome est un état d'énergie en équilibre, et pour cette
raison n'éclate pas ordinairement, bien qu'il puisse éclater et
libérer sa réserve équilibrée d'énergie, comme cela se produit
probablement dans les émanations du radium.

« Que remarquons-nous ici ? La méme polarisation de Shakti en
deux forces adverses, statique et dynamique : la charge positive
au centre a l'état de repos, et les charges négatives en mouvement
autour du centre : ce qui présente une trés remarquable analogie
avec les faits cosmiques, si ce n'est leur image méme. Cette image
peut se retrouver dans d'autres domaines de la science et de la
philosophie, mais je puis me dispenser d'entrer dans les détails.
Nous pouvons pour linstant, je crois, tirer cette importante
conclusion :

« Shakti, en se manifestant dans 1'univers, se divise en deux
aspects polarisés, statique et dynamique, ce qui implique qu'on ne
peut l'avoir sous une forme dynamique sans l'avoir en méme
temps sous une forme statique correspondante, tout a fait comme
pour les deux podles d'un aimant. Dans n'importe quel domaine ou
nous voyons la force en activité, nous devons avoir, conformément
a ce principe cosmique, un fond statique, Shakti au repos ou «
repliée », comme disent les Tantra.



« Avant d'aller plus loin, laissez-moi indiquer ce que je crois étre
la signification fondamentale de notre Kali tantrique et puranique.
Cette figure, ou Murti, est a la fois réelle et symbolique, comme
l'est en vérité chaque Murti de notre soi-disant mythologie
hindoue. Or, la Mére Divine Kali est un symbole de la vérité
cosmique que je viens d'expliquer. Sadashiva, sur la poitrine
duquel Elle danse, sombre et nue, est le fond statique du pur
Chit, inerte et blanc (Shavartpa), parce que le pur Chit est en lui-
méme Svaprakasha (manifeste par lui-méme) et Nishkriya (non-
agissant).

« En méme temps, en dehors et au dela de la Conscience rien ne
peut exister, aucune puissance ou Shakti, c'est pourquoi la Mére
Divine se tient debout sur la poitrine du Pére Divin. La Mére est
Elle-méme tout activité et Gunamayi (sous Son aspect de Prakriti
composée des Guna). Sa nudité signifie que bien qu'Elle contienne
tout, rien ne peut Elle-méme La contenir ; Son aspect sombre
signifie qu'Elle est impénétrable Avang-manasagochara (hors
d'atteinte de la pensée et du langage).

« Naturellement, il n'y a pas division de la réalité en deux (c'est
sur ce point que la doctrine du Sankhya sur Purusha et Prakriti
est imparfaite, alors qu'elle est juste a tous autres égards), mais
simple polarisation, du point de vue de notre expérience, d'un fait
indivisible qui est la Shakti primordiale (Adya) elle-méme. Ainsi,
Chit est aussi Shakti. Shiva est Shakti et Shakti est Shiva, comme
disent les Tantra. La divinité est Gunashraya (support des Guna),
et en méme temps Gunamaya (dont les Guna sont la substance) ;
Nirguna (sans attributs), en méme temps que Saguna (avec
attributs), comme il est dit dans un passage célebre du Chand:.

« L'idée que vous suggérez/73°l m'éclaire beaucoup sur la nature
de la Kundalini Shakti. Peut-étre avez-vous tout a fait raison de
dire que la Shakti cosmique est la Samashti (collectivité), par
rapport a laquelle la Kundalini qui réside dans les corps n'est que
la Vyashti (individu) ; c'est une image, une reproduction en
miniature, sur le plan microcosmique, du tout. La loi, le principe



du tout, de la Shakti macrocosmique, doit donc se retrouver dans
la Kundalini.

« Cette loi, nous l'avons vu, est la loi de polarisation en aspects
statique et dynamique, potentiel et cinétique. Dans le corps
vivant, il doit donc y avoir une telle polarisation. Or la Kundalini
enroulée trois fois et demie dans le Muladhara est le fond statique
indispensable, et qui ne pouvait manquer, de la Shakti qui ceuvre
dans le corps entier, développant des processus et effectuant des
transformations. Le corps peut donc se comparer a un aimant
avec ses deux poles.

« Le Muladhara est le podle statique par rapport au reste du
corps, qui est dynamique ; le corps agissant suppose et trouve
nécessairement un tel support statique, d'ou peut-€trel”+0l le nom
de Muladhara, « le support fondamental ». En un sens, la Shakti
statique du Muladhara coexiste nécessairement avec la Shakti qui
crée et développe le corps, parce que l'aspect ou pole dynamique
ne peut jamais exister sans sa contrepartie statique.

« Dans un autre sens, c'est la Shakti restée inemployée (vous
l'avez indiqué vous-méme, et les italiques sont de vous) aprés que
la Prithivi, dernier des Bhuta, a été créée : réserve de puissance
ou puisera et qu'utilisera l'activité future, en cas de besoin. Dans
les deux sens, le votre comme le mien, Shakti dans le Maladhara
est a la fois coexistante a tout acte de création ou de
manifestation, et effet résiduel de cet acte (cause et effet tout a la
fois, en vérité), idée qui apparait sans contradiction réelle a un
examen approfondi. I y a la, en fait, ce que le physicien
présentera comme un cycle ou circuit en action.

« Prenons 1'ceuf fécondé, premier stade embryonnaire du corps
vivant. La Kundalini Shakti s'y présente déja sous ses deux
aspects polarisés : 1'ceuf, €lément maternel, représente un podle
(peut-€tre le pole statique, et le spermatozoide, €élément paternel,
représente l'autre (peut-étre le pole dynamique)7+1l.

« De leur fusion naissent les processus d'évolution que le



biologiste appelle différenciation et intégration ; mais dans tout ce
processus de création il est fort aisé de suivre le cycle. Shakti
s'écoule hors de la cellule germinale (I'ccuf fécondé), s'empare
d'une matiére étrangere et l'assimile, et par ce moyen accroit sa
masse ; elle se divise et se subdivise, puis elle coordonne de
nouveau toutes ses subdivisions en un tout organique.

« Or, en tout cela nous retrouvons le cycle. La prise de matiére
étrangeére est une activité dirigée vers l'extérieur ; l'assimilation
est une activité dirigée vers l'intérieur, un courant de retour ; la
division et la multiplication des cellules sont une opération dirigée
vers l'extérieur, leur coordination est dirigée vers l'intérieur(742] ; et
ainsi de suite. La force contenue dans la cellule-mére déborde,
mais aussi rentre continuellement en elle-méme, les deux
opérations se supposant et se soutenant l'une l'autre, comme
c'est le cas dans tout circuit.

« La quantité de force existant dans la cellule-mére, qui est
statique tant que la fusion des éléments male et femelle n'aura
pas eu lieu dans la matrice, est le point de départ nécessaire de
toute activité créatrice ; elle est donc la cause primordiale par
rapport au corps, primordiale et aussi présente sans cesse a tout
moment.

« D'autre part, la réaction appelée par chaque action créatrice, le
courant de retour, ou reflux, de chaque débordement, de chaque
développement, renouvelle constamment cette force originelle, la
modifie sans modifier son état général d'équilibre relatif (chose
parfaitement possible, comme dans le cas de tout systéme
matériel) ; la force contenue dans la cellule-mére peut donc étre
aussi considérée comme un effet perpétuel, une chose résiduelle
et s'opposant aux forces actives du corps. Un grand nombre
d'idées incompatibles en apparence entrent dans cette conception
et doivent étre conciliées.

« 1. Nous avons d'abord une force contenue dans la cellule-mere
et qui est d'abord statique (bien qu'elle contienne, comme une



graine de dicotylédone, ou méme comme un atome de la physique
moderne, a la fois un pole statique et un pole dynamique ;
autrement dit, du pur repos, n'impliquant aucune possibilité de
mouvement, aucun mouvement ne pourrait jamais naitre). Disons
que c'est la Kundalini repliée.

« 2. Puis il s'y éveille une impulsion créatrice ; c'est le
mouvement naissant du repos. Ainsi, la Kundalini devient
partiellement statique et partiellement dynamique ; ou encore elle
projette, pour ainsi dire, un poéle dynamique afin de développer le
corps, mais en restant elle-méme cependant un poéle ou un fond
statique. A aucun moment de l'opération la Kundalini ne s'est
réellement déroulée tout a fait, ni méme n'a diminué ses trois
replis et demi. Si cette Shakti du Muladhara ne demeurait intacte,
aucune évolution ne serait possible. Elle est le gond sur lequel
tourne tout le reste.

« 3. Chaque acte créateur a sa réaction sur la Shakti du
Muladhara, et cette réaction, sans troubler le repos relatif de la
Shakti repliée, modifie son volume ou son intensité, mais ne
diminue ni n'augmente le nombre des replis. Par exemple, tout
acte naturel de respiration réagit sur la Shakti repliée dans le
Muladhara, mais d'ordinaire sans y produire de différence
importante.

« Par contre, le Pranayama réagit sur elle puissamment, au
point d'éveiller la puissance endormie et de l'envoyer percer les
centres. Maintenant, la maniére dont on nous montre
habituellement la Kundalini Se déroulant alors et quittant le
Muladhara pour s'élever vers la Sushumna, doit, a mon avis,
n'étre acceptée qu'avec prudence. On ne peut jamais se dispenser
compléetement de ce fond statique. Comme vous l'avez vous-méme
justement observeé, « Shakti ne peut jamais s'épuiser, mais il faut
bien voir les choses de cette maniére ».

« En realité, la Kundalini, quand le Yoga s'exerce puissamment
sur Elle, envoie une émanation ou projection a Sa propre



ressemblance (pareille au « double éthérique » des théosophes et
des spirites) qui perce les divers centres jusqu'a ce qu'elle se méle,
comme vous l'indiquez, a la Mahakundali de Shiva au septiéme
centre ou centre supréme. Ainsi, alors que ce « double éthérique »,
ou cette projection, de la puissance repliée dans le Muladhara
monte dans la Sushumna, la puissance repliée ne bouge ni n'a
besoin de bouger elle-méme de sa place.

« C'est comme une étincelle émise par une machine
électromagnétique surchargée ; ou plutot, c'est quelque chose
d'analogue aux émanations du radium, qui ne diminuent pas
sensiblement l'énergie qu'il contient. C'est la, peut-étre, la plus
proche analogie physique du cas que nous essayons de
comprendre. Comme l'exprime un passage bien connu de
I'Upanishad, « Le tout (Parna) est 6té du tout, et pourtant le tout
demeure ». Je crois que dans le cas qui nous occupe, les choses
sont bien prés de se passer ainsi. La Kundalini dans le Muladhara
est la Shakti primordiale tout entiére a 1'état de monade ou de
germe, a 1'état latent : c'est pourquoi elle est enroulée.

« La Kundalini qui s'éléve dans la Nadi est aussi la Shakti tout
entiere sous une forme particulierement dynamique, image
dressée du Serpent Eternel. Le résultat de la fusion supréme (il y
a aussi des fusions successives dans les différents centres) dans
le Sahasrara est aussi le Tout, Parna. C'est ainsi que je vois les
choses. Dans cette conception, le fond statique permanent n'est
pas réellement épuisé, et bien moins encore superflu.

« 4. D'autre part, quand je dis que le volume ou l'intensité de la
puissance repliée peut étre affecté (mais non pas sa structure et
son eéquilibre relatif), je n'entends pas nier le principe de
conservation de l'énergie en ce qui regarde la Kundalini, qui est la
personnification de toute énergie. Il y a simplement conversion
d'énergie statique (potentielle) en énergie dynamique (cinétique),
conversion partielle, la somme demeurant constante. Comme
nous considérons ici des quantités infinies, une expression
physique exacte de ce principe ne saurait €tre attendue.



« Aussi le Yogi ne fait qu'« éveiller », jamais il ne crée Shakti.
D'autre part, la cellule-mére qui développe le corps ne cesse pas,
selon la biologie moderne, d'étre une cellule-mére a aucun stade
de ce processus complexe. La cellule-mére originelle se divise en
deux : une moitié se développe graduellement en un corps de
plante ou d'animal, c'est la cellule somatique ; 1'autre moitié reste
enfermée dans le corps, pratiquement inchangée, et elle est
transmise dans le processus de reproduction a la descendance,
c'est le protoplasme séminal. Or, ce protoplasme se transmet sans
interruption tout au long de la propagation.

« C'est la doctrine de Weismann sur la « continuité de la
semence », qui a €té largement acceptée, bien qu'elle ne soit
qu'une hypothése ».

Le Professeur m'écrivit par la suite :

« 1. Shakti étant statique ou dynamique, toute forme dynamique
présuppose nécessairement un fond statique. Une activité
purement dynamique (qui est le mouvement sous son aspect
physique) est impossible sans un support ou une base (Adhara)
statique. D'ou la fausseté de la doctrine philosophique du
mouvement ou du changement absolu, enseignée autrefois par
Héraclite, par les Bouddhistes, et de nos jours par Bergson ; elle
n'est basée ni sur une logique correcte ni sur une intuition claire.
La constitution dun atome réveéle la polarisation statique-
dynamique de Shakti ; d'autres formes plus complexes d'existence
la révelent aussi. Dans le corps vivant ce fond statique nécessaire
est Muladhara, ou Shakti est Kundalini repliée.

« Toutes les activités fonctionnelles du corps, qui commencent
au deéveloppement de la cellule-meére, sont liées a la Shakti,
soutenues par la Shakti concentrée dans le Muladhara. La
création cosmique, qui s'achéve par le développement de Prithivi
Tattva (dans un autre sens, cependant, c'est un processus sans



fin, et 1a peut-étre Henri Bergson a-t-il raison, qui affirme que
l'impulsion créatrice est toujours originale et féconde), suppose
aussi un fond statique cosmique (au-dessus de Chidakasha,
I'éther de la Conscience), qui est la Mahakundali Shakti dans le
Chinmayadeha (corps de Conscience) de Parameshvara ou
Parameshvari (le Seigneur supréme sous son aspect masculin ou
féminin). Au premier stade de la création, quand le monde se léve
dans la Conscience Divine, il lui faut, en méme temps que le
principe ou poble de Tat (Cela), le principe ou pdle corrélatif
d'Aham (Je) ; dans le développement du premier, le second sert de
fond statique.

« De méme, dans notre expérience propre, l'aperception ou
conscience du moi est le fond qui porte, le fil, pour ainsi dire, qui
tient ensemble tous les grains séparés de nos €éléments sensibles.
Le fond, le support (Adhara), siege de la force statique, se trouve
donc, sous une forme ou sous une autre, a chaque phase et a
chaque stade de 1'évolution créatrice. La forme ultime, absolue,
est naturellement Chit-Shakti (la Conscience en tant que
Puissance) elle-méme, l'infaillible Lumiére de connaissance dont
notre Gayatri (Mantra) dit qu'« Elle soutient et anime toutes les
activitées de Buddhi ». C'est ce que symbolise la Kalimurti, qui
n'est pas, d'ailleurs, un simple symbole.

« 2. Mes remarques concernant la montée ou l'éveil de la
Puissance du Serpent dans le Muladhara ont eu, peut-étre,
quelque apparence de paradoxe. La puissance repliée, bien
qu'éveillée, déroulée et montante, en réalité ne bouge jamais de sa
place ; ce n'est quune sorte de « double éthérique », de «
projection », qui se délie et s'éleve a travers la hiérarchie des
centres. Or, en langage simple, ce double éthérique, cette
projection, représente l'équivalent dynamique de la puissance
statique concentrée dans le Mdla, ou racine.

« Chaque fois que par Pranayama ou Bijamantra, ou par tout
autre moyen approprié, le Muladhara devient, comme une
machine électromagnétique, sursaturé (bien que la Kundali



Shakti dans le Mula soit infinie et inépuisable, pourtant la
capacité d'un organisme fini a la contenir sous une forme statique
est limitée, et par suite il peut y avoir sursaturation), un
équivalent dynamique, actif, de la puissance statique est crée,
peut-étre par une loi analogue a la loi naturelle d'induction, et la
puissance statique elle-méme n'en est pas €épuisée ou rendue
autre que statique. L'énergie statique dans le Mula ne passe pas
tout entiere dans une forme dynamique, la Kundalini repliée
quittant le Mudla et en faisant ainsi un vide ; cela ne se peut, et
meéme si les choses se passaient ainsi, toute opération dynamique
cesserait immédiatement dans le corps par manque de ce fond. La
puissance repliée demeure repliée, statique, et pourtant quelque
chose, en apparence, sort du Mula : c'est 1'équivalent dynamique.
Peut-étre ce paradoxe peut-il s'expliquer de deux maniéres :

« a) Une explication était suggérée dans ma lettre principale. La
Kundali Shakti potentielle est partiellement convertie en Shakti
cinétique, et cependant, puisque Shakti, méme telle qu'elle est
donnée dans le centre Mula, est une infinité, elle n'est pas épuisée
: la réserve potentielle reste toujours inépuisée. J'ai fait allusion a
un passage de l'Upanishad relatif a Parna. Dans le cas dont il
s'agit, 1'équivalent dynamique est une conversion partielle d'un
mode d'énergie dans un autre. Dans le Layayoga (ici décrit), il en
est généralement ainsi.

« Pourtant, quand le potentiel infini devient une cinétique
infinie, c'est-a-dire quand la puissance repliée dans le Mula
devient intégralement déroulée, nous avons nécessairement la
dissolution des trois corps (Sthula, Linga et Karana, grossier,
subtil et causal), et par suite Videhamukti (délivrance sans corps),
parce que le fond statique lié a une forme particuliére d'existence
a maintenant complétement cédé la place, selon notre hypothése.
Mais Mahakundali demeure ; c'est pourquoi la Mukti (délivrance)
individuelle ne signifie pas mnécessairement dissolution de
Samsara (mondes de la transmigration) lui-méme. D'ordinaire,
cependant, comme dit le Tantra, « Pitva pitva punah pitval743] »,



etc...

« b) L'autre explication est suggérée par la loi d'induction.
Prenez une machine électromagnétiquel’+4 ; si l'on place pres
d'elle une substance appropriée, elle produira en elle par
induction une espéce d'électromagnétisme équivalente et opposée
sans perdre sa propre réserve d'énergie. En conduction, l'énergie
s'écoule en quelque chose de différent, si bien que la source perd
et que l'autre chose gagne ce qu'elle a perdu, et son gain est de
méme espéce que la perte. Il n'en est pas de méme dans
l'induction. La, la source ne perd rien, et l'énergie induite est
équivalente et d'espéce opposée a l'énergie inductrice. Ainsi une
charge positive produira par induction une charge négative
équivalente dans un objet voisin. Maintenant, supposerons-nous
que le Muladhara, lorsqu'il devient sursaturé, produit par
induction dans le centre voisin (soit le Svadhisthana) un
équivalent dynamique (non statique)l”45l ? Est-ce la ce que signifie
réellement 1'éveil de la Puissance du Serpent ? Cette explication,
je suis tenté de le croire, n'est peut-étre pas entierement
fantaisiste. »

En réponse a cet exposé de mon ami, d'un si grand intérét
explicatif, je lui signalai quelques difficultés soulevées par son
affirmation que Kundalini Shakti, en réalité, ne Se déroulait ni ne
S'élevait, mais projetait au-dessus d'Elle une émanation a Sa
ressemblance. La difficulté que j'éprouvais était la suivante
d'abord, les livres sur le Yoga, auxquels on doit accorder pleine
créance en cette matiére, affirment sans équivoque que Kundalini
Elle-méme, réellement, S'éléeve. Cela est confirmé par des
questions que je posai a un Pandit tantriste connaissant trés bien
son Shastral746l, aprés avoir recu la lettre citée. Comme le corps
du Yogi est toujours vivant, bien que dans un état d'inertie
semblable a celui d'un cadavre, lorsque la conscience en a été
perdue, je lui demandai ce qui soutenait le corps lorsque
Kundalini quittait Sa demeure centrale. Sa réponse 1'ut que le



corps €tait conservé par le nectar qui coule de 1'union de Shiva et
de Shakti dans le Sahasrara.

Ce nectar est une émission de puissance produite par leur
union. Si Kundalini ne S'éléve pas, mais une simple étincelle
émanée d'Elle, comment, demandai-je ensuite, le corps peut-il
devenir froid et semblable a un cadavre ? Cela s'ensuivrait-il si la
puissance demeurait toujours en son centre, et se contentait de
projeter un équivalent dynamique d'elle-méme ?

I1 y avait d'autres difficultés encore dans la théorie avancée par
mon ami, bien qu'il puisse y avoir aussi des difficultés a admettre
que le Muladhara est entierement vidé de la grande puissance. Je
suggérai que Kundali pouvait étre le centre statique du corps
entier considéré comme un organisme conscient et complet, et
que chacune des parties du corps et leurs cellules constitutives
devaient avoir leurs centres statiques propres, qui soutiendraient
ces parties et ces cellules ; et que la vie du corps, considéré
comme un ensemble de particules matérielles (privé de la
conscience organique générale du tout), était soutenue par le
nectar qui coulait de Kundalini Shakti lorsqu'elle s'unissait a
Shiva dans le Sahasrara. En réponse, le Professeur P.
Mukhyopadhyaya donnait sur la question les vues suivantes :

« De la facon dont je présente les faits, quelque chose, a savoir
un équivalent dynamique ou « double actif », se dégage
certainement du Muladhara, mais ce centre ou siége fondamental
n'est pas €puisé ni vidé d'énergie statique par suite de cette
opération.

« Le Mula (racine), comme siége de puissance statique ou
repliée, est toyjours indispensable. Il est la condition sine qua non
de toutes les fonctions du triple corps (grossier, subtil, causal). Il
est, pour ainsi dire, le tampon, ou la base, contre laquelle toute
activité du Jiva (conscience incarnée) doit réagir ou se replier,
comme un canon de marine ou toute autre sorte de canon lourd



contre sa base ou son emplacement. Ainsi, tandis que la Shakti
dynamique ou déroulée s'éléve le long de la colonne vertébrale, la
Shakti statique ou repliée garde sa place dans le Mula, et
demeure comme la possibilité méme du soulévement dynamique.

« La puissance montante est simplement la contrepartie
dynamique du fond statique. Dire que Kundalini quitte sa place et
s'éleve revient a dire qu'elle cesse d'étre Kundalini et devient
dynamique. La puissance ascendante est donc puissance
déroulée, qui n'est point Kundalini ; c'est I'expression dynamique
de la puissance nommeée Kundalini. La-dessus tout le monde peut
étre d'accord. Mais voici le probléme : le Mula est-il épuisé ou
privé de toute puissance (en particulier de puissance repliée)
quand cette expression dynamique 1'abandonne et s'éléve le long
de la colonne vertébrale ? L'expression dynamique est-elle
entierement aux dépens du fond statique ? Celui-ci doit-il cesser
pour que la premiére puisse commencer ?

« Je crois devoir répondre ici par la négative. Dans ce cas la
Puissance s'éloigne et en méme temps demeure : s'€loigne
dynamique, et statique demeure ; la Kundali est déroulée sous un
de ses aspects, ou poles, et demeure repliée sous son autre aspect
ou pole. C'est peut-étre un paradoxe, mais, comme la plupart des
paradoxes, il a des chances d'étre vrai.

« L'autorité des Ecritures, pour laquelle, je le déclare a cette
occasion, j'ai le plus grand respect, est-elle réellement contredite
par cette interprétation ? J'ai indiqué dans les deux
communications précédentes la nature de l'équivalent dynamique
et sa relation avec le fond statique, et je n'ai pas besoin de
m'étendre longuement la-dessus. J'ai toujours affirmé que le
Muladhara, siége de la puissance statique (c'est-a-dire repliée), ne
peut jamais devenir vide de cette puissance, sauf dans le cas de
Videhamukti (délivrance sans corps), ou le triple corps (grossier,
subtil, causal) doit se dissoudre. Je crois aussi que le point de vue
que vous avez adopté peut se concilier avec cette interprétation.



« La Kundalini Shakti est I'aspect statique de la vie du corps
organisé dans son ensemble, comme vous le dites trés justement.
La relation qui existe entre la vie des cellules individuelles et celle
de l'organisme dans son ensemble n'est pas clairement comprise
par la science. La vie de l'ensemble n'est-elle que la résultante
meécanique des vies des cellules individuelles, ou les vies des
cellules individuelles ne sont-elles que des manifestations
détaillées de la vie de l'ensemble ? Autrement dit, la vie de
l'ensemble est-elle cause et celle des cellules effet, ou inversement
? La science n'est pas encore fixée sur ce point.

« Admettant le Shaktivada (doctrine de Shakti), j'incline, pour
ma part, a donner la primauté a la vie de l'ensemble ; dés la
cellule-meére la vie de 'ensemble est donnée en substance, et tout
le développement du Jivadeha (corps du Jiva) n'est que la
réalisation dans le détail de ce qui a déja été donné en substance,
suivant le principe de 1'Adrishta (Karma). Néanmoins, je suis tout
a fait disposé a reconnaitre aux cellules individuelles des vies
indépendantes jusqu'a un certain point. « Jusqu'a un certain
point », parce qu'elles ont besoin d'étre soutenues, dans une
mesure considérable, par la vie de l'ensemble. Bénéfice ou
dommage recu par la vie de l'ensemble réagit sur l'état des
cellules ; la mort de I'ensemble est suivi de la mort des cellules, et
ainsi de suite.

« Or, il y a naturellement dans chaque cellule une polarisation
statique-dynamique ; dans l'ensemble de 1'organisme, existe aussi
une telle polarisation ou corrélation. Dans l'ensemble de
l'organisme, le podle du corrélatif statique est la puissance
enroulée dans le Muladhara, et le corrélatif dynamique est la
puissance active (les cinq Prana, qui sont Prana, Apana, Samana,
Udana et Vyana), qui effectue réellement les diverses fonctions du
corps.

« C'est pourquoi, d'ordinaire, cette puissance dynamique est

distribuée dans le corps entier, vivifiant non seulement 1'étendue
des tissus, mais les cellules microscopiques.



« Or la dévitalisation (comme vous dites) du corps dans le
Kundalini Yoga ou le Shatchakrabheda est due, je crois pouvoir le
penser, non a lI'épuisement ou a la privation de puissance statique
dans le Muladhara, mais a la concentration ou a la convergence
de la puissance dynamique ordinairement répandue dans le corps
entier, si bien que l'équivalent dynamique dressé sur le fond
statique ou Kundalini Shakti n'est que le quintuple Prana,
d'ordinaire répandu, maintenant rassemblé, retiré des autres
tissus du corps, et concentré au long de la colonne vertébrale.

« Ainsi, d'ordinaire, I'équivalent dynamique est le Prana répandu
dans tous les tissus ; dans le Yoga il est concentré le long de la
colonne vertébrale ; 1'équivalent statique ou Kundalini subsistant
dans les deux cas.

« La polarisation ou corrélation est également maintenue : dans
le premier cas entre Shakti dans le Muladhara et le Prana
répandu ; dans le second cas entre Shakti dans le Mula et le
Prana concentré le long de la colonne vertébrale.

« Peut-étre est-ce la une explication satisfaisante de la froideur,
de l'inertie croissante, de l'insensibilité, etc., du reste du corps
dans le Kundalini Yoga, dont vous parlez dans votre lettre.
Généralement, dans le Yoga, le Prana ne se retire et ne se
concentre pas complétement ; le Prana subsistant, et la vie des
cellules, maintiennent le corps en vie, bien qu'il soit inerte ou
semblable a un cadavre. Dans le cas d'un retrait et d'une
concentration compléte, les cellules meurent et le corps se
désintegre.

« D'autre part, si dans le Kundalini Yoga la puissance repliée
était simplement et complétement déroulée (c'est-a-dire
dynamisée), alors il y aurait exces plutot que défaut de vitalité par
tout le corps ; rien ne serait soustrait de 1'énergie dynamique déja
disponible dans le corps, mais quelque chose s'y ajouterait, la
puissance statique dans le Mula devenant cinétique, s'élevant
dans la colonne vertébrale et influencant les tissus voisins.



« De tout cela, je me risquerai a conclure que la puissance
statique a la base de la colonne vertébrale, sans s'épuiser ou
devenir autre que statique, provoque ou produit un équivalent
dynamique qui est le Prana répandu dans le corps, maintenant
rassemblé et concentreé le long de la colonne vertébrale. Les étapes
de ce processus peuvent étre indiquées sommairement comme il
suit :

« 1. Tout d'abord, il y a une puissance enroulée a la base de la
colonne vertébrale, et son corrélatif nécessaire, le Prana
dynamique, répandu par tout le corps sous ses cinq formes.

« 2. Dans le Kundalini Yoga une partie du Prana dynamique
déja disponible est employé a la base de la colonne vertébrale
d'une maniére appropriée, et par ce moyen la base, ou plus
particulierement le Padma (lotus) a quatre pétales qui représente
ce centre, devient sursaturé, et réagit sur toute la puissance
dynamique (ou Prana) répandue dans le corps, en la faisant se
retirer des tissus et se concentrer le long de la colonne vertébrale.
Ainsi l'équivalent dynamique répandu dans le corps devient
I'équivalent dynamique concentré le long de la colonne vertébrale.
Telle est peut-étre la signification de 1'éveil du serpent.

« a) En réagissant de cette maniére, la puissance enroulée n'a
point perdu son équilibre général ni son état statique.

« b) Le mode opératoire de cette réaction est difficile a indiquer,
mais c'est probablement (comme je l'ai suggéré dans mes
communications précédentes) soit : une conversion partielle de la
puissance enroulée infinie en la sorte d'influence qui peut
rassembler ainsi le Prana répandu, et le concentrer le long de la
colonne vertébrale ; soit une action inductrice, analogue a l'action
électromagnétique, par laquelle les Prana sont rassemblés et
concentrés. Dans ce dernier cas, il n'est pas besoin d'une
conversion de 1'énergie statique. Nous aurons peut-€tre a choisir
entre ces deux explications, ou plutét a les coordonner, pour
comprendre le mode opératoire. En langage mathématique, le



Prana diffus est une quantité scalaire (ayant une grandeur, mais
sans direction), tandis que le Prana concentré est une quantité
vectrice (ayant a la fois une grandeur et une direction définie).

« Supposons, enfin, que nous assistions avec un Divyachakshu
(ceil intérieur) au progrés du Kundalini Yoga. La quelque chose de
comparable a de la foudre concentrée (Tadit) s'éleve du
Muladhara, et accroit son élan en montant de Chakra en. Chakra,
jusqu'a ce que l'accomplissement soit atteint au
Paramashivasthana (séjour du Supréme Shiva). Mais regardez en
arriere, et vous verrez que la Kulakundalini est 1a aussi dans le
Mula, enroulée trois fois et demie autour du Svayambhu Linga.
Elle est partie et pourtant elle est restée, elle est demeurée, et Elle
revient a Elle-méme. Cette maniére de voir n'a-t-elle pas le soutien
de l'autorité des Ecritures et de 1'expérience du Yogi ? »

Laissant les détails de coté, le principe essentiel parait étre
qu'une fois « éveillée », Kundalini Shakti, soit en Elle-méme, soit,
comme le suggére mon ami, en Sa projection, cesse d'étre une
puissance statique qui soutient la conscience du monde, dont le
contenu n'est gardé qu'aussi longtemps qu'Elle « dort », et, une
fois mise en mouvement, est entrainée vers cet autre centre
statique situé dans le lotus a mille pétales (Sahasrara), qui est
Elle-méme unie a la conscience de Shiva, ou conscience extatique
au dela du monde des formes. Quand « dort » Kundalini, 'homme
est éveillé a ce monde. Quand Elle « s'éveille », il dort, c'est-a-dire
qu'il perd toute conscience du monde et entre dans son corps
causal. Dans le Yoga, il passe au dela, a la Conscience informelle.

Il ne me reste qu'a ajouter, sans en discuter plus longuement,
que ceux qui pratiquent ce Yoga le déclarent plus €élevé que tout
autrel’47] ; et le Samadhi (extase) atteint par lui plus parfait. La
raison qu'ils alleguent est la suivante : dans le Dhyanayoga
l'extase se produit par détachement du monde et concentration
mentale, conduisant a la vacuité de l'opération mentale (Vritti), ou



faisant se lever la Conscience pure libérée de toutes les limitations
du mentall748l. Le degré atteint par ce dévoilement de la conscience
dépend des capacités de méditation (Jnanashakti) du Sadhaka et
du degré de son détachement du monde. D'autre part Kundalini,
qui est toutes les Shakti, et qui est donc Jnanashakti elle-méme,
produit, une fois éveillée par le Yogi, la plénitude du Jnana. En
second lieu, dans le Samadhi du Dhyana Yoga, il n'y a point
d'éveil ni d'union de Kundalini Shakti, qui s'accompagnent de
béatitude et de 'acquisition de pouvoirs spéciaux (Siddhi).

De plus, dans le Kundalini Yoga il n'y a pas seulement un
Samadhi obtenu par la méditation, mais un Samadhi obtenu par
le pouvoir central du Jiva, puissance qui porte en elle a la fois les
forces du corps et du mental. L'union ainsi comprise est déclarée
plus compléte que celle réalisée seulement par des meéthodes
mentales. Bien que dans les deux cas la conscience corporelle soit
perdue, dans le Kundalini Yoga, ce n'est pas seulement le mental,
mais le corps dans la mesure ou il est représenté par sa
puissance centrale (ou, peut-étre, sa projection), qui est
réellement uni a Shiva.

Cette union produit une jouissance (Bhukti) que ne posséde
point le Dhyanayogi. Alors que le Divya Yogi et le Vira Sadhaka
ont l'un et l'autre la jouissance, celle du premier est infiniment
plus intense, étant une expérience de la Béatitude méme. La
jouissance du Vira Sadhaka n'en est qu'un reflet sur le plan
physique, un jaillissement de la véritable béatitude a travers
I'amas étouffant et les entraves de la matiére.

En outre, quand on dit que l'un et l'autre ont la délivrance
(Mukti), ce terme n'est employé dans la Vira Sadhana que dans
un sens figuré, indiquant une béatitude qui approche le plus
possible sur le plan physique de celle de Mukti, et un Bhava ou
sentiment d'union momentanée de Shiva et de Shakti, qui dans la
Yoga Sadhana la plus élevée parvient a la Délivrance radicale du
Yogi. Celui-ci, au sens plein et littéral, a tout ensemble la
Jouissance (Bhukti) et la Délivrance (Mukti). D'ou la prétention de



ce Yoga au titre d' Empereur de tous les Yoga.

Quoi qu'il en soit, j'abandonne ici mon sujet, avec l'espoir que
d'autres poursuivront l'étude que j'ai commencée dans cet
ouvrage. Elle me semble, avec d'autres matiéres du Tantra
Shastra, et quelle que soit leur valeur inhérente, digne d'une
recherche qu'on ne lui a pas encore consacreée.



VIII. PLANCHES DES CHAKRA

Printed in India ; (Reproduced from SERPENT POWER, Published
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Plate 1]

The Centres or Lotuses



Plaie II]

Muladhara Chakra



Svadhishthina



Plate IV]

Manipuraka



Plate V]

Anahata



Plate VI]

Visuddha



Plate V1]

Ajna






Quatrieme de couverture

« L'image que les Occidentaux se font du tantrisme découle
généralement de certaines manifestations spectaculaires ou
dégénérées qu'ils ont eu I'occasion de voir ou, bien plus souvent
encore, qui leur ont été décrites apres avoir passé par de
nombreux intermédiaires. En réalité, on peut compter sur les
doigts les Occidentaux qui ont été véritablement initiés dans les
enseignements et les cultes extrémement hermétiques que
comporte le tantrisme. Arthur Avalon est un de ceux-la et sa
Puissance du Serpent nous apporte une connaissance tout a fait
véridique du tantrisme. Le lecteur ne doit pas cependant ignorer
que ces enseignements, parce qu'ils sont absolument vrais et
extrémement puissants, sont infiniment dangereux et qu'il ne
doit pas s'y aventurer sans un maitre authentique. »

Jean Herbert.









1
1] Parue en 1918 chez Luzac, a Londres.

2] Tantrik Texts, vol. II. Le texte sanskrit figure a la suite du texte anglais dans les
éditions de The Serpent Power parues en 1922, 1931, 1950 et 1953 chez Ganesh, a
Madras.

3] « A l'exception de l'ceuvre d'Arthur Avalon (Sir John Woodroffe), les études,
traductions et commentaires publiés récemment en Occident relévent de la plus
entiere fantaisie... Jusqu'ici il semble bien n'y avoir eu qu'un seul Occidental, Sir
John Woodroffe (Arthur Avalon) qui ait recu une véritable initiation tantrique et qui
ait été autorisé par des maitres compétents a publier des textes et des
commentaires. Ses ouvrages, heureusement abondants, autant que consciencieux et
méthodiques, dans l'exposé d'un sujet extraordinairement difficile et délicat, sont
donc les seules sources authentiques auxquelles on puisse actuellement puiser. »
Jean Herbert, Spiritualité hindoue (Albin Michel, 1947), pp. 308, 407-408.

4
4] Un des noms de cette Devi est Bhujangi, le Serpent.

! Les sept « mondes » : Bhith, Bhuvah, Svah, Mahah, Jana, Tapah, Satya. (Voir
Avalon, Wave of Bliss, Comm. du v. 35.) Les Loka sont « ce qui est vu » (lokyante),
c'est-a-dire atteint, et sont par suite les fruits du Karma sous la forme d'une
renaissance particuliere. (Voir Satyananda, Comm. de 1'Isha Up., Mantra II, p. 258).

6

L6] C'est-a-dire les six Chakras et le centre cérébral supérieur, ou Sahasrara. Il sera
parlé plus loin des Upanishad et des Purana.

7

7] La Boussole de Vérité. L'auteur était le fils ainé de 1'empereur Shah-i-Jehan, et il
mourut en 1659 de notre ere. On prétend que son enseignement est celui de la
doctrine secrete de 1'« Apotre de Dieu ».

8

[8] Ch. I sur Alam-i-nasut : le plan physique, ou ce que les Hindous appellent 1'état
Jagrat. (Ed. Rai Bahadur Srisha Chandra Vasu).

! Voir Shaikh Muhammad Igbal, The Development of Metaphysics in Persia, p.

110.

[10] o .. . - .
Al-Biruni traduisit en arabe, dit-on, les, ceuvres de Patanjali, et aussi les

Sankhya Sitra, au début du XlIe siecle.

11

[11] L'auteur dit pourtant : « De telles méthodes de contemplation n'ont pas du tout

un caractere islamique, et les Soufi supérieurs ne leur attachent aucune importance

».

[12] . . . . . .
On me dit qu'une traduction fut commencée, puis abandonnée, par l'occultiste

James Pryse dans Lucifer, I'ancien journal théosophique, que je n'ai pas vu.



13
[13] Cf. l'expression biblique : « Le sang est la vie ».

[14]

Voir Avalon, Tantrik Texts. Introduction au vol. III (Prapanchasara Tantra), p.
12.

15
[15] Kaviraja Kunjaldla Bhishagaratna, dans son édition de la Sushruta Sarnhita. On

peut cependant donner cette autre explication, qu'au cours de l'histoire humaine
l'importance des divers centres de perception a réellement varié.

L16] Selon certaines conceptions hindoues, le cerveau est le centre du mental et des
sens, et le coeur celui de la vie. Charaka dit que le cceur est la racine d'ou
proviennent toutes les autres parties du corps, et qu'il est le centre de certaines
fonctions ou de certains organes. Selon Sushruta, le coeur est le siége des
sensations.

[17]

Le Dictionnaire Sanskrit du Professeur Monier William, a l'article « Chakra ».
18 A 1n A\ .
18] Ce terme s'emploie aussi pour désigner la Brahmanadi, cette derniere étant la
voie par ou l'on atteint le Brahmarandhra dans le cerveau.

19
[19] Excepté en ce sens que tout est manifestation de la puissance.

20
[20] C.W. Leadbeater, The Inner Life, pp. 143-478, 1re série.

[21] Comparons sa théorie avec la théorie hindoue. La Devi ou Déesse, nous 1'avons
dit, est appelée Bhujangi ou Serpent, parce qu'au centre le plus bas (Miladhara)
Elle est « enroulée » autour du Linga. « Enroulée » signifie « au repos ». La
Puissance Cosmique dans les corps est ici au repos ; une fois éveillée elle est
ressentie comme une chaleur intense.
[22] Certaines Siddhi ou pouvoirs occultes s'acquierent a chaque centre a mesure
que s'éleve le Yogi.
[23] , A . . . A A

Les pétales du lotus sont Prana-shakti manifestée par Prana-vayu, la force
vitale. Chaque lotus est un centre d'une forme différente de « matiere » (Bhiita) qui
y prédomine.

[24]

C'est la un terme occidental.

25
23] Non mentionné dans le Shatchakraniriipana.

[26] On semble accorder si peu d'attention a l'exactitude en cette matiere, qu'on

néglige une des lettres pour faire 1.000 pétales, c'est-a-dire 50 x 20. « Mille », ici,

n'est qu'un symbole de grandeur.

[27] . s .\ s .
Certaines Siddhi s'acquierent, comme nous l'avons dit, a chaque centre. Mais le

sommet de la téte est bien au-dela de la vie « astrale ». La s'obtient le Samadhi, ou



union avec la Conscience Supréme.

28

: Parashabda, qui est Kundalini sous son aspect de cause de tous les sons, a sept
aspects, de Kundali a Bindu.

29

[29] Kundali est Shabdabrahman ou le « Verbe » (Vak) dans les corps, Elle est en Sa
propre forme (Svariipa) Conscience Pure, et Elle est toutes les Puissances
(Sarvashaktimayi). Kundalini est en fait I'énergie cosmique dans les corps, et comme
telle la cause de tout, et, bien que manifestée en elles, non limitée par aucune de
Ses productions.

[30] . . . A1A 11 A

Kundalini est appelée le Serpent (Bhujangil). Elle dort dans le Muladhara. Elle

dort, parce qu'Elle repose. Alors la conscience de 'homme est éveillée au monde, Sa
création, dans laquelle Elle demeure immanente. Lorsqu'Elle s'éveille et que le Yoga
est réalisé, 'homme « dort au monde » et jouit d'une expérience transcendante.

31

[31] Le but du Kundali Yoga est au-dela de tous les mondes célestes. Aucun Yogi ne
cherche « le Ciel », mais l'union avec ce qui est la source de tous les mondes.

32

32] D'apreés le Shatchakraniriipana, le son du Shabdabrahman est percu dans
I'Anahata, ou quatriéme centre.

33 n
[33] Il n'est pas fait mention de ce « serpent » dans les textes. Les Siddhi (Anima,
etc.) n'en ont aucun besoin. C'est la conscience qui s'identifie avec le petit ou le
grand.

[34] . o A o . : .

Comme le dit le Shatchakranirtiipana, I'Ajna est ainsi nommé parce qu'en lui est

recu le commandement du Guru d'en haut.

[35] _ .
Voir note 31.

36] .
L36] A l'aide de la purification du corps, et de certains Asana et Mudra, dont il sera
parlé plus loin.

[37

Voir Avalon, Mahéanirvana Tantra, CXXIV, 1re édit.
38 .
1381 Il y a trois « noeuds » qui doivent étre percés : ce sont (les centres ou la force de
Maya est particulierement puissante.

39
[39] The Apocalypse Unsealed p. 62.

[40] Ceux qui pratiquent réellement une magie de l'espece mentionnée n'opérent
que dans le centre le plus bas ; ils ont recours au Prayoga, qui conduit a la Nayika
Siddhi, par laquelle on a commerce avec des esprits féminins et autres entités. La
voie décrite en cet ouvrage est celle de la Délivrance, et n'a rien a voir avec la magie
noire sexuelle.

[41]

Le Mental, le Souffle et la Fonction sexuelle sont associés. Le but du Yogi est de



porter « sa semence vers le haut » pour étre « Urddhvaretas ». Les Viparita Mudra
sont congus dans ce but.
[42] C s . . . -
Je sais bien que la Société Théosophique n'a pas de doctrine officielle. J'appelle
« théosophiques » les théories avancées par ses principaux représentants et
généralement acceptées par ses membres. Je mets le mot entre guillemets pour
désigner la doctrine ainsi enseignée et admise par la Société, doctrine avec laquelle
la Théosophie, prise dans son sens général, ne s'identifie pas nécessairement tout
entiere.
[43] . . - . . . .
Ainsi le sankritisant théosophique Srisha Chandra Vasu, dans son Introduction
to Yoga Philosophy, appelle le Linga Sharira « le double éthérique » (p. 35). Selon
l'usage ordinaire du terme hindou le Linga Sharira est le corps subtil (Antahkarana
et Indriya) véhiculé par les Tanmatra, ou, selon d'autres exposés, par les cinq Prana.
Ailleurs (p. 51), cet auteur l'appelle le corps « astral », et ce qu'il dit des Chakra est
plusieurs fois en désaccord avec les textes que je connais.

44
[44] Ancient Wisdom, par le D, A. Besant, p. 176.

45
[45] Voir Comm. du Shatchakraniriipana, v. 10 et 11.

[46] N .
Elles sont tantot 50, tantot 51.

47

[47] Voir la Yogatattva Up., ou la contemplation du centre terrestre assure la
maitrise sur la terre, etc. Elle souligne, en méme temps, que ces « pouvoirs » sont
des obstacles sur la voie de la Libération.

[48] n
Anandalahari, p. 35.

[49] Elle ne s'obtient naturellement qu'apres un long effort, et a la suite
d'expériences et de résultats moins complets. Suivant les idées hindoues, le succes
(Siddhi) dans le Yoga peut étre le fruit des expériences de nombreuses vies
antérieures. Kundalini doit étre graduellement élevée d'un centre a un autre, jusqu'a
ce qu'elle atteigne le Lotus du cerveau. Le temps nécessaire varie selon les individus
: des années en général, ou des mois dans des cas exceptionnels.
[50] Comme elle se réalise par la grace de la Devi, on L'appelle « celle qui donne les
huit Siddhi » (Ishitvadyashtasiddhida ; voir Trishati, II, 47). Elle donne Aishvarya.
[51] Dans lequel la baguette est le canal central (Sushumna), auquel s'entrelacent
les sympathiques Ida et Pingala, les points d'intersection se trouvant a
I'emplacement des centres. Les deux ailes au sommet sont les deux lobes ou pétales
de I'Ajna Chakra.
[52] s . A A

Sur ce point je ne suis pas d'accord. Le Sahasrara est au sommet du crane ou
du cerveau. La glande pinéale est beaucoup plus bas, dans la région de I'Ajna
Chakra.



53
53] Sur la signification de ce terme ainsi employé, voir Avalon, Shakti and Shakta.

[54] Sur la Puissance, voir Chhandogya Up., 6,2,1;6,3,4;6,8,6;7,26,1;6,2,3
; Taittiriya Up. ; Sveta Up., 1-3 ; 6-8 ; Rigveda Samhita, 10, 129, 2 ; 10, 129, 5 ;
Taittiriya Brahmana, 3, 8 ; 17, 3 ; Yajurveda, 7, 3, 14, 1 ; Mundaka Up., 1, 9 ; Kirma
Purana, 1, 12, 28.

55
[55] Sur 1'Advaita du Shéakta Tantra, voir Avalon, Shakti and Shékta.

[56] L'Esprit est Atma se manifestant comme le Soi. Ses véhicules sont le Mental ou
Antahkarana opérant avec Manas et les Sens ou Indriya, et la Matiere, c'est-a-dire
les cing especes de Bhiita ou matiere sensible.

[57] L'aspect de Shiva au repos est par définition inerte. C'est pourquoi la Devi est
symboliquement représentée dans les Tantra comme dominant le corps de Shiva, qui
git sous Elle comme un cadavre (Shava). Comme le déclare le Kubjika Tantra, ch. I,
ce ne sont pas Brahma, Vishnu et Rudra qui créent, préservent et détruisent, mais
leurs Shakti : Brahmani, Vaishnavi, Rudrani. (Voir Pranatoshini, 9). L'activité est la
nature de Prakriti (Samkhya Pravachana Sfitra, III, 66). Pour la méme raison la
forme féminine est représentée dans l'union sexuelle comme dominant (Viparita) la
forme masculine. Quand la Devi se tient debout au-dessus de Shiva, ce symbolisme
indique aussi (particulierement dans le cas de Kali) l'aspect libérateur de la Mere.
(Voir Avalon, Principles of Tantra, I, 323).

58] Le monde est appelé une « imagination » (Kalpana), car il est idéation créatrice
sur le souvenir de l'univers passé. Comme le dit le Yoginihridaya Tantra, « l'image
du monde est tracée par la volonté de la Devi »
(Svechchhavisvamayollekhakhachitam) ; « et Bhagavan, voyant cela, fut tres satisfait
».

[59] . n ) s n . .

Le Pere Supréme donne Son illumination (Prakasha). Elle, la Vimarshashakti,
produit, mais pas toute seule. (Vimarshashakti prakashatmana paramashivena
samarasya-vishvam srijati na tu kevala ; (Yoginihridaya Tantra).

[60] En Matri-bhava, selon le terme sanskrit. Cela est juste aussi philosophiquement,
car tout ce que I'homme connait (en dehors de l'extase de Samadhi) est la Mere sous
Sa forme cosmique. La Shakti Supréme, qui n'est point différente de Shiva
(Parashaktishivabhinna), est incarnée en toutes choses (Sarvakramasharirini ;
Yoginihridaya Tantra).

[61] . . . ) .

Il est dit que « rien n'est plus tendre que Prakriti », qui sert de toutes manieres
le plaisir de Purusha, donnant a la fin Mukti, la Délivrance, en Se retirant de Lui
quand Il ne Lui sert plus de rien.

621 C'est la, comme le dit le Mahéanirvana Tantra (VII, 98), la fin et le but de
Tantrika Kulachara ; la réalisation de cette vérité constitue, selon le Prapanehasara
Tantra, le cinquiéme état ou Etat Supréme. (Tantrik Texts, vol. III, ch. XIX).



63
[63] C'est ainsi qu'il est dit de la Devi que Sa forme est une et multiple

(Ekanekaksharakritih). Ekam = ekam ajnanam, ou Maya. Anekani = les divers
Ajnana, c'est-a-dire Avidya. Elle est les deux comme Upadhi d'Ishvara et de Jiva.
(Trishati, II, 23).
[64] . s . , .
Samkocha. La plénitude, la totalité, est « voilée » afin que la partie, le
particulier, puisse étre percu.
[65] . cer AAA
Cette alternative correspond aux vues difféerentes du Mayavada et du
Shaktivada.
[66]

C'est-a-dire que sa substance est Sat, Chit, Ananda.
[67] Ayant la forme ou la nature de Chit. Comme dit le Kubjika Tantra, le Parama
Kala est a la fois Chit (Chidripa) et Nada (Nadartpa).
L68] Aham prakritiripa chet chidananda-parayana (Kulachidamani Nigama, ch. I, v.
16-24 ; Tantrik Texts, vol. IV).
[69] _. . A , n A N A
Raghava Bhatta dit : Ya anadirtpa chaitanyadhyasena mahapralaye stikshma
sthithdA (Comm. du Sharada Tilaka, ch. I). — Sur I'Ecole du Cachemire et sa
philosophie des Tattva, voir J.C. Chatterji, Kashmir Shaivism. — C'est Paramashiva,
ou Shiva Nirguna (sans attribut), ou Nishkala (dépourvu de Shakti manifestée), ou
Parabrahman, opposé a Shiva Saguna (avec attribut), ou Sakala (avec des parties ou
avec Shakti), ou Shabdabrahman (Brahman source du « son », dont il sera parlé plus
loin).
[70] . o A :
Comme dit le Yoginihridaya Tantra : La Para Devi est
Prakashavimarshasamarasyaripini. C'est 1'état de Nirvikalpajnana, dans lequel il
n'existe aucune distinction du « Ceci » et du « Cela », du « Je » et du « Cela ». Dans
le Vikalpajnana, il existe un sujet et un objet.
[71] Paramashiva a deux aspects : Prakasha et Vimarsha, ou Kameshvara et
Kameshvari le Paralinga. Prakasha = asphutasphutikara, manifestation de ce qui
n'est pas manifesté.
[72] . . . . L .
Ce mot vient de la racine Mrish (toucher, affecter, mediter). Il désigne ce qui
est frappé ou manié par la pensée, c'est-a-dire objet de pensée réfléchie. Pradhana
et Prakriti impliquent également le sens de « placer en face » ; ce qui est ainsi placé
devient objet. Les trois termes désignent le principe d'objectivation.

[73]

Littéralement « ce qui accompagne » (Anu) « un son voyelle » (Svara ou Svara).
74
[74] Car, jusqu'a une étape plus avancée de l'opération de M aya, le « Cela » est
toujours éprouvé comme faisant partie du « Je ». Aussi n'y a-t-il pas de manifestation
ni de dualité.



75
[75] Pour la méme raison Shakti est dite alors Ghanibhita, c'est-a-dire littéralement

« massive » ou « compacte ». C'est cet état de puissance concentrée qui précede

immédiatement le « bourgeonnement » (Sphurana) de 1'univers.

[761 _ .. R . . . .
L'image, comme toutes celles de son espece, est necessairement imparfaite :

car un tel point, bien que sans étendue, est supposé avoir une position. Ici il n'en a

pas, nous sommes en dehors de l'espace.

[77]

Voir Shatchakranirtipana, Comm.
78 N .
78] Les deux germes sont Shiva et Shakti, et l'enveloppe est Maya. Lorsqu'ils se
séparent il y a « création ». Ici encore l'image est inexacte en nous présentant deux
germes, alois que Shiva et Shakti sont I'Un sous l'aspect de la dualité.
79
[79] La forme de la noix d'eau Singara, qui pousse en abondance dans les lacs du
Cachemire. Je ferai remarquer ici que les Yantra, bien que tracés a plat, peuvent
étre imaginés comme des solides. Le dessin a plat ne fait que suggérer la figure a
trois dimensions que constitue le Yantra.

80
[80] Parce qu'Elle est ainsi ployée, la Devi est appelée Kubjika (bossue).

81
[81] Kubjika Tantra, ch. I, Pranatoshini, p. 8.

[82] Bhogena moksham apnoti bhogena kulasadhanam Tasmad yatnad bhogayukto
bhaved viravarah sudhih. (Kularnava Samhita, v. 219.) « Par l'expérience du monde
(Bhoga Bhukti) il gagne la Délivrance, ou l'expérience du monde est le moyen
d'atteindre Kula. Aussi le sage et bon Vira doit-il chercher avec soin a s'unir a
I'expérience du monde ».
831 _..., . .
Litteralement « le son », l'activité initiale qui est la source premiere du Shabda
(son) manifesté par la suite et qui est, lui, le Mot auquel correspond 1'Artha ou Objet.

84
[84] Kulachtidamani, ch. I, v. 16-24. (Tantrik Texts, vol. IV).

[85] Akula est un nom tantrique de Shiva, Shakti étant appelée Kula, qui est Matri,
Mana, Meya. I1 est dit dans le Yoginihridaya Tantra (ch. I) Kulam
meyamanamatrilakshanam, kaulastats amastih. Ces trois termes désignent la
Connaissante, la Connaissance, le connu, car c'est la la Conscience en tant que
Shakti.

[86] n in .
Kulachiidamani, ch. I, v. 16-24.

87
1871 Sur ces termes, voir Avalon, Garland of Letters.

88

[88] Formes de Shakti qui limitent les perfections naturelles de la Conscience. Ainsi,
de toute-connaissante elle devient connaissante de peu ; de toute-puissante, faiseuse
de peu, etc. Voir Garland of Letters. Le terme Samkocha (contraction) exprime la



méme idée. La Devi est Samkuchadripa par l'effet de Matri, Mana et Meya, et de
méme par suite Shiva en tant que Jiva (tatha shivo'pi samkuchadriipah). Voir
Yoginihridaya Tantra.

[89]

Il n'est pas compté parmi les Tattva, étant Tattvatita.
90
[90] Ces termes ne sont pas pris dans le sens occidental habituel, mais désignent les
états éthéré, gazeux, igné, liquide et solide de la matiére. Dans le culte (P{ja), ils
sont symbolisés par les ingrédients (Upachara) suivants : Pushpa (fleur) pour 1'éther
; Dhiipa (encens) pour l'air ; Dipa (lumiere) pour le feu ; Naivedya (offrande de
nourriture) pour l'eau ; Chandana (santal) pour la terre.
91
[91] Sachchidananda-vibhavat sakalat parameshvarat Asichchhaktis tato nado nadad
bindu-samudbhavah. (Ch. I.)
92
[92] Voir Shatchakranirtipana, v. 1, 37-49 ; Todala Tantra, ch. IV ; et Kdmakalamalini
Tantra, cité au v. 43 du Shatchakraniriipana.

[93]

ShatchakranirtGpana, v. 49.

[94] .
Ibid., v. 41.

[95]
Chap. L.

[96] Karya Bindu, ou Bindu produit, pour le distinguer du Bindu causal (Karana) ou

Parabindu.

[97] N . A ia . N
Dans le cas des Mantra, Bija (suivant la Kulachtidamani, v. 58) est la premiere

lettre d'un Kiita ou groupe de lettres, et ce qui suit est Shakti. Ainsi dans le Mantra «

Krim », K est Bija, R et I sont Shakti. Par le Bija la forme est créée (Bijena

mirtikalpana).

98

[ Parashaktimayah sakshat tridhasau bhidyate punah Bindur nado bijam iti tasya
bhedah samiritah Binduh shivatmako bijam shaktir nadas tayor mithah Samavayah
samakhyatah sarvagamavisharadaih. (Ch. I.)

« Ce Bindu, qui est a la fois Shiva et Shakti, se divise de nouveau en trois parties.
Bindu, Nada et Bija sont ses trois parties. Bindu est Shivatmaka (c'est-a-dire Shiva),
Bija est Shakti et Nada est donné pour la relation mutuelle existant entre eux par
tous ceux qui sont versés dans les Agama ». Le premier mot du troisieme vers se lit
de facon plus satisfaisante Binduh shivatmako, au lieu de Bindur nadatmako, qu'on
trouve dans certains manuscrits, comme celui dont j'ai donné une citation dans
l'introduction du Mahanirvana. Le Comm. du Shatchakranir tipana, v. 40, parle aussi
du Bindu comme étant Nadatmaka, mais explique que cela signifie Shivatmaka. Voir
aussi pour confirmation Kriyasara.

[99]

Voir le Comm. de Raghava Bhatta sur le Sharada, ch. I, v. 8 :
Nirgunah sagunash cheti shivo jneyah sanatanah Nirgunachchaiva samjata bindavas



traya eva cha Brahmabindur vishnubindli rudrabindur maheshavari. « L'éternel
Shiva doit étre connu a la fois comme Nirguna (sans attributs) et comme Saguna
(avec attributs). Du sans attributs (Nirguna), 6 Maheshvari, sortirent les trois Bindu
qui sont Brahmabindu, Vishnu-bindu et Rudrabindu ».

Le troisieme vers, tel que le cite la Pranatoshini (p. 13), porte Nirgunashchaiva ;

mais ce doit étre une erreur pour Nirgunachchaiva, car les Bindu eux-mémes ne sont

pas Nirguna, ils en sortent.

[100] n n . A 1A A . n
Asmach cha karanabindoh sakashat kramena karyabindus tato nadas tato

bijam iti trayam utpannam tad idam parastkshmasthiilapadaih kathyate. (Lalita-

Sahasranama, Comm.).

« De ce Bindu causal (Karana) naquirent encore Karya Bindu (le Bindu effet), et
ensuite Nada et ensuite Bila, tous les trois. On les dit Para (transcendant), Sukshma
(subtil) et Sthiila (grossier).

Ils représentent les aspects Chid, Chidachit, Achit, de la nature. Chidamshah
chidachinmishrah achidamshahscha tesham ripani. (Bhaskararaya : Comm. du
Lalita).

Kalena bhidyamanastu sa bindur bhavati tridha, Sthiilasikshmaparatvena tasya
traividhyamishyate, Sa bindunadabijatva bhedena cha nigadyate. Ete cha

karanabindvadayash chatvara adhidaivatam avyak-
teshvarahiranyagarbhaviratsvariipah shantavanajyeshtharaudriripa

ambikechchhajnanakriyaripash cha. (Ibid.) Adhibhiitantu kamartpapfirnagirij
alandharaudyanapithartpah. Pith rtripa iti tu nityahdridaye spashtam. (Ibid., citant
Rahasyagama).
[101] n . N n n n A

Ichchha, Rajas, Vama, Brahma, Pashyantishabda, Jnana, Sattva, Jyeshtha,
Vishnu, Madhyamashabda, Kriya, Tamas, Raudri, Rudra, Vaikharishabda. Voir
Comm. Shloka 22, Kamakalavilasa, Samketa I ; Yoginihridaya Tantra ; et Saubhagya-
sudhodaya, cité dans ce dernier Tantra, Samketa 2. Comme dit le Rudra Yamala (II,
2), les trois Deva sont des aspects de 1'Un. Eka midrtistrayo deva
brahmavishumaheshvarah Marna vigrahasamklipta srijaty avati hanti cha. Mais voir
la note suivante.
[102] ., A =

Cité dans Pranatoshini, p. 8.
Raudri bindos tato nadaj jyeshtha bijad ajayata Vama tabhyah samutpannah rudra-
brahma-ramadhipah Te jnancchchha-kriyatmano vahnindvarka-svartpinah. Ichchha
kriya tatha jnanam gauri, brahmiti vaishnavi Tridha shaktih sthita yatra tatparam
jyotir om iti.
Comme le dit 'auteur de la Pranatoshini (p. 9), les noms ne doivent pas se lire dans
l'ordre des mots (Pratishabdam), sinon Jnana serait associée a Vaishnavi, mais
suivant les faits (Yathasambhavam), comme dans le texte. D'apreés cet exposé, il
semblerait que Jnana Sattva et Kriya Tamas, dans la note 101, doivent étre
intervertis.

103
[103] Il est Agnishomamayah. Voir Tika, v. 6-7, du Kamakalavilasa ; et Avalon,

Garland of Letters.



104
: | C'est-a-dire Kamayukta Kala, Kala doué de volonté créatrice (ici sa

manifestation). Mahabindu = Paramashiva = Mishrabindu = Ravi = Kamakala. Ravi-
Paramashivabhinna mishrabinduriipa Kamakala.

[105]

En tant que Ravi ou Sirya (le Soleil), Bindu est sous la forme de Parashiva, et
en lui sont les deux autres Bindu ; il est leur Samashtiriipa, et on le nomme par suite
Kamakala.

106
: | Ce qui est O devient RR, c'est-a-dire Chandra, Ravi et Ra (le feu).

107
[107] Tayor yad yamalam rGpam sa sanghatta iti smritah Anandashaktih saivokta

yato vishvam visrijyati Na Shivah Shaktirahito na Shaktih Shivavarjita. (Tantraloka-
Ahnika, 3.) « La forme accouplée de ces deux (Shiva-Shakti) est appelée jonction. On
I'appelle la bienheureuse Shakti dont nait la création. Il n'y a pas de Shiva sans
Shakti, ni de Shakti sans Shiva ».

[108] __ .
Ibid., Ahn. 3.

109
: ] Sur le plan physique, ce mot désigne 1'union sexuelle.

110
[ : Dans le Shrichakra, il est dans la région du Baindava Chakra, le plus haut,

suivi du Chakra triangulaire, qui est Kdmeshvae, Bhagamalini et Vajreshvari. Il sera
de nouveau question du Kamakala par la suite.

111
[ : Bhidyamanat parad bindor avyaktatmaravo 'bhavat Shabdabrahmeti tam

pranuli sarvagamavi sharadah. (Sharada Tilaka, ch. I.) On remarquera que dans ces
vers le premier Bindu est appelé Para, et pour l'expliquer l'auteur de la Pranatoshini
ajoute la note suivante :

Parad bindor ityanena shaktyavastharupo yah prathamo bindus tasmat. (Par
Parabindu on entend le premier Bindu, qui est un état de Shakti). Voir Garland of
Letters.

112
[112] Voir Raghava Bhatta, Comm. du Sharada, ch. I, v. 12, et Garland of Letters.

Kriyashaktipradhanayah shabda-shabdarthakdranam  Prakriter bindurupinyah
shabdabrahma, bhavat param. Comme le dit le Kularnava Tantra (Khanda 5, Ullasa
1), l'unique Brahman a deux aspects, étant Parambrahman (transcendant) et
Shabdabrahman (immanent). Shabdabrahmaparambrahmabhedena brahmanor
dvaividhyam uktam. (Voir aussi Shrimad Bhagavata, Skandha 6, ch. 16.) Tena
shabdarthariipavishishtasya shabdabrahmatvan avadharitam. (Pranatoshini, 10.)
[113] Il est dit dans la Pranatoshini, p. 22, que Shambhu est 1'« associé du temps »
(Kalabandhu), parce que Kala, sous la forme de Nada, aide a Lui donner naissance
ainsi qu'aux autres Devata.

114
[ : Atha bindvatmanah Shambhoh kalabandhoh kalatmanah Ajayata jagat-sakshi

sarvavyapl Sadashivah Sadashivat bhaved Ishas tato Rudrasainudbhavah Tato
Vishnus tato Brahma tesham evam samudbhavah. (Sharad4, ch. I, v. 15-16.)



Ils sont ici mentionnés en liaison avec la création de la forme (Arthasrishti). La
Pranatoshini dit : Atra arthasrishtau punah rudraclinam utpattistu arthartpena.
Pirvam tesham wutpattih shabdaripena, ato na paunaruktyam iti kala maya
tadatmanas tadutpannatvat.

115
: ] C'est ainsi qu'il est dit : Purushan na param kinchit sa kashtha sa para gatih.

[116] Dehendriyadiyuktah chetano jivah. Le Kuldrnava Tantra, I, 7-9, décrit les Jiva
comme des parties de Shiva enveloppées de Maya (qui les constitue ainsi en entités
séparées), pareilles a des étincelles s'échappant du feu ; c'est la une vieille idée
védantique. Cependant, comme Jiva dans le Mayavada Vedanta est en réalité
Brahman (Jivo brahmaiva naparah), il n'existe au fond, selon cette doctrine, aucune
réalité indépendante appelée Jiva (Nahi rivo nama kashchit svatantrah padarthah).
Atma prend le nom de Jiva lorsqu'il est avec Upadhi, c'est-a-dire avec attributs, tels
que le corps, etc. En langage philosophique, tout Atma avec Upadhi est Jiva.

117
: | « Petit ceuf (sphéroide) de Brahma ».

[118] D'apres le Jnanarnava Tantra (XXI, 10), « antah » implique les idées de «
secret », de « subtil » ; car I'Atma, fin comme un atome, est a l'intérieur de toute
chose. C'est l'oiseau Hamsah qui se joue dans le Lac de l'Ignorance. Au moment de
la dissolution, ou il est Samharariipi, Atma se révele. La Mere est I'Antaryamin aussi
des Devata, telles que les cing Shiva, Brahma, etc., car Elle est
Parabrahmanandariipa, Paraprakashariipa, Sadriipa et Chidriipa, et ainsi les dirige.
(Trishati, II, 47).
[119] A s A b . . .

Yad ihasti tad anyatra yan nehasti na tat kvachit ; version hindoue de la
maxime hermétique : « Ce qui est en haut est en bas ».
[120] Herbert Spencer pense également, en conformité avec la doctrine hindoue,
que l'univers, physique ou psychique, est un jeu de la force, que, dans le cas de la
matiére, nous, en tant que moi ou mental, percevons comme objet. Sur le Mental et
la Matiere, voir Avalon, The World as Power (Mind ; Matter).
[121] On a fait dériver Prakriti de Kri et du suffixe ktin, qui s'ajoute pour exprimer
bhava, l'idée abstraite, et quelquefois le Karma, ou objet de l'action, et qui
correspond au suffixe grec sis. Ktin infléchi au nominatif devient tih, tis. C'est
pourquoi on a vu dans Prakriti 1'équivalent de la phusis (nature) des Grecs.
(Banerjee, Dialogues on Hindu Philosophy, 24). On l'appelle aussi Pradhana.
Pra+dha+anat=Pradhatte sarvam atmani, « cela qui contient tout en soi », la source
et le réceptacle de toute matiere et de toute forme. Pradhana signifie encore
littéralement « principale » (substance), car selon le Samkhya elle est la véritable
créatrice.
[122] . o . s A N

Voir le magnifique Hymne a Prakriti dans le Prapanchasara Tantra (Tantrik
Texts, vol. III). Ce que les yeux peuvent voir peut se définir, mais non pas Elle. « Les
yeux ne peuvent la voir. » Kena Up., 1, 6 : Yat chakshusha na pashyati. Elle est au-
dela des sens. Aussi la Trishati invoque-t-elle la Devi (I, 44) comme



Idrigityavinirdeshya (qui ne peut étre désignée particulierement comme étant ceci
ou cela). Voir Sharada Tilaka, Vamakeshvara Tantra et Vishvasara Tantra, cités dans
Pranatoshini, p. 24. Elle est ineffable et inconcevable : douée de forme (Vikriti),
pourtant Elle-méme (Mulaprakriti) sans forme. Voir Mahanirvana Tantra, IV, 33-35.
Aussi Sayana (Rig-Veda, X, 129, 2) dit que, tandis que Maya est Anirvachya
(indéfinissable), puisqu'elle n'est ni Sat ni Asat, Chit est définissable comme Sat.

[123] Kriteh prarambho yasyah. C'est-a-dire par qui s'effectuent la création (Srishti),
la conservation (Sthiti) et la dissolution (Laya). (Prakriyate karyadikam anaya).
[124] Voir le Comm. de Sadananda sur le 4e Mantra de 1'Isha Up. « Le Brahman
immuable qui est conscience apparait dans la création comme Maya qui est
conscience (Chidriipini) de Brahman (Brahmamayi), portant en Elle des tendances
karmiques (K armasamskara) incréées (Anadi) sous la forme des trois Guna. Elle est
donc Gunamayi tout en étant Chinmayi. Et comme il n'y a pas de second principe ces
Guna sont Chit-Shakti ».
[125] . - . - .
Les trois Guna sont Prakriti. La Devi, sous la forme de Prakriti, est appelée
Trigunatmika (composée des trois Guna). Toute la nature sortie d'Elle, la Grande
Cause (Mahakaranasvariipa), est composée aussi des mémes Guna en divers états de
relation.
[126] . . N . ., . . .
Voir Avalon, Shakti and Maya ; article publie dans l'Indian Philosophical
Review) et reproduit dans la 3e édition de Shakti and Shakta.
[127] Comme le dit le Professeur P. Mukhyopadhyaya, traitant de cette question
d'un point de vue monistique, ce sont les trois éléments de la Tension Vitale a la
surface de la Conscience pure : la présentation (Sattva), le mouvement (Rajas), et
l'obscuration (Tamas), qui sont les trois éléments de 1'évolution créatrice. (The
Patent Wonder, p. 19).
[128] . . . . . . .
Ceux chez qui predomine Rajas, et qui font agir ce Guna pour supprimer
Tamas, sont Vira (héros), et I'homme chez qui prédomine Tamas est un Pashu
(animal).
[129] . ) N
Les trois Guna sont essentiellement changeants. Naparinamya
kshanamapyavatishthante gunah : les Guna ne restent pas un instant immobiles.
(achaspati Misra : Samkhya-TattvaKaumudi, Karika 16). Le mouvement est double :
(a) Sarlpaparinama ou Sadrishatarinama dans la dissolution ; (b) Virlipaparinama
dans 1'évolution.
[130] R ) - X rlas . n
C'est la, en fait, la définition de Prakriti opposée a Vikriti : Sattvarajastamasam
samyavastha prakritih. (SamkhyaKaumudi Karika, 3 ; Samkhva-Pravachana, I, 61).
[131] Vikara ou Vikriti est quelque chose de réellement transformé, comme le lait en
caillé : celui-ci est une Vikriti de celui-la. Vivarta est une transformation apparente
mais non réelle, comme l'apparence de serpent prise par ce qui était et demeure une
corde. Le Vedantasara définit les deux termes sous cette forme musicale : Satatt



'vato 'nyathapratha vikara ityudiritah Atattvato' nyathapratha vivarta ityudiritah.

A propos du v. 40 du Shatchakra, le Commentateur parle de Vikriti comme d'un
reflet (Pratibimbata) de Prakriti. Elle est Prakriti modifiée.

[132] Comme nous l'avons déja expliqué, il y a des Tattva qui précedent les Tattva
Purusha-Prakriti. Etymologiquement, Tattva est un dérivé abstrait du pronom Tat («
cela », ou la Quiddité), et, comme on l'a fait remarquer, peut se comparer a
I'haecceitas de Duns Scot. Le Tattva, dans un sens général, est la Vérité ou
Brahman. Mais dans le Samkhya il a un sens technique, et s'emploie comme un
terme concret pour désigner les huit « producteurs », les seize « productions », et le
vingt-cinquieme Tattva ou Purusha.

133
[ : Yah sarveshu bhiiteshu tishthan ; yah sarvani bhiitdny antaro yamayati

(Brihadaranyaka Up., III, 7, 15). Le Jiva est ainsi, dans le Mayavada, Chaitanyariipa
avec 1'Upadhi ajnana et ses effets, mental et corps, et Abhimanin, s'attribuant a lui-
méme les états de veille, de réve et de sommeil profond.

[134] Bhashya de Shankara, II, 3-45. Le Jiva est Chaitanya distingué par Upadhi. Ce
dernier terme signifie propriété distinctive, attribut, corps, etc., et ici le corps
(Deha), les sens (Indriya), le mental (Manas, Buddhi), etc. (Ibid.,1, 2-6).

[135] N
Avalon, Tantrik Texts, vol. V.

136
[136] Pashabaddho bhavej jivah pashamuktah sadashivah (Kularnava Tantra, IX, 48)

l'auteur de la Pranatoshird, qui cite ce passage, dit a son sujet : « Ainsi est montrée
l'identité de Shiva et de Jiva ». (Iti shivajivayor aikyam uktam).

137

[ : Féminin d'Ishvara. Certains adorent Shiva, d'autres la Devi. Les deux ne font
qu'un.

[138]
Comm. de Shankara sur le v. 23.

139
[ : Selon une autre opinion védantique, il n'y a qu'un seul Jiva.

140
: ] Un Bhiita (matiere sensible) est ce qui peut étre percu par l'organe externe,

I'ceil ou l'oreille par exemple.

141
: | Samkhya-Prachavana-Siitra (I, 16). Voir Avalon, The World as Power ; Mind.

[142] . . .
Voir plus loin ; et aussi Avalon, Matter.

143
[ : Ripa est d'abord la couleur. Au moyen de la couleur est percue la forme, car

une chose parfaitement incolore n'est point perceptible par les sens grossiers.

[144] . . . .. .
Les autres objets des sens sont ce qui se parle, ce qui se saisit, ce qui

s'approche, ce qui s'excite (ce qui est dans les parties génitales), et ce qui s'excrete.

« Chaque sens est adapté a une catégorie particuliere d'influences : le toucher a la

pression d'un solide, 1'ouie a la pression de l'air, le goiit au liquide, la vue aux rayons



lumineux ». (Bain, Mind and Body, p. 22 ; 1892). Voir Samkhya-Pravachana-Sitra, II,
26-28, 40 ; Samkhya-Tattva-Kaumudi, Karika 27.

145
: ] Voir, pour plus de détails sur cette question, J.C. Chatterj, Kashmir Shaivaism,
125.
[146] _ . . .
Ibid. ; voir plus loin.
[147]

C'est pourquoi il est dit : Tani vastiini taninatradini pratyaksha-vishayani
(c'est-a-dire, aux Yogi).
[148] N . . : ,

D'une maniere genérale, les quatre derniers correspondent aux Vaisheshika
Paramanu. Il y a pourtant des différences. C'est ainsi que ces derniers sont éternels
(Nitya) et ne procedent pas les uns des autres.
[149] _ . . . o

Voir Kashmir Shaivaism, p. 120. C'est ainsi que le Professeur Lombroso
rapporte le cas d'une femme qui, étant aveugle, lisait avec le bout de l'oreille,
golitait avec les genoux, et sentait avec les orteils.

[150] R .
Tantrasara Ahnika, 8.

[151] _ . . .
Voir Kashmir Shaivaism, p. 112.

152
: ] C'est ainsi qu'on peut lire dans la Brihadaranyaka Up., I, 3-27 : « Mon Manas
(mental) était attiré ailleurs. Aussi n'ai-je pas entendu ».

153
: ] Ainsi, dans le Shatchakraniriipana, on parle de Manas comme d'un portier qui

fait entrer les uns, et laisse les autres dehors.
154

[ : Voir Kashmir Shaivaism, pp. 94-114. C'est la définition du Samkhya et du
Vedanta. Selon le Vaisheshika, Manas est ce qui donne la connaissance du plaisir, de
la douleur, et de Jivatma (Je suis un tel).
[155] _ . . e . . . .

Voir Kashmir Shaivaism, p. 116, ou l'auteur cite l'affirmation de Kant, que les
perceptions (Anschauung) sans conceptions sont aveugles.

156
[ : Abhimana. Abhimano'hamkarah. (Voir Samkhya-Tattva-Kaumudi, Karika 24, et

Samkhya-Pravachana-Sitra, livre II, Stitra 16.

157

[ : Tam ahamkaram upajivya hi buddhir adhyavasyati. (Samkhya-Tattva-Kaumudi,
Ibid.).

[158] _, N . A . .

Samkhya-Pravachana, II, 13. Le Sutra dit : Adhyavasayo buddhih ; mais le

Commentateur fait remarquer que Buddhi ne doit pas étre identifiée avec ses
fonctions. C'est pourquoi Buddhi est appelée Nishchayakarini.

159

[ : Samkhya-Tattve-Kaumudi, Karika 23 : Sarvo vyavahartta alochya mattva aham
atradhikrita ityabhimatya kartavyam etat maya iti adhyavasyaii.



[160] _,
Samkhya-Pravachana, II, 40-44.

[161] _,
Samkhya-Pravachana, II, 45, 39.

162

[ : Comm. de Shankara sur la Katha 4., 3e Valli 4e Mantra
Atmendriyamanoyuktam bhoktetyahur manishinah. Voir aussi Samkhya-Pravachana,
I1, 47.

[163] . e 1
Chetati anena iti chittam.

164
[ : C'est pourquoi le Patanjala Sitra dit : Anubiitavishayasampramoshah smirtih.

(Il n'est rien 6té a 1'objet percu).

[165] A A 1A N A .
Anusandhanatmika antahkarana-vrittir iti vedantah. (C'est la faculté de

I'Antahkarana qui fait des recherches dans le Vedanta).

166
[ : Samkhyashastre cha chintavrittikasya chittasya buddhavevantarbhavah. (Dans

le Samkhya Shastra, Chitta, dont la fonction est Chinta, est compris en Buddhi ; I,

64).

[167] . . ..
Chittam antahkarana-samanyam. (Chitta est 1'Antahkarana en geénéral ;

Samkhya-Pravachana-Bhashya).

168
: | Samkhya-Pravachana-Sttra, III, 9. Voir Avalon, Life (Prana-Shakti).

[169] C'est la transmigration ou pretyabhava, qui signifie « la renaissance encore et
encore », punarutpattih pretya bhavah, comme dit Gautama. Pretya = étant mort ;
Bhava = le redevenir (né en ce monde). « De nouveau » implique une chose
habituelle ; naissance, puis mort, puis naissance, et ainsi de suite, jusqu'a
I'émancipation finale qui est Moksha, ou, comme l'appelle le Nyaya, Apavarga
(libération).

170
: | Voir Avalon : Introduction au Prapanchasara Tantra (Tantrik Texts, vol. III).

171

[ : Le dépérissement et la mort sont deux des six Urmi qui, avec la faim et la soif,
le chagrin et l'ignorance, sont les caractéristiques da corps (Dehadharma
Prapanchasara Tantra, II).

[172] Il est Spandanashila (vibratoire), d'apres le Samkhya ; car les productions
participent du caractére de la Prakriti originelle vibrante, et ces productions ne sont
pas, comme Prakriti elle-méme, universelles (Vibhu). Le Vaisheshika Sitrakara le
regarde comme une étendue (Sarvavyapi) immobile et incolore (Nirtipa). Il n'est pas
un effet et il est Vibhu, il ne peut donc vibrer (Gatikriya). Les commentateurs disent
gu'étant une chose (Dravya), il doit posséder la qualité générale (Dharma) de Dravya
ou Kriya, c'est-a-dire l'action. (Voir Avalon, The World as Power ; Matter).

173
[ : Voir Kashmir Shaivaism, p. 132, ou il est dit que les lignes du champ



magnétique peuvent étre en rapport avec les lignes de Dik (direction) comme lignes
de l'énergie éthérique.
[174] _ . . n -

Vayu, comme le dit le Prapanchasara Tantra, se caractérise par le mouvement
(Chalanapara). La racine sanskrite Va signifie « se mouvoir ». Voir Sushruta, vol. II,
p. 2, éd. Kaviraj Kunja Lala Bhishagratna.

[175] . . . . ,

D'apres les conceptions 9001dentales, c'est l'air qui est la cause du son.
D'apres la conception hindoue, I'Ether est le support (Ashraya) du son, et I'Air (Vayu)
est un auxiliaire (Sahakari) de sa manifestation.

176

[ : Le toucher ne désigne pas ici toutes les formes de contact, car la forme et la
solidité ne sont pas encore développées : mais le contact particulier qui renseigne
sur la qualité thermique des choses.

177
: ] Le « feu » est le nom de l'action qui édifie et qui détruit les formes.

178 , < iz

: | Toute matiere a 1'état solide (Parthiva) qui émet une odeur est a 1'état «
terrestre » : par exemple les métaux, les fleurs, etc.

179 L e

: ] Si I'on parle ou chante dans une petite trompette attachée a l'instrument, un
disque tournant semble se diviser en un certain nombre de figures, qui changent
avec les changements du son.

180
[ : Voir les planches en couleurs a la fin du volume.

181
: ] Universel (Sarvavyapi), quoique relativement tel dans le Samkhya, et incolore
(Nirhpa).

182
[ : Aux mouvements non rectilignes (Tiryag-gamana-shila).

[183] ) . n
Lumineux (Prakasha) et chaud (Tapa).

[184] Liquide (Tarala), mouvant (Chalanashila). Il a la qualité de Sneha, par quoi les
choses peuvent étre roulées en une masse (Pinda), comme la farine ou la terre
humide. Certaines choses solides deviennent temporairement liquides sous l'action
de la chaleur ; et d'autres deviennent des solides, dont la nature (Jati) est toujours
celle de l'eau (Jalatva).

185
: | Plein, dense (Ghana), ferme (Bridha), composé (Sanghata), et dur (Kathina).
186
[ : Voir Hindu Realism, p. 84 ; et Avalon, Life.
[187] o
Kaushitaki Up., 3, 2.
[188] . . .
Voir Avalon, Life.
[189]

Voir le Comm. de la Taittirlya Up., éditée par Mahadeva Shastri, et



I'Appendice C, par le Docteur Brojendra Nath Seal, a l'ouvrage du Professeur B.K.
Sarkar, The Positive Background of Hindu Sociology, qui donne d'autres références.
Par inconscient le Vedanta veut dire qu'une chose est objet de conscience, non
qgu'elle soit inconsciente en elle-méme, car essentiellement tout est conscience.

[190] n . A e . .
Au sens de Prana. La racine Va, rappelons-le, signifie « se mouvoir ». Voir

Sushruta, vol. 11, p. 2.
[191] . N . N

Voir Avalon, Tantrik Texts, Introduction du vol. III, ou ces termes sont
expliqués. Les Devata de ces Dhatu sont Dakini et les autres Shakti des Chakra. Voir
Avalon, Life.

192] R . . ,
: Les Vayu ont d'autres fonctions encore. Nous ne donnons ici qu'un exposé

général. Voir Sushruta Samhita, citée plus haut. Prana n'est pas le souffle physique,
qui appartient au monde grossier, mais la fonction de la force vitale qui se manifeste
dans la respiration.

[193] . . ) .
Ainsi le Niruttara Tantra (ch. IV) dit :

Ham-karena vahir yati sah-karena vishet punah
Hamseti paramam mantram jivo japati sarvada.

(Par Hamkara il sort, et par Sahkara il rentre. Un Jiva récite toujours le Supréme
Mantra Hamsah). Voir aussi Dhyanabindu Up.
[194] ) . . s R

Le Soleil soutient, dit-on, le vaste ensemble de la matiere totale du systeme
solaire, alors qu'il ne supporte que deux pour cent environ de son moment.

195
[ : Les ouvrages sur le Yoga parlent du Chit de la Lune (Chichchandra). C'est

cette lune spirituelle qui est représentée sur la couverture de ce livre, enlacée par le
Serpent Kundalini.

196
[ : Amritanada Up., v. 34-35 (éd. Anandashrama, vol. XXIX, p. 43) ; Shandilya Up.,

ch. I. Voir aussi, sur le Prana, Prapanchasara Tantra, ch. II. On dit aussi que Prana
est a l'extrémité des narines (Nasagravarttl), et d'autres « souffles » encore sont
parfois localisés différemment. Ces localisations indiquent le siege de fonctions
spéciales. Voir Avalon, Life.

197
: ] Kshudhéakara ; litt. : « créateur d'appétit ».

[198]

Cette Upanishad donne une analyse des états de la Conscience sur tous les
plans, et doit étre étudiée avec les Karika de Gaudapada sur le méme sujet, et leur
Comm. par Shankaracharya.

[199] _, . . .
Décrits en détail plus loin.

200
[ : Voir Mandukya Up. (ou ces états sont analysés), ainsi que les Karika de

Gaudapada et leur Commentaire par Shankaracharya.



201
[ : Mandukya Up., Mantra 3. Prapanchasara Tantra : Svairindriyair yadatma

bhungte bhogan sa jagaro bhavati (ch. XIX ; Tantrik Texts, vol. III). Voir
Ishvarapratyabhijna : Sarvakshagocharatvena ya tu vahyataya sthita (cité par
Bhéaskararaya dans son Comm. du v. 62 de la Lalita).

202
[ : Voir Mandukya Up., Mantra 4. Ishvarapratyabhijna : Manomatrapathe'

dhyakshavishayatvena vibhramat Spastavabasabhavanam srishtih svapnapadam
matam. (Cité dans Lalita, a propos duv. 113.)

Prapanchasara Tantra : Samjnarahitair api tair asyanubhavo bhavet punah svapnah.

203 .y
: ] Cet état, exempt de tout réve, est plus rare qu'on ne le suppose généralement.

204
[204] Voir Patanjala Yoga-Siitra : Sukham aham asvapsam na kinchid avedisham iti

smaranat.

[205] A A A i an . : A
Abhavapratyayalambanavrittir nidra. Voir aussi Prapanchasara Tantra

Atmanirudyuktataya nairakulyam bhavet sushuptir api (ch. XIX ; Tantrik Texts, vol.

I11).

206
[206] Bhaskararaya dit dans son Comm. de la Lalita : Ata eva

sushuptidashapannajivopadheh karanashariratvena turiyadasha-pannajivopadhhe
mahakaranashariratvena vyavaharah.

(De méme que le Jiva dans 1'état Sushupti est en possession du Karanasharira (corps
causal), le méme Jiva dans 1'état Turlya est censé étre en possession du Grand Corps
Causal (Mahakaranashariratvena vyavaharah).

[207] .
Ouverture des yeux (de la conscience).

208
[ : Fermeture des yeux de la conscience. C'est le dernier stade avant l'obtention

de la parfaite conscience de Shiva.

209
[ : Les exposés varient dans le détail, énumérant un plus ou moins grand nombre

de degrés. Ainsi le Nirvana Tantra, cité dans le Comm. du v. 43 du
Shatchakraniriipana, dit que le Paramatma est la Devata dans 1'état Turiya ; et le
Prapanchasara Tantra (eh. XIX) dit que Jagrat est Bija, Svapna Bindu, Sushupti
Nada, Turiya Shakti, et le Laya qui est au-dela, Shanta.

[210] Cette collectivité n'est pas une simple somme d'unités, mais une collectivité
dont les unités constitutives sont en relation entre elles comme les parties d'un tout
organisé. Ainsi, Hiranyagarbha est celui qui a conscience d'étre tous les Jiva.
Samashtyabhimani Hiranyagarbhatmakah (Bhéaskararaya, op. cit., v. 61). Il est
I'ensemble de ces Jiva.

211
: ] On dit qu'il existe entre eux cette différence, que le Paramatma manifesté

comme l'Antahkarana collectif est Hiranyagarbha, et comme le Prana collectif
Stitratma. Manifesté par ces deux véhicules sans différenciation, il est Antaryamin.
Voir Bhaskararaya, loc. cit.



212
[ : La premiere est la forme subtile, la seconde la forme grossiére. Voir, sur le

Mantra : Avalon, Garland of Letters.
[213] . .

Comme dans Maranam et autres sortes de Shatkarma. Voici un exemple que
j'ai lu d’un auteur qui n'est nullement « suspect » d'occultisme ni de théosophie. Le
général J.T. Harris apercut un scorpion tout pres du pied d'un Sadhu. « Ne bougez
pas, dit-il, il y a un scorpion pres de votre pied ». Le Sadhu se pencha, et lorsqu'il vit
le scorpion il dirigea ses doigts vers lui ; alors l'animal, immédiatement et en
présence du général, se recroquevilla et mourut. « Vous semblez posséder déja
quelques pouvoirs », dit le général ; mais le Sadhu esquiva le sujet comme sans
importance. (China Jim : Incidents in the Life of a Mutiny Veteran, par le Général J.T.
Harris, p. 74 ; éd. Heinemann.)

[214] o . (s .

Un usage extraordinaire fait du Mantra m'est révélé par des pratiquants du
Shairava Mantra. L'homme projette le Mantra sur la femme, qui éprouve alors la
sensation d'une union physique. Le Vishnu Purana parle de conception par la
puissance de la volonté.

[215] . n . .

Comme le dit le Kularnava Tantra, et comme il est facile de le comprendre, un
tel Guru se trouve rarement. Le disciple qui recoit cette initiation obtient tous les
pouvoirs de son initiateur. On dit qu'il existe des Guru qui peuvent immédiatement
rendre leurs disciples capables d’atteindre les buts les plus élevés.

[216] On affirme que le cas s'est produit récemment dans la maison d'un ami d'un de
mes collaborateurs. On prétend qu'un homme y enflamma le combustible du
Kushandikda Homa seulement par le Mantra et le Bija du feu («Ram»), sans employer
ni flamme ni allumette.

[217] e 1s . .

Ce terme sanskrit désigne moins une « protection » pour laquelle on met un
Kavacha, que l'art d'« attraper » un Mantra qu'on projette sur vous.

[218] Dans la Samhita appelée Kularnava (non dans le Tantra de ce nom), Shiva,
apres avoir fait allusion a certains rites terribles pratiqués avec la chair de chats
noirs, de chauves-souris et d'autres animaux, le linge souillé d'une femme Chandala,
le linceul d'un cadavre, et ainsi de suite, s'écrie : « O Parvati, ma téte et mes
membres tremblent, ma bouche est desséchée » (Hridayam kampate marna, gatrani
marna kampante, mukham shushyate Parvati) ; et il ajoute : « On n'en doit point
parler, on n'en doit point parler, on n'en doit point parler, je dis et redis qu'on n'en
doit point parler ». (Na vaktavyam na vaktavyam na vaktavyam punah punah.)

[219] C'est parce que les orientalistes et les missionnaires ignorent tout de
I'occultisme, et le regardent comme une superstition, que leur facon de présenter la
doctrine hindoue est si souvent ignorante et absurde.

220
[ : Ce Dhvani est le corps grossier du Mantra. Voir Avalon, Garland of Letters.

221
[ : Quand le mot « Ghata » est prononcé, alors s'éveille dans 1'esprit 1'idée d'une



jarre. Quand le Mantra d'une Divinité est prononcé, s'éveille 1'idée de la Déité dont il
est le nom.
[222] . . . Y vers

Non en tant que sons audibles (Dhvani), mais comme la réalité qui trouve une
expression pour l'ouie dans les sons audibles. Les expressions sensibles sont
transitoires. Derriere elles est le Verbe éternel (Shabdabrahman), dont elles sont la
manifestation.

223
[ : Samantu tatra darshanam (Mais semblable en est la perception).

[224] R

Ce n'est la qu'une gles formes dans lesquelles les lettres trouvent une
expression sensible. Ainsi I'Ecriture donne une impression visuelle, et aux aveugles
des points perforés donnent une impression tactile.

[225] . . o 1A A A 11 A N e AT

Voici cette description : L'os (Asthidhatu) : Miiladhara chakra ; Devi Shakini.
La graisse (Medadhatu) : Svashishthana chakra ; Devi Kakini.

La chair Mamsadhatu) : Manipiira chakra ; Devi Lakini.

Le sang (Ra ktadhatu) : Anahata chakra ; Devi Rakini.

La peau (Tvakdhatu) : Vishuddha chakra ; Devi Dakini.

La moelle (Majjadhatu) : Ajna chakra ; Devi Hakini.

Dans le Sahasrara Padma sont tous les Dhatu, le premier étant Shukra (la semence).
[226] . . . L

Ainsi dans le texte qu'on m'a donné, et que je cite, les quatre lettres du
Miuladhara sont données comme étant Va, Sha, Sha et La. La derniere, d'apres
d'autres exposés, devrait étre Sa.

[227] . .. . . . .\ L. e

Cela est vrai, mais il peut néanmoins y avoir des sieges spéciaux d'émission
pour chaque lettre ou classe de lettres. On peut remarquer que les sons voyelles
sont placés dans le centre de la gorge, et Ha et Ksha au-dessus : ce qui semble
appuyer cette hypothese.

[228] . . y _ -

On me signale que ce sujet est traité en détail dans le Kundalinikalpataru, et
particulierement dans 1'Adhyatmasagara je n'ai vu encore ni 1'un ni l'autre de ces
manuscrits.

[229] _ . n ) n n .

Voir Avalon, Garland of Letters (les Kala des Shakti). Samana Vayu est aussi
localisé dans ce centre.

230
[ : Va du Rig, Sha du Yajus, Sha du Sama et Sa de 1I'Atharva Veda.

231
[ : Les quatre ages : Satya, Treta, Dvapara et Kali.

232
[ : De jus de canne a sucre, de vin, de ghee (Ghrita), de lait.

233
: ] Le Rudrayamala (XVII) donne la priorité a I'Atharva, parce qu'il traite de

I'Achara de Shakti. De 1'Atharva sortit Sama, de Sama Yajus, et de ce dernier Rik.



234
: ] J'emploie le mot « nerf » a défaut d'un autre équivalent. Ces Nadi, appelés

Yoga-Nadi, ne sont pas, comme les Nadi de la physiologie, des objets grossiers, mais
des canaux subtils par lesquels la force vitale ceuvre dans les corps.

235
: | Voir le Demchog Tantra (Tantrik Texts, vol. VII).

[236] Dans l'adoration avec forme (Sakara), le mental doit étre concentré sur la
Déité objet de l'adoration (Ishtadevata) ; et dans le Yoga sur la forme de lumiere
(Jyotirmayartipa). Il est dit, pourtant, que la simple répétition d'un Mantra alors
méme qu'on en ignore le sens procurera « un certain » bénéfice, celui qui provient
de l'adoration. La question du Nom naturel est traitée dans Avalon, Garland of
Letters.

237
: ] La pensée n'est pas seulement alors dans l'enveloppe externe, mais elle est

vitalisée par son centre conscient.

238
: ] Il en est qui obtiennent ces pouvoirs par l'adoration (Upasana) d'Agni Vetala,

un Devayoni ; d'autres par l'adoration d'Agni lui-méme. La premiere méthode, qui
exige 12.000 Japa, est donnée dans le Shavara-tantra. De méme on dit que des
objets se trouvant loin de l'opérateur peuvent étre déplacés par l'adoration de
Madhumati Devi. A un degré plus élevé de développement, on peut se passer de tous
les agents extérieurs.
[239] _. . . . . . . L .
Si l'on invoque Surya (le dieu du Soleil), c'est une émanation qui vient du soleil
et y retourne.

[240] . . n N
Voir Sharada, v. 12.

Kriyashaktipradhanayah shabdashabdartha-karanam
Prakriter bindurtpinyah shabdabrahmabhavat param.

Ce qui signifie, en fait, qu'une activité croissante dans la Conscience sur le point de
créer (Bindu) produit 1'état dans lequel elle est la cause du sujet et de 1'objet, en tant
que mental et matiere.

241
[ : Tena  shabdathariipa-vishishtasva  shabda-brahmatvam  avadharitam

(Pranatoshini, 13).

242

[ : Voir Pranatoshint, p. 10 ; Raghava Bhatta, Comm. du Sharada, ch. I, v. 12.
Shrishtyunmukha-paramashiva-prathamollasamatram akhando vyakto
nadabindumaya eva vyapako brahmatmakah shabdah.

[243]

Sphota, dérivé de Sphut, « s'ouvrir » (a la maniere d'un bourgeon), est ce par
quoi se révele le sens particulier des mots. Les lettres séparément, et donc aussi en
combinaison, sont dépourvues de signification. Un mot n'est pas la chose, mais ce
par quoi, lorsqu'il est prononcé, nait la connaissance de la chose qu'il désigne. Ce
qui désigne la chose désignée est un dévoilement (Sphota) différent de ces lettres.
Ce Sphota est le Shabda éternel.



244
[ : Il convient de remarquer que, des cinq Bhiita, Akasha et Vayu appartiennent a

la catégorie informelle (Amfrtta), et les trois autres a la catégorie formelle (M{rtta).
Le premier est percu par l'ouie. Shabda est vibration pour l'oreille en tant que nom.
Agni, qui vient en téte de la deuxieme catégorie, est percu comme forme (Riipa).
Artha est vibration pour I'ceil (mental ou physique) comme forme.

245
[ : Le terme Bindu peut signifier aussi une goutte, de semence par exemple.

246 A1A
[246] Yatkinchin nadaripena Shriiyate shaktir eva sa Yas tattvanto nirakarah sa eva
parameshvarah.

247
: ] Tavad akashasamkalpo yavachchhabdah pravartate Nihshabdam tatparam

brahma paramatmeti giyate.

[248] .
Quelquefois cinquante-et-une.

[249] On La représente ainsi parce qu'Elle est au dela de Maya (Mayatita). Elle est «
Celle qui égare tous les étres » par Sa Maya, mais Elle-méme n'en est pas affectée.
Ce symbolisme de Kali est expliqué dans le Svartpa-vyakhya de I'Hymne a Kali
(Karptiradi Stotra), publié dans Tantrik Texts, vol. IX.

250
[ : On trouve le méme symbolisme dans la description du Heruka, dans le

Demehog Tantra bouddhique.

251
[ : Chaitanyam sarvabh@itanam shabdabrahmeti me matih Tat prapya

kundaliripam praninam dehamadhyagam Varnatmanavirbhavati gadyapadyadi-
bhedatah. (Sharada Tilaka, ch. I.)

252
[ : Le terme Bindu peut signifier aussi une goutte, de semence par exemple.

253
[ : Viparita maithuna. Shakti est au-dessus de Shiva, et c'est Elle qui agit pour et

dans l'union avec Lui, parce qu'Elle est la Conscience active et Lui la Conscience
inerte.

254
[ : Shaktisamgama Tantra, Ullasa Utpattikhanda 1. Avec les dix replis, Elle est la

Dashamahavidya bien connue.

255
: ] C'est le premier mouvement de la création, appelé Ikshana (la vue) dans le

Veda. Voir, c'est concevoir.

256
[ : Parana = supréme ou premier. Kala est la VimarshaShakti d'Atma. Elle est,

comme telle, la cause premiere de toutes les lettres.

[257] R . .
Pashyanti = Celle qui « voit » (Ikshana).

258
[ ] Ici la ligne courbe (Vakrarekha) vient la premiére, et la ligne droite la seconde.

Peut-étre faut-il voir ici la ligne s'élevant pour former la pyramide triangulaire.



259 N
: ] Ainsi nommé parce qu'elle « vomit » 'univers (Vamanat vama iti).

[260]

Shringataka, c'est-a-dire une figure pyramidale triangulaire a trois dimensions.
261] R . . . .
: Autrement dit Samskara ou impression ravivée, qui est le germe de la
Conscience Cosmique créatrice.

[262] o
Yoginihridaya Tantra, Samketa I.

263
[ : Dr. Brojendranath Seal, Appendice a Positive Background of Hindu Sociology,

par le Prof. Benoy Kumar Sarkar, p. 337. — On emploie aussi le mot Dhamani pour
désigner les nerfs. Il faut noter pourtant que le Shatchakraniriipana désigne par le
terme de Shira d'autres nerfs que les nerfs craniens : au V. 1, il nomma Ida et
Pingala des Nadi ou des Shira.

[264] . . . .
Voir Ferrier, Functions of the Brain.
[265] _ .
Ibid., 7.
[266] _ .
Ibid., p. 80.
[267] _ . . .
Voir Auguste Forel, Hygiene of Nerves and Mind, p. 95.
268
[ : Voir Foster and Shore, Physiology, pp. 206-207.
269
[ : G.N. Stewart, Manuel of Physiology, p. 656, Se éd., 1906.
270
[ : Ibid.
[271]

Shandilya Up., ch. I, ou les Nadi sont indiquées et ou il est question de leur
purification. Voir aussi Dhyanabindu Up. Et sur la Sushumna voir Mandalabrahmana
Up., Brahmana 1.

[272] R
Shatchakranirtipana, v. 2.

[273] _ . .
Voir plus loin.

274
: ] C'est pourquoi Elle est appelée dans le Lalita-Sahasranama (v. 106),

Miltdharambujartdha. Le Feu, le Soleil et la Lune sont des aspects du Parabindu
ou Kamakala différencié (voir plus haut). Voir, dans Garland of Letters, le chapitre
sur le Soleil, la Lune et le Feu.

275
[ : Le soleil représente généralement le poison, et la lune le nectar (Shandilya

Up., ch. I). Tous deux furent produits par le barattement de 1'océan, et représentent
les forces constructives et destructives de la Nature.
[276] ) . s :

Les Hindous savent depuis longtemps que la respiration s'effectue par une
narine pendant un certain temps, et ensuite par l'autre. Dans le Pranayama, on



ferme une narine pour modifier la respiration. Mais le Yogi avancé peut a volonté
modifier la respiration sans fermer une des narines avec ses doigts. A l'instant de la
mort, la respiration se fait par les deux narines a la fois.

277
L2771 De méme, il y a trois Nadi qui en Latasadhana sont adorées dans le

Madanagara : Chandri, Sauri, Agneyi, représentant le soleil, la lune et le feu.

278

[ : Appendice a Positive Background of Hindu Sociology, p. 340, publié par la
suite dans Positive Sciences of the Hindus. L'auteur joint un plan qui tente de
donner une idée sommaire de la position relative des principaux nerfs du systeme
spinal sympathique.

279
[ : Certains sont mentionnés dans le Shatchakranirtipana, v. I.

280
[ : L'auteur cite le Sangitaratnakara, shloka 144-156 ; et aussi le Yogarnava

Tantra. Un médecin hindou de mes amis critique certaines parties de cet exposé,
qu'il déclare trop influencées par la physiologie occidentale.

[281] n
Varaha Up., ch. V.
[282] A A .
Varaha Up., ch. V; Dhyanabindu Up. ; Yogakundali Up., ch. III.
283
: ] Dérivé de Mila (racine) et Adhara (support).
[284]

Shandilya Up., ch. I, ou sont indiqués aussi les centres pour les oiseaux et pour
d'autres animaux. Dans certains diagrammes (les «Nadichakra » du Cachemire),
Kundali est représentée au-dessus de I'emplacement donné dans le texte.

285 n

: ] Ce lotus, ainsi que les autres, pend la téte en bas, sauf lorsque Kundali les
traverse, alors ils se redressent.

[286] . p . . L s

Ces Vritti ou qualités (voir plus loin) désignant quatre formes de beatitude
sont indiquées dans le Commentaire du Mahanirvana Tantra par Tarkalankara.

287

: ] Dans ce cas, comme dans d'autres, la méditation s'effectue en partant de la
droite (Dakshinavartena).

[288] A . . . A , .

La Dhyanabindu Up. associe les Bija aux cing Prana. C'est ainsi que Lam est
associé a Vyana.

289
: ] Le Créateur est appelé Savita parce qu'll crée.

290
[ : Qui, suivant le Sammohana Tantra, ch. II, est gardienne de la porte.

291
[ : C'est-a-dire le chyle, le sang, la chair, la graisse, 1'0s, la moelle et la semence.

[292] . o
Voir Shatchakranirtiipana, v. 4-14.



[293] .
Ibid., v. 49.

294
[ : En correspondance avec les trois Bindu et demi dont parle le Kubjika Tantra.

Voir plus haut.

[295] , R
Entrée de la Sushumna.

[296] A . A . ,
Pour une autre définition, voir Dhyanabindu Up., ou sont nommeés tous les

Chakra. Une autre étymologie est « propre demeure » (de Shakti).

297
297] Les figures, ou Mandala, qui symbolisent les éléments, sont aussi données

dans le premier chapitre du Sharada Tilaka et dans le Vishvasara Tantra, cité a la
page 25 de la Pranatoshini, avec cette différence que, suivant le Vishvasara Tantra,
le Mandala de l'eau n'est pas un croissant, mais un octogone (Ashtasra). Les
différents Tantra donnent des descriptions différentes. Voir Sharada, ch. I.

298
[ : Animal qui ressemble a un alligator. Voir planche III.

[299] o
Shatchakranirtipana, v. 14-18.

[300] _ . . . s :
Voir pour une autre étymologie, dérivée du culte Samaya, le Commentaire des

Lalita-Sahasranaman, v. 88-89.

[301] R
Shatchakranirtipana, v. 19-21.

302
: ] Shabdabrahmeti tam praha sakshad devah sadashivah Anahateshu chakreshu

sa shabdah parikirttnate Andhatam mahachakram hridaye sarvajantushu Tatra
omkara ityukto gunatraya-samanvitah.

303
[ : Cité par le Commentaire de Bhaskararaya sur la Lalita, v. 121, sur le titre de

Nadartpa donné a la Devi ; et v. 218, ou elle est décrite comme Nadariipini, avec
une allusion aussi au Yoginihridaya Tantra.
[304] _ . R R . R

Suivant le Sharada, ch. I (et aussi le Prapanchasara Tantra), les couleurs des
Bhiita sont les suivantes : Akasha (l'éther) est transparent (Svachchha) ; Vayu (l'air)
est noir (Krishna) ; Agni (le feu) est rouge (Rakta) ; Ap (I'eau) est blanche (Sveta) ; et
Prithivi (la terre) est jaune (Pita).

[305] o
Shatchakranirtipana, v. 22-27.

306
: ] Cet état stable, immobile, est celui de I'Atmad comme tel. Voir

Mandalabrahmana Up., Brahmana II et III.

307
: ] Ananda-Lahari du Pandit Ananta Shastri, pp. 47-48 ; traduction par A. Avalon,

Wave of Bliss.

[308] < s . .
C'est-a-dire : s€jour de la Devi du langage.



309 R
: ] On le représente parfois par un cercle avec un certain nombre de points a

l'intérieur, car, comme le dit le Prapanchasara Tantra, Akasha a d'innombrables
Sushira, ou Chhidra, ou intervalles dans sa substance. C'est en raison de son
caractere interstitiel que les choses existent dans 1'espace.

[310] A
Shatchakranirtipana, v. 28-31.

311
[ : Non mentionné dans le Shatchakraniriipana.

312
[ : Ce terme s'applique en général aux cas surgissant entre deux personnes qui

sont attachées l'une a l'autre, comme mari et femme.

313
: ] Habituellement entendue comme une affection envers ceux qui sont plus

jeunes, ou inférieurs.

[314] .
Par vénération ou respect.

315 R
: ] Il peut s'agir aussi des six choses portant le nom technique d'Urmmi, c'est-a-

dire la faim, la soif, le chagrin, l'ignorance (Moha), la décrépitude et la mort.

316] .

[ : A premiére vue il pourrait sembler qu'il n'en est pas ainsi, mais l'importance
de l'anus est bien connue des experts en médecine, sa sensibilité ayant méme donné
naissance a ce qu'on a appelé une « psychologie de l'anus ».

317 o iz .

[ : Le nez est un centre auquel l'excitation sexuelle peut étre éeveillée ou apaisée.
Bien que l'organe reproducteur soit plus haut que le Miladhara, la force sexuelle
procede, en fin de compte, de ce dernier.

[318] _ . .
Voir plus loin.

[319] .
ShatchakranirGpana, v. 32-39.

[320] _ .
Ibid., V. 39.

[321] . .
Ibid., v. 32-39.

322
[ : Dans l'adoration mentale, I'autel orné de joyaux de l'Ishtadevata est dans le

lotus a huit pétales au-dessous d'Anahata (voir planche V). L'lle des Gemmes est un
état supréme de Conscience, et 1'Océan de Nectar est la Conscience infinie Elle-
méme. Sur les corps causals, voir Avalon, Garland of Letters.

323
[ : Sur ce terme, voir Mahamaya et Kamakalavilasa dans Avalon, Tantrik Texts.

324
[ : Le Kamakalavilasa dit : « Sindu-trayamayas tejastritayah » (trois Bindu et trois

feux). « Tripurasundari siege dans le Chakra qui est composé de Bindu (Bindumaye
chakre). Sa demeure étant sur les genoux de Kameshvara, dont le front est orné du
croissant lunaire. Elle a trois yeux, qui sont le Soleil, la Lune et le Feu ».



325
[ : La Maheshvari Samhita dit : « Stirya, Chandra et Vahni sont les trois Bindu ; et

Brahma, Vishnu et Shambhu sont les trois lignes ».

326
: | Le Kamakalavilasa dit : « Ekapanchashadaksharatma » (Elle a pris la forme

des 51 lettres). Voir ce texte et sa traduction dans Avalon, Tantrik Texts, vol. IX.

327

: ] Cela semble en contradiction avec l'exposé précédent de Raghava Bhatta,
suivant lequel Bindu est la Lune et Nada le Soleil.

328
[ : Appelé aussi Hakaradha, c'est-a-dire la moitié de la lettre Ha.

329
[ : Bindutrayam hardhakala cha ityatra prathamo binduh kdmakhyash Charama

kala cha iti pratyaharanyayena kamakaletyuchyate.

330

[ : Tasyah svaripam sputhashivashakti-samagamabijamkurariipinipara
shaktirityarabhya kamah kamaniyataya kalda cha dahanenduvigrahau binda ityantena
nirnitam kamakalavilase tadrpetyarthaha. (Ibid.)

331
[ : Kamayoh kaleti va, taduktam, tripurasiddhante : Tasya kameshvarakhyasya

kameshvaryash cha parvvati, Kalakhya sala sa cha khyata kamakaleti sa.

[332] _, R NI A
Kamash chasau kalartipa cheti va.

[333] Kamapadamatra-vachyatayah Kalipurane pratipadanat.
Kamartham agata vasman maya sardham mahamirau
Kamakhva prochyate devi nilak(itarahogata

Kamada kamini kamya kanta kamangadayini
Kamanganashini yasmat kamakhya tena kathyate

Iti shaddksharamidam nama. (Ibid.)

334
[ : Mukham bindum kritva kuchayugam adhas tasya tadadho Hakarardham

dhyayet haramahishi te manmathakalam. (v. 19.) (Qu'il contemple le premier Bindu
comme le visage de la Devi, et les deux autres Bindu comme Ses deux seins, et au-
dessous le demi Ha.) Le demi Ha est le Yoni, la matrice, et l'origine de tout. Voir
Lalita, v. 206.

335
: | Kulanidhi. Dans son sens littéral ordinaire, Kula signifie race ou famille, mais il

a beaucoup d'autres sens : Shakti (Akula est Shiva), la hiérarchie spirituelle des
Guru, le Miladhara, la doctrine des Tantristes Kaula, etc.

336

: ] Vishnu, Brahma et Rudra, ayant respectivement les qualités de Sattva, de
Rajas et de Tamas.

337
: ] C'est le sens que donne le commentateur a Ekam tam. Eka — a + i = e.

Suivant le Vishva Dictionary, « A » possede, entre autres sens, celui d'Isba ou Shiva,
et, suivant I'Anekarthadhvanimanjari Lexicon, I = Manmatha, c'est-a-dire Kama, le
désir. Eka est donc 1'épouse de Shiva, ou Shivakama, le désir ou la volonté de Shiva.



[338] N A
Introduction a la Lalita.

339
[ : La partie du Yantra qui est de forme commune et qui contient en son centre le

dessin particulier. Cependant, il peut également y avoir ici une allusion aux trois
lignes extérieures du Shrichakra.
[340] . . A N . .~ A A - -
Voir plus loin. Le Kama Bija est Klim. Klimkara est Shivakama. Im désigne ici
le Kamakala dans 1'état Turiya ou s'obtient Moksha : c'est en ce sens qu'il est dit
(Ibid., v. 176) que celui qui entend le Bija sans Ka et La n'atteint pas le lieu des
bonnes actions ; autrement dit, il ne va pas dans la région qu'on atteint par les
bonnes actions, mais dans celle qu'on ne peut atteindre que par la seule
connaissance. (Voir Ibid., v. 189, qui cite le Vamakeshvara Tantra.)

341
: ] On peut donner d'autres exemples, comme le Tripurtirnava, qui déclare que la

Devi est appelée Tripura parce qu'Elle demeure dans les trois Nadi (Sushumng,
Pingala, Ida ; voir plus loin), et dans Buddhi Manas Chitta (voir plus loin).

[342]
V. 177.

[343] D'aprés une note de R. Anantakrishna Shastri, traducteur de la Lalita, p. 213,
les trois « pieds » sont ainsi expliqués dans un autre ouvrage de Bhaskararaya : le
Blanc est le pur Samvit (Conscience), exempt de toute Upadhi ; le rouge, le
Pardahanta (Personnalité Supréme), la premiere Vritti (modification) du Samvit ; et la
couleur mélangée, la modification (Vritti) du « Moi », mentionnée plus haut comme
inséparable de ce dernier. Ce sont la les « trois pieds » (Charana-tritaya) : Indu
(blanc). Agni (rouge), Ravi (mélangé).
[344] o . oA . . A N

C'est ainsi que le Devi Bhagavata Pr. dit aussi : « La Shambhavi est blanche ;
Shrividya, rouge ; et Shyama, noir. » Le Yantra de Shrividya est le Shrichakra
mentionné.

345
[ : Shankaracharyagranthavali, vol. II, éd. Shri Prasanna Kumara Shastri. Les

notes de 1'éditeur sont basées sur le Commentaire d'Achyutananda Swami.

[346] Atha panchamayage abhedabuddhya atmanam shivaripam ekatmanam
vibhavya  adharat paramashivantam  shtrarGpam  stikshmam  kundalinim
sarvashaktiripam vibhavya sattvaraj astamogunastichakam
brahmavishnushivashaktyatmakam siiryagnichandrariipam bindutrayam tasya ange
vibhayya adhash chitkalam dhyayet. (Comm. du v. 19.)

[347] < g ., . .
C'est-a-dire Celui qui crée ; de Vi + rich.
[348] A Y . . _
Celui qui 6te ou détruit (harati) toute peine et tout péeche.
[349] R
Le méme.
[350]

Mukham bindum kritva rajogunastichakam virinchyatmakam bindum mukham



kritva, tasyadho hridayasthane sattvatamogunasiichakam hariharatmakam

bindudvayam kuchayugam kritva, tasyadhah yonigunatrayasiichikam
hariharavirinchyatmikam sikshmam chitkalam hakarardham kritva
vonyantargatatrikonakritim kritva dhyayet. (Comm. du v. 19.)
351
[ : Voir Nityaplijapaddhati, par Jaganmohana Tarkalamkara, p. 199 et suiv.
[352] . . . .
Union ; union de Shiva et de Shakti.
[353] _ .
Voir note 348.
[354]

Tatha cha Shrikrame : Bindutrayasya deveshi prathamam devi vaktrakam
Bindudvayam stanadvandvam hridi sthane niyojavet.
Hakarerdham kalam stikshmam yonimadhye vichintayet.

355
: ] Taduktam Bhavachiiddmanau : Mukham binduvadakaram



Tadadhah kuchayugmakam
Tadadhashcha hakarardham
Suparishkritamandalam.

On trouve aussi le troisieme vers imprimé Tadadhah saparardham cha. Mais cela

signifie la méme chose. Sapara est Hakara, Ha suivant Sa. Pour les autres Dhyana et

modes de méditation, voir la NityapGjapaddhati de Jaganmohana Tarkalamkara, p.

199.

[356] A A A . -
Phetkarini Tantra, ch. I : Tebhya eva samutpanna varna ye vishnu-shilinoh

Mirtayah shaktisamyukta uchyante tah kramena tu.

Et de méme le Vishvasara Tantra (voir Pranatoshini, 10) : Shivo brahma tatha vish-
nuronkkare cha pratishthitah Akarash cha bhaved brahma ukarah sachehidatmakah
Makaro rudra ityukta iti tasyarthakalpana.

[357]
Ch. IIL

[358] V. 8.

[359] __. non .
Nityapujapaddhati, p. 80.

360
[ : Voir Tantrik Texts, vol. II, p. 117, ou est imprime ce Commentaire.

[361] . non .
Nityapujapaddhati, p. 80.

362
: ] Cité dans le Dipika du v. 7 de la Hamsopanishad.

[363] La crédulité, le soupcgon, le dédain, l'illusion (ou la répugnance), la fausse
connaissance (littéralement : la destruction de toute chose, a quoi mene la fausse
connaissance), l'absence de pitié.
[364] . . . - . .

La honte, la trahison, la jalousie, le désir, l'indolence, la tristesse, la
mondanité, l'ignorance, 1'aversion (ou le dégofit), la crainte.
[365] L'espérance, le souci ou l'anxiété, 1'effort, le sens du « mien » (ayant pour
résultat l'attachement), l'arrogance ou l'hypocrisie, le sentiment de langueur,
I'égoisme ou la vanité, le discernement, la cupidité, la duplicité, 1'indécision, le
regret.
[366] . e

La pitie, la douceur, la patience ou la sérénité, l'impartialite, la constance, la
prospérité, la joie (spirituelle), le ravissement ou 1'émotion, I'humilité ou le sens de
la convenance, l'humeur méditative, la quiétude ou le calme, la gravité (du
maintien), I'entreprise ou l'effort, I'absence d'émotion (le fait de n'étre pas troublé
par l'émotion), la magnanimité, la concentration.



[367] . . o .
Tous deux furent extraits lors du barattement de 1'océan, et, ainsi évoqués,

représentent les forces destructive et constructive de l'univers.

[368] . A s n
C'est ainsi qu'avec Dambha (l'arrogance), Lolata (la cupidite), Kapatata (la

duplicité), nous trouvons Asha (l'espérance), Cheshta (l'effort), Viveka (la

discrimination).

[369] < . R . . .
C'est-a-dire l'ordre habituel, opposé a l'ordre inverse (Viloma). Ainsi, lire

I'alphabet de A a Z est Anumola ; le lire a rebours, de Z a A, est Viloma. Dans le cas

en question, Anuloma est donc 1'évolution (Shrishti) ou mouvement en avant, et

Viloma (Nivritti) la voie du retour.

370
: ] Voir Garland of Letters, ch. « Causal Shaktis of the Pranava ».

[371] . . R .
Ibid., ch. « Kalas of the Shaktis ».

[372] o
Shatchakraniriipana, v. 40.

[373] A R
Lalita-Sahasranama, v. 121.

[374] o
ShatchakranirGpana, v. 40-49.

[375] A
Shatchakranirtipana, v. 42-49.

376
: ] Voir I'Anandalahari du Pandit R. Ananta Shastri, pp. 42 et suiv. Le passage cité
est tiré de cet ouvrage. Voir aussi Avalon, Wave of Bliss.

377
13771 Les Tattva, de Maya a Sadashiva, sont les Shiva Tattva décrits dans Garland of

Letters.

378
: | 1 lakh = 100.000 ; 1 crore = 10.000.000. (Note du Traducteur).
[379] . . . ,
Voir Wave of Bliss, éd. A. Avalon.
[380] . R . N
Anandalahari du Pandit Ananta Shastri, pp. 42-45.
[381]

Dr. B.D. Basu, de lI'Indian Medical Service, dans son Prize Essay on the Hindu
System of Medicine, publié dans la Guy's Hospital Gazette (1889), et cité dans le vol.
XVI des Sacred Books of the Hindus, par le Prof. Benoy Kumar Sarkar.

382
[382] Sammohana Tantra, II, 7 ; ou, selon le Tripurasarasamuchchaya, cité au v. I du
ShatchakranirGipana, de la téte a I'Adhara.

[383] o
Shatchakranirtipana, v. 1.

384
[ : Ibid.

[385] _ . .
Voir plus loin.



[386] o
Shatchakranirtipana, v. 4.

387
[387] Et non, comme je l'ai écrit dans l'Introduction de la premiere édition du

Mahanirvana Tantra, p. LXII, au-dessus. Tout bien considéré, je crois que la position
indiquée dans le Shatchakraniripana est correcte, bien qu'en tout cas les deux
soient tres proches.

[388] . . ) A
Voir Shiva-Sambhita, II, 6.

[389]
Ch.II, v. 18.

390
: ] Ed. Anandashrama Series, XXIX, p. 145. Prana ne désigne pas ici le souffle

grossier, mais ce qui dans les centres respiratoires apparait comme tel, et apparait
sous d'autres formes dans d'autres fonctions et parties du corps.

391 ,

[ : Brahmananda Swami, né a Palghat, dans la Présidence de Madras, défunt
Guru de S.A. le défunt Maharaja de Cachemire. L'ouvrage est imprimé a Jummoo.

392
[ : Je ne suis pas slr que 'auteur lui-méme 1'ait su dans tous les cas. Il se peut

qu'il ait lui-méme reproduit des listes sans autre connaissance de la question. La
liste, selon moi, révele a certains égards un manque de sens critique ; par exemple,
en dehors des remarques entre parentheses dans le texte, Kamariipa et Piirnagiri
sont des Pitha, les autres, Jalandhara et Auddiyana, n'étant pas mentionnés. La
derniere citation qu'il fait établit une distinction entre les Chakra et les Adhara.

393
: ] Les six Adhva sont Varna, Pada, Kala, Tattva, Bhuvana et Mantra. Les seize

Adhara sont, d'apres le commentaire du v. 33 du Shatchakranirtpana : Miladhara,
Svadhishthana, Maniptira, Anahata, Vishuddha, Ajna-chakra, Bindu, Kalapada,
Nibhodhika, Arddhendu, Nada, Nadanta, Unmani, Vishnu-vaktra, Dhruvamandala et
Shiva. Les éléments sont aussi décrits dans ce texte. Les trois Linga sont
Svayambhu, Vana et Itara, dont traite également le méme texte.
[394] The Positive Background of Hindu Sociology, par le Professeur Benoy Kumar
Sarkar.
[395] ) . R . feno s
P. 54 de la traduction de Srisha Chandra Vasu, a laquelle je me réfere a la
suite de l'auteur. Cette version, pourtant, ne rend pas fidelement le texte, et prend
des libertés avec lui. C'est ainsi qu'une partie importante en a été omise sans un mot
d'avertissement, et qu'a la p. 14 il est dit que Kundalini est « sous forme d'électricité
». Rien dans le texte n'autorise cette expression, et Kundalini n'est pas, d'apres le
Shastra, que de 1'électricité.

396
: ] L'ouvrage du Professeur Sarkar et les appendices du Docteur Seal ont

beaucoup de valeur et d'intérét, et rassemblent un nombre considérable de faits
importants concernant la géographie, I'ethnologie, la minéralogie, la zoologie, la
botanique de 1'Inde, ainsi que la physiologie, la mécanique et 1'acoustique hindoues.
Ces appendices ont été par la suite réédités a part sous le titre : Positive Sciences of



the Hindus.

397
: | Ces Vritti (tel est leur nom) sont énumérées avec d'autres dans l'introduction

de la premiere édition du Mahanirvana Tantra en traduction.

[398] < .
C'est-a-dire petales.

[399] C'est un nom du Vishuddha Chakra en tant que demeure de la Déesse du

Langage (Bharati).

[400] s s A - A n
L'auteur cité se réfere au Jnana Samkalini Tantra, au Samhitaratnakara, et

pour les fonctions de 1'Ajnavaha Nadi et de la Manovaha Nadi a 1'Upaskara de

Shankara Mishra.

401
: ] Publié dans la Calcutta Review, vol. XI, pp. 436-440.

[402] . s o . o
Cela rappelle l'histoire du docteur matérialiste qui disait avoir examiné des
centaines de cadavres, mais n'avoir jamais encore trouvé trace d'une ame.

403
[ : Il est dit : Tani vastlini tanmatradini pratyakshavishayani (Des choses telles

que les Tanmatra ne sont objet de perception immédiate que pour les Yogi). Un Yogi
« voit » les Chakra avec son ceil mental (Ajna). Pour les autres, ils ne peuvent étre
qu'inférés (Anumana).

404
[ : The Positive Background of Hindu Sociology, p. 292.

405
: ] Voir Avalon, Mahéanirvana Tantra (lre éd.), p. LVII. En y parlant du lotus

comme d'un plexus de Nadi, j'ai en vue l'enveloppe grossiere du centre subtil,
enveloppe grossiére dont il est dit qu'elle contient la cause déterminante (bien
qu'étant l'effet dans un autre sens) des caracteres du centre subtil.

[406] . o
Cité au v. 40 du Shatchakranirtpana.

407
[ : Ibid.

[408] __ .
Ibid., v. 10 et 11.

[409] | , . . .
3e éd. Voir le chapitre sur Kundaliyoga.

410

: ] On l'appelle ainsi parce que toutes les Shakti sont rassemblées ou « roulées en
une seule masse ». C'est la le Kendra (centre) de toutes les Shakti. Le Svachchhanda
dit, comme aussi le Sharada :

Pindam Kundalini-shaktih

Padam hamsah prakirtitah
Rapam bindur iti khyatam
Ripatitas tu chinmayah.

(Kundalini Shakti est Pinda ; Hamsah est Pada ; Bindu est Riipa, mais Chinmaya
(Chit) est sans forme.) La premiére, en tant que potentialité de toute puissance



manifestée, est dans le Muladhara Chakra ; le second, en tant que Jivatma, est dans
Anahata, ou bat le cceur, la pulsation vitale. Bindu, le corps formel causal, en tant
que Shakti Supréme, est dans Ajna, et la Conscience informelle passant par Bindu
Tattva manifesté comme Hamsa, puis reposant de nouveau comme Kundalini, est
dans le Brahmarandhra (voir Tika du premier Samketa du Yoginihridaya Tantra).

411

[ : Adhyatmantu karanabinduh shaktipindakundalyadishabdavachyo
muladharasthan (Bhaskararaya, Comm. de la Lalita, v. 132).

412

[ : « Shaktih kundaliniti vishvajananavyaparabaddhodyamam Jnatva ittham na
punar vishanti jananigarbhe ' rbhakatvam narah » ityadirityacharyair vyavahritah.
(Ibid.)

413
: | So'yam avibhagavasthah karanabinduh. (Ibid.)

414
[ : Vikara ou Vikriti est quelque chose qui est réellement changé, comme le lait se

change en caillé. Le second est une Vikriti du premier. Vivarta est un changement
apparent mais non réel, comme l'apparence de serpent prise par ce qui était et
demeure une corde. Le Vedantasara définit les deux termes sous cette forme
musicale :

Satattvato' nyathapratha vikara ityudiritah

Atattvato' nyatha pratha vivarta ityudahritah.

14151 Ayam eva cha yada karyabindvaditrayajananonmukho bhidyate taddashavam

avyaktah shabdabrahmabhidheyo rayas tatrotpadyate. (Ibid.) Quand celui-ci (le

Karanabindu) se dispose a produire les trois Bindu dont le premier est Karyabindu et

qu'il éclate ou se divise (Bhidyate), alors a ce stade nait le son (Raya) indistinct

(Avyakta) qu'on appelle Shabdabrahman.

4161 Tadapyuktam : Bindos tasmad bhidyamanad avyaktatma ravo'bhavat. Sa ravah

shrutisampannaih shabdabrahmeti giyate. (Ibid.) Aussi a-t-il été dit : Du Bindu qui

éclate nait le son indistinct qui est appelé Shabdabrahman par ceux qui sont versés

dans la Shruti.

[417] A ) A 1n A A .
So'yvam ravah karanabindutadatmyapannatvat sarvagato' pi

vyanjakayatnasamskritapavanavashat praninam miladhara eva abhivyajyate.

Taduktam : Dehe'pi mtladhare'smin samudeti samiranah. Vivakshorichchhayotthena

prayatnena susamskritah. Sa vyanjayati tatraiva shabdabrahmapi sarvagam. (Ibid.)

[418] Tad idam karanabindvatmakam abhivyaktam shabdabrahmasvapratishthataya
nishpandam tadeva cha para vag ituychyate. Atha tadeva
nabhiparyantamagachchhatda tena pavanenabhivyaktam vimarsharipena manasa
yuktam samanyaspandaprakashartpakaryabindumayam sat pashyanti vag uchyate.
(Ibid.)
[419] . n n
Atha tad eva shabdabrahma tenaiva vayuna
hridayaparyantamabhivyajyamanam nishchayatmikaya buddhya yuktam



visheshaspandaprakashariipanadamayam sat madhyamavagityuchyate. (Ibid.)
420] Atha tad eva vadanaparyantham tenaiva vayuna
kanthadisthaneshvabhivyajyamanam akaradivarnaripam
parashrotragrahanayogyam spashtataraprakasharii pabiljatmakam sat vaikhari vag
uchyate. (Ibid.)
[421] . . . A A
C'est-a-dire Shabda sous sa forme physique. Bhaskararaya, dans le
commentaire du méme vers (132) de la Lalita, donne les étymologies suivantes : Vi =
beaucoup ; khara = dur. D'apres le Saubhagya Sudhodaya, Vai = certainement ; kha
= cavité (de l'oreille) ; ra = aller ou entrer. Mais d'apres les Yoga Shastra, la Devi
sous la forme de Vaikhari (Vaikhariripa) est ainsi nommée parce qu'elle a été
produite par le Prana nommé Vikhara.
[422] N ATA 11 AA . n
Taduktamacharyaih : Miuladharat prathamam udito yash cha bhavah
parakhyah, Pashchat pashyanty atha hridayago buddhiyug madhyamakhya Vaktre
vaikhary atha rurudishor asya jantoh sushumna, Baddhas tasmat bhavati
pavanaprerita varnasamjna. (Bhaskararaya, op. cit.,)

C'est pourquoi le grand maitre a dit (Shankara, Prapanchasara, II, 44) : « Lorsque
I'enfant veut crier, le premier état du son attaché a la Sushumna lorsqu'il nait dans
le Miiladhara est appelé Para ; élevé par l'air il devient ensuite Pashyanti, et dans le
coeur uni a Buddhi il prend le nom de Madhyama, et dans la bouche il devient
Vaikhari et de celle-ci naissent les lettres de 1'alphabet ».
[423] Bhaskararaya donne Son autre nom, Uttirna (élevée), et cite le Saubhagya
Sudhodaya, qui dit : « Comme Elle voit tout en Elle-méme, et comme Elle s'éleve
(Uttirna) au-dessus de la voie de l'action, cette Mere est appelée Pashyanti et
Uttirna ».
[424] . ) ATA T A n n

Nityatantre'pi : Miladhare samutpannah parakhyo nadasambhavah. Sa
evordhyam taya nitah svadhishthane vijrimbhitah, Pashyantydakhyam avapnoti
tathaivordhvam shanaih shanaih, Anahate buddhi-tattyasameto madhyamabhidhah,
Tatha tayordhvam nunnah san vishuddhau kanthadeshatah Vaikharyakhya ityadi.
(Bhaskararaya, op. cit.)

Voir aussi Prapanchasara Tantra, ch. II (Avalon, Tantrik Texts, vol. III).

425
[ : Ch. III.

[426] < . . .
C'est-a-dire les hommes qui ne voient et n'admettent que l'aspect grossier des

choses.

[427] 1A A A1 . n

Ittham chaturvidhasu matrikasu paraditrayam ajananto manushyah

sthiiladrisho vaikharim eva vacham manvate. (Bhaskararaya, Ibid.)

[428] A . A A A A I N
Tatha cha shrutih : Tasmad yadvacho'naptam tanmanushya upajivanti iti,

anaptam apirnam tisribhir virahitam ityartha iti vedabhéashye.



429
: ] Shrutyantare'pi : Chatvari vakparimita padani tani vidur brahmana ye

manishinah. Guha trini nihita nemgayanti, turlyam vacho manushya vadanti. (Ibid.)
430

: | Le Pada, ou mot, est ce qui a une terminaison. Panini dit (Stara I, IV, 14) : « Ce
qui se termine en Sup (terminaisons nominales) et en Tin (terminaisons verbales) est
appelé Pada ». D'autre part, le Sup (terminaison) a quatre subdivisions.

[431] R R )
Bhaskararaya (Ibid.)

[432] Comme l'indique l'auteur de la Pranatoshini, p. 2, en citant les vers de la
Goraksha Samhita : Ichchha kriya tatha jnanam gauri brahmi tu vaishnavi Tridha
shaktih sthita yatra tatparam jyotir Om iti. D'aprés cette description des Deva de
différents Adhara de Pranashakti upasana, l'ordre (en suivant celui des mots) est
celui-ci : Ichchha = Gauri ; Kriya = Brahmi ; Jnana=Vaishnavi.

[433] Stromates, livre V, ch. II. On lit aussi dans Les Mysteres de la Croix, ouvrage
mystique du XVIIIe siecle : Ante omnia punstum exstitit ; non mathematicum sed
diffusivum.

[434] .
Voir Garland of Letters.

[435] Raudri bindos tato nadaj jyeshtha bijad sjayata Vama tabhyah samutpanna

rudrabrahmaramadhipah  Samjnanechchhakriyatmano vahnindvarka-svariipinah.

(Sharada Tilaka, ch. I.)

[436] A . Lin ez . A
Yoginihridaya Tantra ; Commentaire, déja cite, relatif au Saubhagyasudhodaya

et au Tattvasandoha. Voir aussi Tantraloka, ch. VI.

437 .
: ] Voici un tableau des correspondances d'apres les textes cités :

Bija Shakti, Lune, Yama, Brahma,
) Bharati, Ichchha, Rajas, Pashyanti,
Svadhishthana.




Shonabindu

Nada

}

Shiva-Shakti, Soleil, Jyeshtha,

Vishnu, Vishvambhara,
Sattva, Madhyama, Anahata.

Jnana,




Mishrabindu




Bindu Shiva, Feu, Raudri, Rudra, Rudrani,
} Kriya, Tamas, Vaikhari, Vishuddha.




| Sitabindu

438
: ] Ichchhashaktis tatha Vama pashyanti vapusha sthitd Jnanashaktis tatha

Jyeshtha madhyama y-ag udirita Kriyashaktis tu Raudriyam vaikhari vishvavigraha.
(Cité sous le v. 22, Comm. du Kamakalewilasa.)

439
[ : Ch. L.

[440] A .
Ananta Shastri, op. cit., p. 72.

[441] _, . . R A n
Raga doit se traduire par « intéeret », comme dans Ragakanchuka. Ichchha est
la volonté de l'action (Kriya), en conformité avec lui. Le désir est chose grossiére,
qui fait son apparition avec le monde matériel.
[442] . . L. . .
Je cite le passage tel qu'il est écrit, mais ces termes ne me paraissent pas
clairs.

443
[ ]]e ne sais ce que le Pandit entend par ce terme.

[444] « Cet ouvrage est difficilement accessible aux Pandit ou aux étudiants ; nous
ne trouvons ce nom dans aucun des catalogues rédigés par des érudits européens ou
indiens. La politique du secret nous a privés de tous les livres de cette espeéce.
Méme de nos jours, si nous trouvons dans la maison d'un vieux Pandit un manuscrit
traitant de questions occultes, nous ne serons pas méme autorisés a voir le livre ; et
c'est un fait que ces ouvrages sont devenus depuis longtemps la nourriture des vers
et des fourmis blanches. » (Ananta Shastri.)
[445] s R , . A

Le Tattva (Réalité) se révele quand toute pensée a disparu (Kularnava Tantra,
IX, 10).
[446] A A :

Hathayogapradipika, IV, 5-7. On trouve la méme image dans le Demchog
Tantra bouddhique. Voir Tantrik Texts, vol. VII.

447
[ : IX, 9.

448
[ : Comme l'eau versée dans l'eau, les deux ne se distinguent plus. (Kularnava
Tantra, IX, 15.)

[449]
Ch. IV, v. 3-4.

[450] A )
Absence de mental. Voir Nadabindu Up.

451
[ : Voir Hathayogapradipika, IV, v. 37. Le Yogi, comme la Conscience avec
laquelle il ne fait qu'un, est au dela des deux.
[452] ) Do . . \

La racine Pad signifie aller vers ; Padam est donc « ce a quoi l'on a acces ».
(Comm. du v. I, ch. IV, du Hathayogapradipika.)



[453] _ . n
Voir Mandalabrahmana Up., II, III.

454
: ] C'est la Niralambapuri a laquelle fait allusion le ShatchakranirGipana.

[455] Anjana = Mayopadhi (1'Upadhi, ou limitation apparente, produite par Maya,
l'apparence) ; Niranjana signifie donc « exempt de cela » (Tadrahitam, ou Shuddham
: pur), c'est-a-dire le Brahman. (Comm. du Hathayogapradipika, IV, v. 1.)

1456] Varaha Up., ch. V, II ; Yogatattva Up. On trouvera une utile analyse du Yoga
dans Shangkara and Ramanuja, par Rajendra Ghose. Il est aussi fait mention d'une
triple division correspondant aux trois Kanda védiques : Karma Yoga (Karma Kanda),
Bhakti Yoga (Upasana Kanda), Jnana ou Raja Yoga (Jnana Kanda). Le Karma Yoga
est la bonne action sans désir de son fruit. Le Bhakti Yoga est la dévotion a Dieu.
1457] Il y a des formes de Yoga, comme celle dont certains éléments donnent des «
pouvoirs » (Siddhi), qui doivent étre envisagées différemment. Elles se rattachent a
la magie, et non a la religion. Ainsi l'union de Prana avec le Tejas Tattva dans le
nombril assure, dit-on, I'immunité contre le feu.

[458] . ,

Cette grandiose conception du Dharma englobe donc sous ce nom toutes ces
lois (dont la « religion » ne représente qu'une) qui maintiennent la cohésion de
l'univers. C'est la loi inhérente a tout étre manifesté. Ainsi c'est la Loi de la Forme,
dont l'essence est au-dela de Dharma et d'Adharma. Comme la douleur suit l'acte
mauvais, le Vaisheshika Darshana décrit Dharma comme «ce par quoi l'on obtient le
bonheur en ce monde et dans l'autre, et met un terme aux naissances et aux
souffrances (Mokshadharma) ».

459
: ] Dans la pensée hindoue, la coléere est le pire péché.

460 R .
[ : Varaha Up., ch. V. Les préliminaires ne sont nécessaires qu'a ceux qui n'ont

pas réalisé. Pour les autres, Niyama, Asana, et autres préliminaires, sont inutiles.
(Kularnava Tantra, XI, 28-29.)
[461] . a1 .. N .

Comme le dit le Hathayogapradipika : « Celui qui connait le Yoga doit garder
sa semence. Car la dépense de celle-ci tend a la mort, mais la vie est a celui qui la
garde ».

Evam samrakshayet bindum mrityum jayati yogavit
Maranam bindupatena jivanam bindudharanat.

Voir aussi la Yogatattva Up., qui dit que le Hathayoga assure au Yogi une si grande
beauté que toutes les femmes le désirent, mais qu'il faut leur résister. Voir aussi le
v. 90, qui montre la relation existant entre semence, mental et vie. Aux premiers
stades de la Hathayoga Sadhana la chaleur s'éleve, le pénis se rétrécit, et la
puissance sexuelle est en grande partie perdue. A ce stade, le coit avec émission de
semence a toutes chances d'étre fatal. Mais un Siddha retrouve sa puissance
sexuelle et peut l'exercer. Car si, comme on le dit, il est a I'épreuve du feu et des
autres éléments, que peut une femme contre lui ? Il est pourtant a présumer que la



citation rapportée plus haut demeure valable, car dans tous les cas la continence
doit favoriser la force et la longévité. Mais il se peut que la perfection physique
obtenue annihile les effets funestes qu'on observe chez les hommes ordinaires.
462
1462] Le Yogiyajnavalkya (ch. I) dit : « 32 bouchées pour un maitre de maison, 16
pour un reclus dans la forét, et 8 pour un Muni ».
[463] . . . .

Sur les nourritures défavorables au Yoga, voir Yogatattva Upanishad et
Yogakundali Upanishad.

464

: ] Shandilya Upanishad, ch. I ; voir aussi Mandalabrahmana Upanishad.
465

: | Il peut étre parlé (soit fort, soit bas), ou mental (Shandilya Upanishad).
[466]

Voir Hathayogapradipika (ch. I, v. 16-17) et Avalon, Tantrik Texts, vol. II, p.
133. La Shandilya Up. donne Vrata comme le dernier, et le décrit comme
I'observance des actions ordonnées et l'abstention des actions défendues. Voir aussi
Varaha Up., ch. V.

[467] - .
Patanjali, Yoga Sutra, ch. II, 30, 32.

[468] . . . . . -
Ainsi, comme c'était le cas dans nos corporations médiévales, la religion

inspire 1'art hindou ; et la pensée hindoue est associée a la religion comme 1'était la
philosophie scolastique en Occident. Dans les temps modernes, en Occident, le
rapport de la religion avec ces choses n'a pas en général été considéré comme digne
d'attention, 1'habileté dans le premier cas et l'intelligence dans le second étant
d'ordinaire jugées suffisantes.
[469] n . . .
Par exemple le Sudha (nectar) qui s'obtient dans les cieux.
(Hathayogapradipika, Commentaire du v. 9, ch. I). On peut sans aucun doute
pratiquer le renoncement en sacrifiant ce que l'on désire, mais renoncement ou
abandon (Tyaga) veut dire ici absence du désir de la jouissance (Tyagah =
chogechehhabhavah (Ibid.). Ceux qui recherchent les joies d'un ciel quel qu'il soit ne
peuvent jamais atteindre le but du Yoga monistique.

470
[ : Yama, Niyama, Asana, Pranayama, Pratyahara.

[471] Dhyana, Dharana, Samadhi qui est incomplet (Savikalpa ou Samprajnata) ou
complet (Nirnikalpa ou Asamprajnata).

[472] Voir Gheranda Samhita, Upadesha IV ; Shandilya Up., ch. I ; Amritanada Up. ;
Mandalabrahmana Up., Brahmana. Le Sharada Tilaka définit Pratyahara comme «
I'imposition d'un obstacle aux sens qui vagabondent sur leurs objets » (Indriyavam
vicharatam vishayshu balad dharanam tebhyah pratyaharah vidhigate). La Shandilya
Up. parle des cinq especes de Pratyahara, dont la derniere est Dharana sur dix-huit
points importants du corps.

473
[ : Shandilya Up., ch. I ; Amritanada Up., Mandalabrahmana Up., Brahmana I.



474
[474] Vij atiyapratyayatiraskaraplirvaka-sajatiyavrittikabhihnirantara (vyapti) -

vishayikritachaitanyam yasya, tat tadrishara chittam antahkaranam yesham (Comm.
du v. 35 de la Trishati, sur le titre d'Ekagrachittanirdhyata donné a la Devi). « Ceux
dont le Chitta ou Antahkarana (sens interne) a été débarrassé de toutes les
impressions dont la nature est d'étre mutuellement en conflit, et réalise ou éprouve
constamment Chaitanya ».

475
[ : Shandilya Up., ch. I ; Mandalabrahmana Up., I° Brahmana.

[476] A
Varaha Up., ch. II.

[477] A
Amritanada Up.

[478] .
Yogakundali Up., ch. III.

[479] . n
Comm. du v. 35 de la Trishati.

480
480] Ibid. Manasso vrittishinyasya brahmakarataya sthitih. « Le mental a toujours

des Vritti » (modifications), c'est-a-dire des Guna. Si le mental du Jiva en est libéré, il
est Brahman.

[481] .
Voir Yogatattva Up.

482

[ : Voir deux publications par Shri Bharatadharmamahamandala : Mantrayoga et
Hathayoga, dans les Dharma Prachara Series (Bénares). La seconde, en peu de
pages, explique tout l'essentiel de chacun des quatre systemes.

483
: ] C'est la un principe essentiellement tantrique. Voir Kularnava, ch. II.

[484] « Le Deva de celui qui n'est pas éveillé (Aprabuddha) est dans les Images ;
celui du Vipra dans le Feu ; celui du sage dans le Cceur. Le Deva de ceux qui
connaissent 1'Atma est partout. » (Kularnava Tantra, IX, 44.) « 0 Toi dont les yeux
sont si beaux ! Ma demeure n'est point dans le Kailasa, le Meru ni le Mandara. Je
suis la ou sont ceux qui connaissent la doctrine Kula. » (Ibid., v. 94).

[485] . . e n .
Voir Mahanirvana Tantra, Introduction.

486
[ : Ibid. Ces Mudra rituels ne doivent pas étre confondus avec les Yoga Mudra

décrits plus loin.

487
[ : Ibid.

488
488] Voir le bref résumé de la Hathayoga Samhita donné dans les Dharma Prachara

Series. (Shri Bharatadharmamahamandala, Bénares.)

[489]
IX, 30.

[490] . . R .
Voir Avalon, Power as Life (Prana-Shakti).



491
: | Suivant les conceptions hindoues la semence (Shukra) existe sous une forme

subtile dans le corps entier. Sous l'influence de la volonté sexuelle elle se retire et
s'élabore sous forme grossiére dans les organes sexuels. Etre Urdhvaretas n'est pas
seulement empécher 1'émission de semence grossieére déja formée, mais empécher
sa formation sous forme de semence grossiere, et son absorption dans I'ensemble de
I'organisme. Le corps d'un homme qui est véritablement Urdhvaretas a le parfum du
lotus. Un homme chaste dans lequel s'est formée de la semence grossiere peut, en
revanche, sentir le bouc.

[492] . A A A . N

Chitta a deux causes : Vasana et Prana. Si l'une est maitrisée, alors toutes les
deux sont maitrisées. (Yoga Kundali Up., ch. I.)

[493] _ . .

Vata, Kapha et Pitta. On en trouvera la description dans A. Avalon
Introduction au Prapanchasara Tantra (vol. III de Tantrik Texts), et Power as Life.
[494] Les intestins sont vidés d'air, et ainsi par l'action des muscles anaux l'eau est
pompée. Elle pénetre naturellement pour emplir le vide créé par 1'évacuation de 1'air
dans les intestins. Un autre acte auquel j'ai assisté consiste a attirer de l'air et du
liquide dans l'urétre, puis a les en chasser. A part sa valeur médicale supposée, en
tant que lavement de la vessie, c'est la un Mudra utilisé sexuellement et par lequel
le Hathayogi aspire en lui-méme les forces de la femme sans émettre rien de sa
force ni de sa substance propres, pratique qui (en dehors de tout autre motif) est
condamnable comme nocive pour la femme qui « se flétrit » a la suite de ce
traitement.

495
: ] Gheranda Samhitd, 3° Up. (v. 86) ; voir aussi Hathayogapradipika, II, 21-38.

[496] R , .
Un Yama a une durée de trois heures.

[497] Gheranda Sambhita, 2° Upadesha, v. 23. Cette posture consiste a s'accroupir en
reposant sur les orteils, les talons ne touchant pas le sol, et les fesses reposant sur
les talons. Un Hathayogi peut, dit-on, se donner un lavement naturel en s'asseyant
dans l'eau et l'aspirant par l'anus. Les muscles du sphincter s'ouvrent et se ferment,
et la succion s'établit.

[498] .
Ibid., v. 20.

499
[ ] Gheranda Samhita, 2° Upadesha. La Shiva Samhitd (ch. III, v. 84-91)
mentionne quatre-vingt-quatre postures, dont quatre sont recommandées

Siddhasana, Ugrasana, Svastikasana et Padmasana. Un autre exposé que l'on me

donna en ajoutait quatre : Baddhapadmasana, Trikonasana, Maylrasana,
Bhujangasana.
[500]

Le pied droit est placé sur la cuisse gauche, le pied gauche sur la cuisse
droite, et les mains sont croisées et placées de la méme maniere sur les cuisses ; le
menton est placé sur la poitrine, et le regard fixé sur le bout du nez. (Voir aussi
Shiva Samhit4, ch. I, v. 52.)



[501] R et . . s
La méme posture, avec cette différence que les mains sont passées derriere le

dos, que la main droite tient l'orteil droit et la main gauche l'orteil gauche. Une
pression accrue s'exerce ainsi sur le Miladhara, et les nerfs sont tendus par cette
tenue serrée du corps.

[502] Certains Yogi peuvent faire disparaitre a la fois le pénis et les testicules sous
la voiite du pubis, si bien que le corps a l'apparence d'un corps de femme.

[503] Quand le Shavasana est couronné de succes la Devi, dit-on, apparait au
Sadhaka. Dans la Shavasadhana le Sadhaka s'assied (en faisant face au nord), a
califourchon sur le dos d'un cadavre sur lequel il trace un Yantra, puis fait le Japa du
Mantra avec Shodhanyasa et Plija sur sa téte. Un cadavre est choisi comme étant
une pure forme de matiére organisée, puisque la Devata qu'on invoque pour qu'elle
entre en lui est le Mahavidya qui a pour Svaripa Nirgunabrahman, et par cette
invocation devient Saguna. Le cadavre est exempt de péché ou de désir. Le seul
Vayu qui soit en lui est le Dhananj aya, « qui ne quitte pas méme un cadavre ». La
Devata se matérialise au moyen du cadavre. Il y a possession de ce dernier (Avesha),
c'est-a-dire entrée de la Devatad dans le corps mort. A la fin d'un rite efficace, on dit
que la téte du cadavre se retourne et, faisant face au Sadhaka, lui parle et lui fait
préciser sa requéte, qui peut concerner un progres spirituel ou matériel selon son
désir. Cela fait partie de la Nila Sadhana effectuée par le « Héros » (Vira), car elle
est, comme le Shavasana, accompagnée de mainte terreur.

[504] Comme dit la Yogakundali Upanishad (ch. III), briiler extérieurement n'est pas
briler du tout.

505
[505] Yogastitra de Patanjali, 46-47 (Sthirasukham dsanam).

506
[ : Voir le ch. II de la Gheranda Samhita, et Hathayogapradipika, I, v. 19-35 ; voir
la Shandilya Up., ch. I.

[507]
Ch. I, v. 39.

508

[ : Suivant le Commentaire sur le Hathayogapradipika, (ch. IV, v. 37), Mudra est
ainsi nommé parce qu'il supprime peine et chagrin (Mudrayati klesham iti mudra).
Cf. ch. III de la Gheranda Samhita.

509
[509] Gheranda Sambhita, 3° Upadesha.

[510] .
Ibid., v. 12.

[511] Les levres prennent la forme d'un bec de corbeau, et l'on aspire l'air

doucement (Gheranda Sambhita, III, 86-87).

[512] . P n . . . .
Hum est appelé Kurcha Bija. Hum est Kavacha Bija « Que je sois protégé ! »

Him représente Kama (le désir) et Krodha (la colere). Kama désigne ici la volonté

créatrice (Srishti), et Krodha son contraire, la dissolution (Laya). Les Devata soi-



disant « irrités » ne sont pas irrités au sens ordinaire, mais se trouvent alors sous
leur aspect de Seigneurs de la Dissolution, aspect qui semble irrité ou terrible du
point de vue du monde. Il est dit du Taramantra que le Him est en lui le bruit du
vent soufflant avec force sur le lac Chola, a 1'ouest du Meru, au moment ou Elle Se
manifesta. Hamsah contient Prakriti (Sah) et Purusha (Ham), le Jivatma. On utilise
ce Mantra pour élever Kundalini, et So'ham (Je suis Lui) pour La faire redescendre.
Ham signifie aussi le Soleil (Stirya), et Sah la Lune (Indu), c'est-a-dire Kama, ou
Ichchha.

[513] e
Gheranda Sambhita, 30 Upadesha.

[514] .
Ibid., v. 37, 49, 82.

[515] .
Ibid., III, v. 49-61.

516
[516] Hathayogapradipika, Commentaire du ch. II, v. 72.

517
: ] Le Mantra Hamsah est le souffle retenu en Kumbhaka.

518
: ] Gheranda Samhita, III, v. 37-42. Le Yoni Mudra, « qui détache le Manas du

monde objectif », est décrit dans le Commentaire du v. 36 du Shatchakranirtipana.

[519] . .

Ibid., v. 25 et suivants.
[520] _ . .

Ibid., ch. III, v. 114 et suivants.
[521]

Ainsi nommé, suivant la Dhyana bindu Up., parce que Chitta se meut en Kha
(Akasha), et que la langue par ce Mudra entre en Kha.

522
: ] Gheranda Sambhita, ch. III, v. 25-27. Il en résulte la suspension du souffle et

l'insensibilité, si bien que le Yogi peut étre enterré sans air, nourriture ni boisson,
comme dans le cas du Yogi dont il est parlé dans les rapports du Dr. Mac Gregor et
du lieutenant A.H. Boileau, cités dans le « Treatise on the Yoga Philosophy » de N.C.
Paul, p. 46. Dans le ch. IV, v. 80, du Hathayogapradipika, il est dit que la
concentration entre les sourcils est le moyen le plus facile et le plus rapide
d'atteindre 1'Unmani Avastha. Cf. Shandilya Up., ch. I ; Dhyanabindu Up.

[523] .
Yogakundali Up., ch. II.

[524] Ibid., ch. III, v. 55-76. Il y a aussi le Mahabandha. Il est dit au ch. II, v. 45, que
Jalandhara doit s'effectuer a la fin de Pliraka ; et Uddiyana Bandha a la fin de
Kumbhaka et au début de Rechaka. Voir aussi Yogakundali Up., ch. I et ch. III, v. 57
: Yogatattva Up., Dhyanabindu Up. La Varaha Up., ch. V, dit que, Prana volant
toujours vers le haut (Uddiyana), ce Bandha, par lequel on arréte son vol, est appelé
Uddiyanabandha. La Yogakundali Up., ch. I, dit qu'il est appelé Uddiyana parce que
dans ce Bandha Pranah uddiyate (monte dans la Sushumna).

525
[ : La Shandilya Up., ch. I, définit Pranayama comme 1'union de Prana et d'Apéana.



Nada et Bindu sont ainsi unis.

[526] _ . N . .
Voir Agamakalpadruma et Dhyanabindu Up. La Yogakundali Up., ch. I, dit

qu'on renverse vers le haut la tendance descendante d'Apana en se baissant.

527
[ : Vahner mandalam trikonam nabher adhobhage (Hathayogapradipika.)

528
: ] Voir Comm. du v. 33 du Shatchakraniriipana.

[529] La « Lune » est située dans la région palatale prés de 1'Ajna. La, sous I'Ajna, se

trouve le Somachakra, et du Somachakra vient un fleuve de nectar qui, selon

certains, a son origine plus haut. Il descend vers le « Soleil » prés du nombril, qui

I'engloutit. Au moyen de Viparitakarana on intervertit les positions, et le feu

intérieur (Jatharagni) augmente. Dans la position Viparita, le Yogi se tient sur la

téte.

[530] a1 A n )
Hathayogapradipika, II, v. 46-47 ; Yogatattva Up., Dhyanabindu Up. La

Yogakundali Up., ch. I, dit que la contraction de la partie inférieure du corps fait

obstacle a la montée du Vayu.

[531] A . , . A R
Dhyanabindu Up., III, v. 19 ; effectué conjointement avec Mahamudra et

Mahavedha, décrits plus loin ; Ibid., v. 25, et Yogatattva Up.

[532]

Dairghyam ayama arohah parinaho vishalata (Dictionnaire d'Amarakosha).

533
[ : Commentaire du Hathayogapradipika, III, v. 27.

[534] .
Shemdilya Up., ch. I.

535
[ : Pranasya shiinyapadavitatha rajapathayate (Ibid., v. 2-3).

[536] C'est-a-dire qu'ils se relachent et perdent leur vitalité, comme le fait toute
partie du corps dont se retire la Prana Shakti.

[537] La Shandilya Up., ch. I, dit : « De méme que les lions, les éléphants et les
tigres s'apprivoisent graduellement, de méme le souffle sous une direction
convenable se maitrise ; sinon il tue l'expérimentateur ». Il ne faut donc pas
pratiquer sans direction. Beaucoup se sont fait du mal, et certains sont morts, a la
suite d'erreurs dans leurs exercices, qui doivent étre adaptés aux besoins de chacun.
D'ou la nécessité d'un Guru expérimenté.

[538] 1A
Hathayogapradipika, ch. II, v. 1-6.

539

: ] Dhyanabindu Up., et aussi Amritanada Up., Varaha Up., ch. V,

Mandalabrahmana Up.

[540] N . n . n
La Shandilya Up., ch. I, dit que par Kevala nait la connaissance de Kundali, et

que l'homme devient Urdhvaretas, c'est-a-dire que sa force séminale monte vers le



haut au lieu de se développer en semence grossieére précipitée vers le bas par
Apana. Bindu (la force séminale) doit étre conquis, sinon le Yoga ne peut réussir. Sur
les Cheda associés a Sahita, voir Yogakundali Up., ch. I.

541
: | Voir Avalon : Introduction au Prapachasara Tantra (Tantrik Texts, vol. III, p. 11

et suiv.).

542
[ : Ibid.

[543] 1A
Hathayogapradipika, II, 44-75.

[544] .
Yogakundali Up., ch. L.

545
[545] Voir Yoga Sfitra, éd. Manilal Nabhubhai Dvivedi, Ap. VI.

546
[ : Voir Commentaire du Hathayogapradipika, ch. II, v. 12.

547
[547] C'est le Mantra Hamsah manifesté par Prana. Voir Dhyanabindu Up. Hamsah

est Jivatma, et Paramahamsa est Paramatma. Voir Hamsa up.

[548] Gheranda Samhita, 6°. Upadesha. Bhaskararaya, dans la Lalita (v. 53), dit qu'il
existe trois formes de la Devi qui participent également des deux aspects Prakasha
et Vimarsha : la forme physique (Sthiila), la forme subtile (Sikshma) et la forme
supréme (Para). La forme physique a des mains, des pieds, etc., la forme subtile
consiste en Mantra, et la forme supréme est le Vasana, ou, au sens technique du
Mantra Shastra, forme propre. Le Kularnava Tantra divise Dhyana en Sthiila et
Stikshma (IX, 3), au dela desquelles, dit-il, est Samadhi.

[549]
7° Upadesha.

[550] _ . .
Ibid., 3° Upadesha, v. 65 et suiv.

[551] . .
Ibid., v. 25 et suiv.

[552] . .
Ibid., 5° Upadesha, v. 77 et suiv.

553
[ ] Dans la Lalita (v. 193), la Devi est invoquée sous le nom de Layakari, « celle

qui cause Laya, 1'absorption ».
[554] A . . .
Shringara est le sentiment amoureux ou la passion sexuelle, et l'union
sexuelle. Ici, Shrigararasa est la racine cosmique de ces réalités. C'est le premier
des huit ou neuf Rasa (sentiments) : Shringara, Vira (I'héroisme), Karuna (la
compassion), Adbhuta (I'étonnement), Hasya (la bonne humeur), Bhayanaka (la
crainte), Bibhatsa (le dégoft), Raudra (le courroux), auxquels Mammathabhatta,
l'auteur du Kavyaprakasha, ajoute Shanti (la paix). Ce dont jouit le Yogi, c'est la
béatitude suprasensible qui se manifeste sur le plan terrestre comme Shringara
matériel.



[555] e
Gheranda Samhita, 5° Upadesha, v. 82.

[556]
Ch.II, V. 78.

557
[ : Comme le dit la Nadabindu Up., le son maitrise le mental qui vagabonde dans
le jardin (l'agrément des sens.

558
: | Comme le dit I'Amritanada Up. (v. 24), I'Akshara (I'impérissable) est ce qui est

Aghosha (sans son), ce qui n'est ni voyelle ni consonne et n'est pas prononcé.

[559] 1A
Hathayogapradipika, ch. IV, v. 65-102.

560
: ] L'Amritanada Up., ch. IV, v. 66, dit que Shiva a donné un quart de crore
(2.500.000) de moyens de parvenir a Laya, mais que Nada est le meilleur de tous.

[561]_ . . .
Voir Dharma Prachara Series, 9.

562
[ : Des diverses formes de Pranayama données dans le Hathayoga, deux

seulement, dit-on, sont employées dans le Layayoga.

[563] n
Varaha Up., ch. V.

564
[ : Hathayogapradipika, ch. III, v. I : Sarvesham yogatantranam tathadhara hi

Kundali.

565
[ : Ibid., ch. III, v. 105 : Udghatayet kapatan tu yatha kunchikaya hathat.

Kundalinya tatha yogi mokshadvaram vibhedayet. On trouve le méme vers dans la
Gheranda Samhita, ch. III, v. 5.
[566] . . a1

La Yogakundali Up., ch. I, appelle Sarasvati Arundhati, disant que c'est en
L'éveillant qu'on éveille Kundalini. Lorsque Kundali veut monter, rien ne peut
L'arréter. C'est pourquoi on L'appelle Arundhati, qui est aussi le nom d'une Nadi.

[567] .
Yogakundali Up., ch. L.

568
[ : C'est ce qu'indique Yajnavalkya, cité dans le commentaire du v. 113, ch. III, du

Hathayogapradipika, qui fait aussi allusion au Gorakshashataka. Le vers lui-méme
semble fixer sa position entre le pénis et le nombril (Nabhi), a douze doigts (Vitasti)
au-dessus du Milasthana. Kanda désigne aussi le siege de Prana, le coeur. (Voir
Shatchakranirtipana, v. 8.)
[569] _ . L .

Voir Principles of Tantra, vol. II, ch. 11, 12 et suiv. C'est parce qu'Elle est
Mantradevata qu'Elle est éveillée par le Mantra.

570
: ] Sur les Kala, voir Avalon, The Garland of Letters.

571
: | Elle est la création méme (Srishtiripa), en Elle sont la création, la

préservation et la dissolution (Srishtisthitilayatmika).



572
: | Car Elle est aussi au dela de l'univers (Vishvatita), et Elle est la Conscience

elle-méme (Jnanariipa). Comme telle, on se La représente S'élevant, tandis que

descendante Elle crée et enchaine.

[573] ... . . . |
Vishvanatha, le commentateur, dit qu'Elle produit ce son lorsqu'Elle est

éveillée. Selon le commentateur Shankara, cela indique 1'état Vaikhari de Kundalini.

574

[ : Ainsi, on déclare que Prana et Apana maintiennent I'étre animé.

(Shatchakranirtpana, v. 8.)

575
[ : Voir Principles of Tantra, vol. II, ch. XI et XII.

[576] Le Veda ne fait qu'un avec Chaitanya. Comme le dit Shankara (comm. de la
Trishati, v. 19), traitant du Panchadashi Mantra : Sarve veda yatra ekam bhavanti,
etc. Shrutya vedasya atmabhedena svaprakashataya.

[577] Et parce qu'il n'a pas d'auteur humain et qu'il est « entendu » seulement, le
Veda est appelé Shruti (« ce qui est entendu ») : Shruyate eva na tu kena chit kriyate
(Vachaspati Misra dans la Sankhya Tattva Kaumudi) ; cf. le Yamala cité dans la
Pranatoshini, 19 : « Le Veda est Brahman ; il est sorti de Lui comme Son souffle ».

578
: ] Le terme Veda dérive de la racine Vid, connaitre.

579
: ] Selon le Vedanta, le Veda est cette parole sans auteur humain qui parle de
Brahman et de Dharma : Dharmabrahmapratipadakam apaurisheyam vakyam.
580
[ : Sakshatkara, l'expérience du Nirvana (Aparoksha-jnana), opposée a la
connaissance indirecte (Paroksha) ou purement intellectuelle.
581
[581] Vedanta-mahavakyajanya-sakshatkararipa-brahmavidya (Comm. de Shankara
sur la Trishati, v. 8). Vedanta veut dire ici Upanishad, et ne désigne aucune
philosophie particuliere de ce nom.
[582] . . . N e s

Voir le Comm. de Lakshmidhara sur le v. 9 de 1'Anandalahari. Dindima, au
sujet du v. 35 du méme ouvrage, dit que les huit formes sont les six (du mental a la «
Terre »), le Soleil et la Lune.

[583] 1A
Hathayogapradipika, ch. IV, v. 10.

[584] _ . .. . .
Ibid., v. 11 ; sur ce qui suit, voir aussi le ch. IV.

[585] __ .
Ibid., v. 16-17 et leur Comm.

586
[ : Ibid., v. 19-21 et Comm. (Tattvajnanam mano-nasho vasanakshaya eva cha.)

[587] . . A
Voir plus haut, et Varaha Up., ch. V.

588
[588] Hathayogapradipika, ch. III, v. 106. Voir aussi Bhiitashuddhi Tantra, cité dans



le Comm. du v. 50 du Shatchakranirtiipana.

[589] . .
Ibid., ch. III, v. 112 et suiv.

590
: ] Selon le rapport du Yogi d'un Girnar parlant de son propre cas.

[691] . A
Voir Varaha Up., ch. III.

592
[ : Shandilya Up., ch. I ; Yogakundali Up., ch. I.

593
[ : Le présent exposé suit le texte en l'amplifiant. Voir Comm. du v. 50 du
ShatchakranirtGpana.

[594] . A .
Voir plus haut, et Dhyanabindu Up.

595
[595] Suivant la définition du Vedéanta ; ou, suivant le Sankhya, les cinq Tanmatra.

Le Chitta (le mental) entre donc dans la Sushumna avec Prana. (Yogatattva Up. et
Dhyéanabindu Up.).

[596] n A
Une forme d'Apana Vayu.

597
[ : Ch. L.

598
: ] Anandalahari, éd. par le Pandit R. Ananta Shastri, pp. 69 et 70.

[599] . .
Voir le diagramme de la couverture.

[600] _ . R
Voir Shatchakranirtipana, v. 51.

[601] .
Ibid., v. 52.

602
: | Sur toutes ces Shakti du Pranava, voir Avalon, Garland of Letters.

603
[603] Svasamvedyam etad brahma kumari-stri-sukham yatha ; cité dans le Comm.

aux v. 15 du ler chap. du Hathayogapradipika.

604
: ] Ainsi les huit Bhava qui commencent par Sveda, Stambha, et comprennent le

fameux Romancha, frisson qui fait se dresser les cheveux (Pulaka), la voix qui
s'étrangle (Svarabhanga), la paleur (Vaivarnaya), etc., sont tous sattviques.
L'objection d'un ami hindou, que ces Bhava ne pouvaient étre sattviques vu que
Sattva était « spirituel », est un bon exemple de la rupture avec la pensée hindoue
effectuée par l'éducation anglaise, et du danger de rendre les termes sanskrits en
langue occidentale.

[605] A . n .
Ce n'est pas une chose tamasique comme le réve, ou la folie.

606
: ] Sahodara : freres nés de la méme mere. Le plaisir sexuel est le reflet (si faible

soit-il relativement) de la Béatitude du Brahman sans forme, dont il est une forme.



[607] . .
Sahitya Darpana, ch. III.

608
[ : Ch. VI : Sahasraropari bindau kundalya melanam shive. Maithunam paramam

dravyam yatinam parikirtitam.

[609] i . .
Sur la pratique du Samaya, voir plus loin.

610
: ] Voir Mahanirvana Tantra Ullasa, ch. V, v. 98-99, ou le processus de la

Bhiitashuddhi est brievement décrit. Voir aussi Devi-Bhagavata, cite plus loin.

[611] . aes s .
Le mauvais coté, le coté le plus faible.

612
: ] Certaines formes de méditation sont indiquées au v. 51 du
Shatchakranirtipana.

613
[ : Un grand Pouvoir (Siddhi) appartient a 1'homme qui peut maintenir Kundali

Shakti dans le Sahasrara trois jours et trois nuits.

614
: ] Lakshmidhara, cité par Ananta Shastri, op. cit., p. 71.

615
: ] C'est pourquoi le Sahasrara porte aussi le nom de Bhaloka (de la racine Bha, «
briller »).

(6161 _ . ..
Shandilya Up., ch. I.

617
: ] Kularnava Tantra, ch. V, et Mandalabrahmana Up. C'est la destruction de
Tamas.

[618] .
Anandalahari, p. 8.

[619] . e . A
Ce terme semble avoir des significations variées. Il parait étre employé ici

dans un sens opposé a celui de Kulachara, tout au moins sous certaines de ses
formes, et il est encore employé dans les Kaula Shastra pour désigner leur
vénération pour le Panchatattva.

[620] s . . Lo
Dans cette citation du Pandit, comme dans plusieurs autres, les équivalents

occidentaux des termes sanskrits sont inadéquats, comme il fallait s'y attendre de la
part d'un homme dont la propre langue n'est pas occidentale.

[621] Une affirmation du méme auteur a la page 85 est en apparente contradiction
avec ceci. Il disait alors, citant Lakshmidhara : « Les Kaula qui adorent Kundalini
dans le Miladhara n'ont d'autre but que de 1'éveiller de son sommeil. Cela fait, ils
pensent avoir atteint leur but, et en restent la. Suivant leur propre expression, les
Kaula ont le Nirvana toujours a portée de la main ».

(6221 ., .. . . L .
Vamachara n'est pas la « magie noire », dont l'équivalent sanskrit le plus

proche est Abhichara. Il a pu y avoir, comme le dit la Mahakala Samhita (Ullasa II),
des Kaula qui, a la maniere des Vaidika, recherchaient la jouissance dans ce monde



et dans l'autre, et non la Délivrance (Aihikartham kamayanti amrite ratim na
kurvanti). Mais déclarer criment que les Kaula dans leur ensemble n'éveillent point
Kundalini et ne la conduisent point au Sahasrara est une erreur. Pirnananda Swami,
I'auteur du Shatchakraniripana, était lui-méme un Kaula, et tout 1'objet de I'ouvrage
est l'obtention de la Délivrance (Moksha).

[623] . . .. . .

Le Pandit semble adopter ici l'opinion de Lakslunidhara, adepte de 1'école
appelée Samaya, et adversaire des Kaula. Si (comme c'est probablement le cas) le
mot « inhumain » doit étre attribué au Pandit, il est inexact. Mais il a existé
différentes communautés aux vues et aux pratiques fort diverses : comparez, par
exemple, un Brahma Kaula et un Kapalika. Sur les rites auxquels fait allusion le
Pandit, voir Shakti and Shakta (Secret Name).

[624] o e e .
Je suis ici tout a fait d'accord avec mon distingué ami le Pandit.

625
: ] Voir son édition de I'Anandalahari, pp. 8-13.

626
: ] Le Rishi du Mantra est celui qui en eut le premier la révélation ; le métre est
celui dans lequel fut émis pour la premiére fois par Shiva ; et la Devata est 1'Artha
du Mantra comme Shabda. L'Artha est quintuple, étant Devata, Adhidevata,
Pratyadhidevata, Varnadhidevata, Mantradhidevata.
627
: ] Shiva l'initie a la connaissance de Brahman. Shiva est donc considéré comme
le Maitre des Guru Spirituels (Adinatha).
[628] . , . o I .
Ceci m'échappe, comme certains autres détails de cette description. Qui
attend derriére le voile ? Le Jiva, dans le cas en question, est a l'intérieur, s'il existe
un voile ; et quel voile ?
[629] . N . A e
Commentaire sur Anandalahari, éd. par le Pandit R. Ananta Shastri, p. 85 et
suiv. Il ajoute : « Pour un exposé détaillé de ces principes, voir Shuka Samhita, 1'une
des cing Samhita du groupe Samaya ».
[630] _ .. A n n ., . n
Raja Yoga, par Swamil Dayananda, publié par Shri Bharata Dharma
Mahamandala, Bénareés.

[631] _ .
Ibid., 19, 20.

632
: | Mridu (intermittent, vague et faible), Madhyama (moyen), Adhimatra (haut

degré, ou la jouissance terrestre devient une véritable source de souffrance), Para
(le plus haut, ou le mental est completement détourné des objets du monde et ne
peut en aucune circonstance leur étre ramené).

[633] _. .
Ibid., 5.

634
[634] De méme il y a sept Bhiimika ou plans du Karma : Vividisha ou Shubhechchha,

Vicharana, Tanumanasa, Sattapatti, Asamsakti, Padarthabhavini, Turyaga ; et aussi
sept plans d'adoration (Upasana Bhimika) : Namapara, Rlpapara, Vibhiitipara,



Shaktipara, Gunapara, Bhavapara, SvarGpapara.

[635] _ .
Voir plus haut, p. 190.

[636] _,. A Al s
Raja-Yoga, par Dayananda Swami, 19.

637
[ : La masse des Karma Samskara dans leur état de germe (Bija).

638 L
: ] Il en existe beaucoup d'autres. Certaines références m'ont été aimablement

communiquées par Mahamahopadhyaya Adityarama Bhattacharya.

639

[ : Voir Taranga I de la Mantramahodadhi : Devarchayogyatapraptyai
bhiitashuddhim samacharet.

640
: ] Pour certaines citations des plus anciennes Upanishad, voir un article du

Professeur Rhys Davids dans J.R.A.S., p. 71 (janvier 1899), Theory of Soul in
Upanishads. Voir aussi Avalon, Principles of Tantra, vol. I, ou il est fait mention,
entre autres, de la Prashna Up., III, 6, 7.

641
: | Anecdota Oxon iensia, p. 236 (éd. Arthur Berriedale Keith).
642
[ : Upa nishadam Samuchchayah (Anandashrama Series, vol. XX IX, p. 593).
643
: ] Le Tantra, comme tous les autres Shastra de 1'Inde, prétend se baser sur le
Veda.
[644]

On confond souvent ce lotus avec 1'Anahata. Celui-ci est un Chakra situé dans
la colonne vertébrale ; le lotus a huit pétales est dans la région du cceur (Hrid).
[645 Littéralement : « action de prendre les choses ». La traduction du nom de cette
Vritti, comme de plusieurs autres, est approchée. Il n'est pas toujours facile de
comprendre la signification exacte ou de trouver un équivalent en langage
occidental.

[646] . .
Anandashrama Series, vol. XXIX, p. 325.

647 n .
: ] On remarquera qu'il n'est pas fait ici mention des deux centres tamasiques

inférieurs.

[648] _ .
Ibid., p. 262.

649
: ] Op. cit., 43. L'Amritabindu Up., p. 71, s'occupe du Yoga en général.

[650] __ .
Ibid., vol. XXIX, p. 145.

651
: ] Anandashrama Edition, vol. XXX, p. 61.

652
[ : Ibid., vol. XXIX, p. 345. Voir aussi pp. 441, 450, 451, 458 et 460.



[653] . .
Ibid., vol. XXIX, p. 477.

654
[ : Ibid., p. 483. Sur le passage de Kundalini a travers le Brahmadvara, voir p.
485.
[655] _ .
Ibid., vol. XXIX, p. 520.
[656]

Ces Yoga Upanishad ont été traduites récemment par K. Narayanasvami Aiyar
et font partie de son ouvrage : Thirty Minor Upanishad (Theosophical Society of
Madras, 1914).

657
: ] Voir Avalon, Tantrik Texts, vol. III, ch. XXXV.

[658] . .
Voir Shatchakranirtiipana, v. 38.

659
[ : Voir aussi le Shankaravijaya d'Anandagiri et celui de Madhava (ch. XI ; voir
aussi, Ibid., le passage qui mentionne Shrichakra).
660
[ : Anandalahart, 14. Cet hymne a été traduit par Avalon sous le titre Wave of
Bliss.
(6611 . . . . .

Ainsi les vers 13, 18 et 19 traitent, dit-on, du Madanaprayoga, application pour
le troisieme Purushartha ou Kama (le désir).

662
: ] Il semble étre l'adversaire de 1'école Uttara, ou école Kaula du nord.

[6631_, . . ., : :
J'ai suivi également ce commentaire dans Wave of Bliss.

[664] _,. .
Bijja-mantra, ou Mantra racine.

[665] e D :
Les auteurs qui traitent des applications pratiques.

666
[ : C'est le célebre Bengali Paramahamsa, Guru de Plirnananda Svami, auteur du

Shatchakraniripana. Brahméananda est I'auteur de la célebre Shaktanandatarangini.
[667] n e A o : I n =

Sarvesham praninam shirasi amritam asti iti yogamargena kundalinigamane
tatratya tatpravahaplutena yoginam Ishvarasamyam jayate iti yogashéastreshu
prasiddham (Comm. du v. 1).

668
: | Bibliotheca Indica, éd. Asiatic Society (1871). Les notes sont empruntées au

commentaire de Narayana.

669

: | L'incarnation de Vishnu comme homme-lion.

670

: | Anandatmaka ; dans l'étre d'Ananda (la béatitude).
[671]

Bon, parfait.



[672]

Eclatant (Tejomaya).

673
[ : Le Chakra qui par les Shakti de Jnana et de Kriya protege toutes les régions

(Loka).

[674] . .
Le Chakra du sentier atteint par le Yoga.
[675] .
Le Chakra qui est la mort de tous les Asura, ou menteurs.
676
: ] Autrement dit, chaque Chakra se divise en trois parties : intérieure, moyenne
et extérieure ; c'est-a-dire Bija, Narasimha Gayatri, Mantra.
[677] .
Le Mantra racine.
[678]

Autrement dit le Mantra. Narasimhaya vidmahe vajraraklaya dhiimahi tannah
Simkah prachodayat. (Puissions-nous contempler Narasimha, puissions-nous méditer
sur ses serres pareilles a Vajra. Puisse cet homme-lion nous conduire.)

679
[ ] C'est-a-dire les Bija suivants : Kshaum (dans Achakra) ; Shrim, Sa Shakti (dans

Suchakra) ; Aim (dans Mahachakra) ; Mira (dans Sakalalokarakshana-chakra) ; Om
(dans Dyuchakra) ; et Him (dans Asurantakachakra).

680

: ] Ce qui signifie qu'a chacun d'eux sont assignées les différentes parties de la
Narasimha-gayatri dont il est question plus haut.

681 R
[ : L'Atma comme béatitude, amour, lumiere ou énergie, Maya, le Yoga, et le

dernier Chakra qui est la destruction de tous les Asura.

682
[ : C'est-a-dire : comment effectuer Nyasa ? Cela est expliqué dans le

ShatchakranirGipana.

683
[ : Kshaum Narasimhaya priyat achakraya anandatmane svaha hridayaya namabh.

684 AT A
[ : Shrim vidmahe suchakraya jyotiratmane privatmanesvaha shirase svaha.

685
685] Aim vajranakhaya mahachakraya jyotiratmane svaha shikhayai vashat.

686
[ : M'ira dhimahi sakala-loka-rakshana-chakraya mayatmane svaha kavachaya
hum.

687
[ : Om tanno dyuchakraya yogatmane svaha netratrayaya vaushat.

688 A A R
[ : Haum nrisimhah prachodayat asurantaka-chakraya satyatmane svaha astraya

phat.

[689] < . . . .
C'est-a-dire qu'il devient capable de langage, poete. Il connait le

commencement et la fin de toutes choses et il est capable d'expliquer toutes choses.



690
[ : Diverses formes d'influences spirituelles terrifiantes et malignes.

[691] NN . A .
C'est-a-dire a quelqu'un qui n'est pas qualifié (Adhikaril) pour recevoir cette

connaissance. Ici se termine 1'Atharvaniya Shatchakropanishat.

692

[ : Si mon résumé, traduit du Bengali, souligne quelque peu le caractéere

déplorablement acerbe de l'original, le critique, j'en suis sir, ne s'en plaindrait pas.

693
[ : Il est toujours important de signaler le fait, car il influence généralement la

maniere de voir les choses. Dans certains cas 1l'esprit est si occidentalisé qu'il est
incapable d'apprécier correctement des idées hindoues anciennes.

[694] ) . . o .
Aucun Tantriste, je pense, n'admettrait cela. Il dirait que c'est l'ignorance

(Avidya) qui voit des différences entre Veda et Agama. Le critique se fait 1'écho de

certaines attaques occidentales.

[695] ) . . . .
Il est exact que la Mukti ou Kaivalya complete est sans corps (Videha). Mais il

existe une Mukti dans laquelle le Yogi conserve son corps (Jivanmukti). En vérité, il

n'y a pas « abandon », car Atma, comme le dit Shankara, ne vient ni ne part.

696
[ : Cela atteste, en tout cas, sa large extension.

[697] R o ) < s N .
C'est la un terme de meépris qui remonte a l'époque ou l'on voyait dans

I'étranger un objet d'hostilité ou de mépris. Tout comme les Grecs et les Chinois
appelaient « barbare » quiconque n'était pas Grec ou Chinois, les Hindous de 1'école
exotérique appellent tous les non Hindous, qu'ils appartiennent a des tribus
aborigénes ou qu'ils soient des étrangers cultivés, Mlechchha. Mlechchhata désigne
I'état de Mlechchha. Il faut porter au crédit du Shakta Tantra qu'il n'encourage point
des idées aussi étroites.

[698] . . . :

Ceux-ci parcourent 1'Inde, persuadant les villageois d'aller travailler dans les
plantations de thé, auxquelles ils sont alors conduits par des moyens qui, pour ne
pas dire plus, ne sont pas toujours dignes d'admiration. La vérité m'oblige a dire que
cette allégation, selon laquelle les Guru emploient des agents pour s'assurer des
disciples, ne repose sur rien. Les Guru dignes de ce nom sont, c'est un fait, tres
difficiles pour l'aptitude d'un candidat a l'initiation.

[699] . , .
Les livres et les Guru prétendent le faire.

700
[ : Ce ne sont point-la choses qu'on fait voir a la dérobée a n'importe qui. Seuls

voient, dit-on, ceux qui ont maitrisé les grandes difficultés de cette voie.

701
: ] Il existe un seul Brahman avec ses différents aspects.

702
: ] Ce nectar est dans le corps. Ce qui est perceptible n'est pas toujours une

chose aussi grossiere que celles dont s'occupe la médecine.



703
[ : C'est la tradition hindoue relative a 1'époque du philosophe.

[704] Quand Shankara discutait avec le Kapalika Krakacha, celui-ci appela a son
aide la forme terrible de Shiva nommée Bhairava. Mais Shankara adorant le Dieu,
celui-ci dit a Krakacha : « Ton heure est venue », et absorba en Lui Son adorateur.
(Voir le Shankaravijaya de Madhava, eh. XV.)
[705] . . . s .

Ainsi les offrandes, de fleurs, par exemple, a la Divinité, participent de la
nature de Karma ; alors que Bhakti sous son aspect transcendant, ou par amour du
Seigneur l'adorant est fondu en Lui, est une forme de Samadhi.

706 < 1
: ] Si, pourtant, nous considérons ce qu'on appelle les trois Kanda (c'est-a-dire

Karma, Upéasana et Jnana), Tapas et les pratiques semblables font partie d'Upasana

Kanda. La définition donnée plus haut ne concerne que la classification des Yoga.

707

: ] Sattva, Atisattva, Paramasattva, Shuddhasattva et Vishuddhasattva sont cing

formes différentes de Chaitanya.

[708] , o . . T .
Cela est nécessaire a 1'obtention de l'aptitude. Par la répétition 1'acte devient

naturel, et son résultat devient permanent a la fin.

709
[ : Gayatrimiilaka Shatchakrer vyakhyana o sadhana (Mangala Ganga Mission

Press).

710
: ] L'auteur non orthodoxe que nous citons, rapportant cette parole suivant

laquelle « pour atteindre Siddhi (la réalisation) en Shruti (I'étude et la pratique des
prescriptions des Veda), le Brahmana doit suivre le Tantra », demande,
conformément a son opinion sur ce dernier Shastra : « Comment ceux qui sont
séparés du Veda peuvent-ils obtenir Siddhi en Shruti ? » Cela ne fait que répéter ce
que l'on reproche communément au Tantra, a savoir d'étre opposé aux Veda, ce que
nie le Shastra lui-méme. Le Kularnava Tantra en parle, au contraire, comme de
Vedatmaka. Naturellement, prétendre se baser sur le Veda est une chose, et c'en est
une autre que de savoir si tel Shastra particulier est d'accord avec lui en fait. De
ceci les écoles hindoues discutent, tout comme les sectes chrétiennes sont en
désaccord au sujet de la Bible, sur laquelle toutes se prétendent fondées.

[711] Cette définition est inexacte. Comme on l'explique plus loin, les ganglions
physiques ne sont que des correspondances grossieres des Chakra vitaux subtils qui
les animent.

712
: ] L'auteur fait ici allusion aux pratiques décrites dans les textes, par lesquelles

on aspire l'air et fait flamber les feux intérieurs pour éveiller le serpent endormi. Le
Paratma est I'Atma Supréme.

713
: ] Cette remarque ouvre des apercgus qui ne sont point sans valeur. Il en est qui

suivent la voie de la dévotion (Bhakti) ; mais ceux qui en sont dépourvus, ou la
possedent a un moindre degré ?



[714] o . . R Lo
Cette remarque semble indiquer une méconnaissance du caractere spécifique

du Yoga. Si l'on désire éveiller Kundali, 1'opération doit commencer, m'affirme-t-on,
au centre le plus bas. Cependant, il existe d'autres formes de Yoga dans lesquelles
on n'éveille pas Kundali.

[715] A
Telles que Pranayama, et Asana.

[716] C'est ainsi qu'en faisant monter Kundalini Shakti au centre Manipfiira, on peut,
dit-on, acquérir la maitrise du feu.
[717] N . N o

Soumise a Dharma, Yama, Niyama, etc. Dans tous les cas ou le but poursuivi
est purement « spirituel », il y a Vairagya ou renonciation.

[718] C'est ce qui fait du Raja Yoga le plus haut et le plus difficile des Yoga, car on
force le mental a se malitriser lui-méme. Dans le Laya Yoga cette malitrise est
effectuée pour 1'Adhaka par Kundalini Shakti. I1 L'éveille et Elle lui obtient des
Siddhi. Il est moins malaisé d'éveiller Kundalini que d'obtenir par la seule force de
sa pensée Nirvikalpa Samadhi.

[719] . . . . -

Comme il y a des personnes qui associent toujours au mot « jouissance »
(Bhoga) les « menus plaisirs », il est nécessaire de préciser que le mot Bhoga
n'implique point nécessairement cela, et qu'il n'est point pris ici dans ce sens. Au
sens philosophique, Bhoga est la perception des choses, dont résulte jouissance, ou
parfois souffrance. Il peut s'appliquer a toute forme de jouissance sensorielle ou
intellectuelle. Toute vie dans le monde des formes est jouissance. Bhoga comprend
en fait la souffrance.

[720] . . N

Qu'il est possible d'adopter sans approuver aucune des applications
particulieres qu'on en peut tirer. Il y a certaines pratiques dangereuses (pour ne pas
dire plus), qui, aux mains d'étres inférieurs, ont conduit a des résultats auxquels le
Shastra doit sa mauvaise réputation a cet égard.

[721] « Mondes », parce que c'est la 1'expression occidentale. Mais 1'opposition est
ici entre le monde (que ce soit la terre ou le ciel), et la délivrance de tous les
mondes.

[722] . . . A A . o .

Ainsi, dans le rituel Shakta, le Sadhaka qui prend la coupe de vin répand le vin
comme une libation dans la bouche de Kundalini Shakti, la Shakti apparaissant sous
la forme du Sadhaka.

[723] )
Un nom de Shiva.

724
: ] C'est-a-dire la Meére universelle apparaissant sous la forme de Son adorateur.

[725] _. .
Sj. Aurobindo Ghose dans Arya.

726
: ] La premiere méthode est la méthode tantrique pour mettre en application la



vérité du Veda ; la seconde est la méthode ascétique ou Mayavadin, qui a sa
grandeur propre, mais peut-étre est moins conforme aux besoins de la masse des
hommes.

727
[727] Yogo bhogayate sakshat dushkritan sukritayate Mokshayate hi samsarah
kanladharme kulishvari. (Kularnava Tantra.)

728 . . .
[ : Samharamudra, le geste qui signifie dissolution : « a présent je vais mourir ».

[729] . ) R
Voir Avalon, Shakti and Shakta.

17301 L'affirmation des Tantra que cette union est délivrance (Mukti) est simple
Stuti, c'est-a-dire, a la maniere hindoue, surestimation du sujet. Le lecteur européen
qui prend au pied de la lettre des affirmations de ce genre et les tourne en ridicule
se rend lui-méme ridicule aux yeux de ceux qui savent. Ce qui se produit en réalité
est une béatitude passagere, qui, comme toute béatitude, émane de la Grande
Béatitude, mais en est un pale reflet qui, par lui-méme, ne met nullement a 1'abri
d'une renaissance future. C'est la béatitude de cette Sadhana inférieure, comme
I'union de Kundalini Shakti avec Shiva est celle de la Sadhana la plus élevée.

[731] Hridayam parameshituh. Ainsi L'appelle magnifiquement le Parapraveshika.
Le Yoginihridaya Tantra dit : « Elle est le coeur, car c'est d'Elle que viennent toutes
choses ».

[732] R . . . . ) .

C'est la, comme le dit le Yogini Tantra, le coit (Maithuna) de ceux qui sont Yati
(qui ont maitrisé leurs passions).

[733] L . - A . n

Ce terme désigne la jouissance qui nait de 1'union du male et de la femelle,
qu'elle soit union des corps ou de leurs principes internes.

[734] Au regard de Siddhi, pour l'esprit qui est Udasina (simple témoin, insoucieux
du monde extérieur), le devenir est Adhyasa, chose sans réalité (au sens hindou du
terme, tel que l'emploie Shankara). La création (Shristi) est Vivarta, c'est-a-dire
évolution (Parinama) apparente et non réelle. Adhyasa est l'attribution a une chose
de ce qu'elle ne possede pas en réalité.

[735] . . s

La puissance de la conscience reprend en elle ce qu'elle a projeté dans le
monde sensible, et la puissance de la Conscience demeure en tant que Puissance
d’Etre.

[736] . . )

Pourquoi ici, demandera-t-on, puisque la Conscience est partout ? Sans doute :
mais c'est la que la force tamasique de Maya est a son point le plus bas. Aussi peut-
on y parvenir a la Conscience.

[737] . . . . .

Dans une lettre qu'il m'adressa, en réponse a une lettre de moi répondant a
des questions qu'il m'avait posées au sujet de Kundalini-Yoga. Il écrivait que ma
lettre lui avait suggéré certaines idées « sur un sujet d'un intérét philosophique
primordial, et d'un intérét pratique également primordial dans la vie d'un Hindou »,



idées que je reproduis dans le texte.

738
[ : Approaches to Truth, The Patent Wonder, remarquables exposés, en termes

modernes, de l'antique enseignement védantique.

739
[ : L'idée que Kundalini est la Shakti statique.

[740] . :
Je dirais : certainement.

741
[ : Le processus de la fécondation est traité dans le Matrikabheda Tantra.

742
: | Ce flux et ce reflux sont une idée familiére au Tantrisme.

[743] n .

« Ayant bu, ayant bu, ayant bu encore », passage du Kularnava Tantra qui ne
signifie point l'action réelle de boire, comme le supposent certains, mais 1'éveil
répété de Kundalini.

744
[ : Nous pouvons dire : « un aimant », et « magnétisme ».
[745] . N . .
C'est la le siege du premier mouvement, ou Pashyanti Shabda.
[746]

Bien qu'il ne le pratiquat pas lui-méme, son frere, aupres duquel il s'était
instruit, était un adepte du Yoga. Ses déclarations m'ont toujours paru d'une
particuliere valeur. Il faut pourtant se rappeler que, si grandes que soient les
connaissances ou l'expérience d'un Pandit ou d'un Yogi, il peut ignorer les
implications scientifiques de sa doctrine et de sa pratique.

[747] Je ne dis pas que je l'admets, ni que c'est un fait. Seul en peut juger qui a
connu toutes les expériences de Yoga. Je ne fais ici que constater.

[748] Que la Christian Science appelle, je crois, « le mental mortel ». Dans la
doctrine hindoue le mental est une manifestation temporelle et limitée de la
Conscience éternelle et sans limites. Comme il s'agit d'états différents, deux termes
valent mieux qu'un.
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