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La religion hindoue se caractérise notamment par 'abondance
et la variété de ses rites, dont I'élaboration s’est poursuivie de
I'époque védique jusqu’aux temps modernes. lls sont encore
aujourd’hui en usage dans le culte privé comme dans celui des
Temples. Ces rites reposent en particulier sur I'usage de
formules consacrées et stéréotypées (les mantras) et sur celui
de diagrammes mandala, yantra, cakra.

L'emploi, le fonctionnement, l'efficacité et les interactions de
ces procédés symboliques, phonétiques ou géométriques, ont
donné lieu depuis des siécles a d'infinies spéculations. S’y
ajoutent les pratiques et les théories du yoga, car celui-ci, trés
ritualisé, forme un des aspects du culte tantrique. D'ou d'in-
tenses méditations créatrices d'images intérieures imposant
mentalement sur le corps des pratiquants toute une structure
géométrique et phonique.

One of the distinctive features of Hinduism is the number and
variety of its rites. These have evolved from Vedic times down
to the present day, and are still in use in both domestic and
public rituals. Hindu rites usually involve the use of stereotyped
sacred formulas either verbal, mantras, or visual, mandalas,
yantras, cakras, the first kind based on a phonetical and the
second on a geometrical symbolism. The different uses of these
symbols, the way they operate, and their efficiency as well as
their interaction (since the two kinds usually occur in associa-
tion), have for centuries been the subject of endless speculation.
Yogic theories and practices are an added feature, since highly
ritualised yoga represents one aspect of the tantric cult; whence
the practice of intense meditation to produce visionary images
which are then superimposed mentally upon the body of the
practitioner.
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Couverture : Adityamandala, diagramme rituel en bronze utilisable
pour un culte du soleil (Strya ou Aditya). Photographie Enrico Isacco.
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Le texte des communications qui suivent a parfois été légérement
remanié par les auteurs pour le rendre moins « parlé ». Il n’a par contre
pas été modifié pour tenir compte des discussions qui les ont suivies,
sauf, exceptionnellement, pour rectifier une inexactitude. Deux expo-
sés, ceux de Mme T. Michael et de M. F. Chenet, qui étaient trés
longs, ont été abrégés, les circonstances ne permettant malheureuse-
ment pas de les publier dans leur intégralité. M. A. Sanderson a
raccourci légérement son texte, mais en le modifiant sensiblement, en
en développant les notes et en y ajoutant une bibliographie impor-
tante. Il en a aussi changé le titre. M. A. Rosu, enfin, plutét que de
donner une version abrégée d’'une communication qui était trés riche,
a préféré en faire un bref résumé.

Les débats, parfois abondants, qui ont suivi les communications
(et qui avaient été enregistrés en totalité) ont da étre plus sensible-
ment raccourcis, certaines interventions et bien des dialogues étant
laissés de c6té, d’autres étant résumés — tout cela toutefois avec
I’accord des intéressés qui y ont aussi, parfois, ajouté des compléments
et des précisions ainsi que des références aux textes sanskrits allégués.
L’ordre dans lequel ces débats, comme les communications, sont ici
présentés est celui selon lequel la Table Ronde s’est déroulée. Exposés
el débats sont reproduits dans la langue ou se sont exprimés les
participants : francais ou anglais. L’introduction qui, en juin 1984,
a part quelques réflexions générales d’ailleurs reprises ici, consistait
surtout en veeux de bienvenue et en indications pratiques est ici plus
explicite, plus théorique et donc un peu plus longue. On remarquera
peut-étre des différences selon les exposés dans 1'usage, ou non, des
italiques (ou de majuscules) pour les termes et les citations en sanskrit
et pour les titres des ceuvres : nous avons cru plus simple de laisser
sur ce point les textes tels qu’ils nous ont été envoyés par les auteurs.

Le responsable de la Table Ronde voudrait remercier encore tous
ceux qui ont pris part a cette réunion, ainsi que le C.N.R.S. dont
seule I'aide financiére et matérielle a permis a cette rencontre d’avoir
lieu et grace & qui maintenant les communications et les débats peu-
vent paraitre en volume. Il tient enfin & remercier les membres de
IER. 249 qui ont contribué a ’organisation et au déroulement de la
Table Ronde.

André Papoux.
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MANTRAS ET DIAGRAMMES RITUELS
DANS L’HINDOUISME
Editions du CNRS - Paris, 1986.

INTRODUCTION

par
Anxprt PADOUX

L’Inde, ou l'invention dans les domaines rituel, religieux et/ou
métaphysique a toujours été particulierement grande, est remarquable
notamment par la place que, dans ces domaines, elle donne a la
parole — a l'usage du langage ou des sons de la langue, ainsi qu’a
I'emploi de formes trés diverses — notamment géométriques, tant
pour représenter ou symboliser les entités divines et leur activité
cosmique que pour servir de support ou de moyen & des pratiques
métaphysico-religieuses de diverses sortes, soit surtout rituelles, soit
plutét d’ordre mental ou spirituel.

11 était donc assez normal qu'une Equipe de Recherche dont le
champ d’études est I’hindouisme ait organisé une Table Ronde consa-
crée & ces procédés : phonétiques ou phoniques — les mantras® —, ou
bien visuels, géométriques — les diagrammes (mandala, yanira,
cakra) —, c’est-a-dire aussi bien a certaines des formes que peuvent
prendre ces mantras, mandala, etc., qu’a leur structure, a leur fonc-
tionnement ou leur signification et aux spéculations élaborées a cette
occasion, a leur interaction enfin. L’étude de ces deux domaines est
nécessairement liée. I1 n'y a en effet guére de diagramme rituel
hindou qui ne soit associé a des mantras : ce sont des mantras qui
« animent » les diagrammes ; c’est par eux qu’on y place des divinités
(par la procédure du nydsa) ; avec eux enfin qu’'on y accomplit les
rites. A cet égard — sans doute devrait-on dire : a tous les égards —
les mantras apparaissent comme un élément plus essentiel du rituel
et de la pratique quotidienne ou spirituelle de I’hindouisme que les
diagrammes?. Il n’est pas inutile ici de souligner ce point alors que

(1) Le mot mantra est 4 ce point entré dans la langue courante qu’on peut, je crois,
Putiliser comme un nom commun, donc l'écrire sans italiques et, quand nécessaire, avec
la marque du pluriel.

(%) On connait la formule des Principles of Tanira, d’A. Avalon : « From the mother’s
womb to the funeral pyre, a Hindu literally lives and dies in mantras » (p. 606 de 1I'édition
Ganesh & Co., Madras, 1962). Elle est un peu pompeuse, mais elle est juste.
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sept des dix communications de notre Table Ronde sont consacrées
aux diagrammes. Mais cette répartition n’est que l'effet des circons-
tances du moment. Elle ne refléte nullement une prise de position,
qui serait intenable, sur I'importance respective des uns ou des autres :
la place de la Parole en Inde (et des spéculations qui s’y rapportent)
reste toujours fondamentale. Le diagramme, dans la mesure ou il
représente un aspect de la divinité, ou il doit aider l'adepte qui
I'utilise & « réaliser » intimement cet aspect, culmine dans — ou ache-
mine vers — une réalité posée comme supréme ou transcendante qui
toujours, nécessairement, a un aspect phonique, celui du mantra qui
I« exprime » (qui en est le vdcaka), ou celui de la Parole supréme

(paravac) qui (dans les traditions tantriques tout au moins, mais
c’est d’elles qu’il est surtout question ici) est I’Absolu lui-méme.
On verra ainsi, dans ’exposé d’A. Sanderson, que le trisilamandala
du Trika cachemirien est non seulement lié dans son usage a 1’énoncé
de mantras (mantroccdra), mais qu’il symbolise, par les pointes de son
trident, les énergies $akii, vyapini et samand, lesquelles culminent en
unmand, énergies qui, toutes quatre, sont des étapes ultimes de la
parole (ou de l'énergie-parole).

" En fait, on trouve non seulement une association constante
mantra-diagramme, mais des correspondances, des isomorphismes,
phoniques-géométriques. Ceci explique les passages, les glissements,
qu'on rencontre parfois d’'un domaine & l'autre, notamment du
spatial au phonétique — mais il s’agit toujours de mouvements qui
peuvent étre inversés : srsii/samhdra. Ainsi, dans le cas qui vient
d’étre cité, ou le trisalamandala, a sa pointe, s’identifie & I’énergie de
la parole. Ou encore, dans le cas notamment du $ricakra, lorsque le
plan phonétique apparait comme formant une sorte de prolongement
«subtil » du plan spatial. On voit en effet décrite dans le Yoginihrdaya
(I, 22-35), un des textes de base de la tradition de Tripura (ou de la
Srividya), une méditation sur les enceintes successives qui, de I'exté-
rieur vers le centre, forment ce diagramme (cf. 'exposé de T. Michael,
infra p. 127 sq., planche p. 135) ou la méditation visualisante intense
(bhavanda) du cakra, aprés avoir atteint son centre, le bindu, se pour-
suit en liaison avec 1’énoncé (uccdra) des étapes subtiles de 1’énergie
phonique (kald), d’ardhacandra & unmand, étapes qui sont celles de
l'uccara en douze étapes de bija tels que OM ou HRIM?. Pareil

(3) Ces kald sont si subtiles et leur durée d’énonciation (uccdranakdla) si bréve qu’il
ne peut s’agir 14 que d'une opération purement mentale ou mystique, nullement de I’énoncé
d’un son concret — on est d'ailleurs, & ce niveau, au-deld du son perceptible. Cf. sur ce
point mes Recherches sur la symbolique et I'énergie de la parole (Paris : de Boccard, 1975),
pp. 339-347. Voir aussi I'article « Un japa tantrique : Yoginihrdaya III, 171-190 », dans
Taniric and Taoist Studies in Honour of R. A. Stein (Bruxelles : Institut Belge des Hautes
Etudes Chinoises, 1981), pp. 141-154. On trouvera un lableau de ce dernier uccdra en
appendice au Varivasyarahasya de Bhaskararaya (Adyar : The Adyar Library, 1948).
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passage de I’espace au son est possible, dit le commentaire de ce texte,
parce que mantra et cakra, comme d’ailleurs aussi les centres du corps
subtil (cette bhavand s’étage en effet du malddhdra au dvadasania), ont
le méme fondement et les mémes propriétés (ils sont sadharana) : il
ne s’agit en définitive jamais que d’aspects différents de la méme
énergie. Pour 'Inde, au demeurant, I'origine du temps n’est-elle pas
dans I’akasa, dont le guna est le son? Espace et temps, en réalité, ne se
vivent pas séparément?.

Les diagrammes apparaissent ainsi, assez naturellement, comme
les supports — sinon toujours matériels car ils peuvent étre non pas
tracés mais seulement intérieurement « visualisés » dans la méditation,
du moins toujours spatiaux, puisque vus — de 1’élément phonique
qu’est le mantra & qui sa nature de son, plus subtile, plus évanescente,
confére une position supérieure, que ce soit celle du mantra des divi-
nités présentes dans les diagrammes, celle de I’Absolu vers quoi ce
mantra achemine l'adepte, ou celle encore de I’Absolu d’ot1 nait ce
diagramme. Le éricakra, en effet (pour prendre ici son cas), dans son
déploiement cosmique (non dans son tracé matériel, évidemment),
nait du bindu central, qui est la Déesse. Or le bindu lui-méme a une
double nature : il est aussi bien point géométrique que goutte d’énergie
phonique, double symbolisme, phonique et visuel, dont on sait que
jouent abondamment les ceuvres tantriques, ainsi le Tantraloka
d’Abhinavagupta ou le Kamakalavilasa de Punyananda® Le bindu,
lieu ou se concentre I’énergie du mantra comme celle du diagramme,
est le point focal ouvrant dynamiquement sur ’espace comme sur le
son — sur leur apparition comme sur leur résorption. On en verra
des exemples plus loin®.

La présence et l'action — trés générale méme si elle n’est pas
universelle — du bindu dans ces deux sortes d’instruments rituels
atténue déja l'opposition qu’on peut étre tenté de poser entre le
caractére vivant, dynamique en méme temps que fugace du mantra
(méme s’il est indéfiniment répété) et celui, stable, durable, figé méme
pourrait-on dire, du diagramme (méme s’il n’est fait que de poudres
et disparait aprés usage). Mais davantage encore, pareille opposition

(4) J’entends cela généralement. Sans doute n’y a-t-il, au fond (hors de toute référence
a I'Inde), pas de structure spatiale qui ne soit temporelle et pas de structure temporelle
qui ne soit aussi spatiale. Il n’y a d’étre au monde, pourrait-on dire, que sur le mode
d’une articulation spatiale et temporelle.

(6) Sur quoi voir mes Recherches, pp. 93 sq., 221-224 et passim

(6) Dans I’exposé sur les pafijara de B. Biumer et dans la discussion qui I’a suivi
(infra, p. 49 sq.). L’origine et la date de certains des textes invoqués dans cet exposé
restent incertaines. Il ne parait toutefois guére contestable qu’il y ait eu des méthodes
traditionnelles de structuration de I’espace, d’organisation de la surface sur quoi travaillera
Partisan. Le parijara ne laisse pas, dés lors, de rappeler dans son usage celui des autres
tracés rituels.
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tend a disparaitre dans la pratique rituelle, car méme si celle-ci peut
utiliser des diagrammes non seulement dessinés ou peints sur un
support, mais parfois préfabriqués en un matériau solide, cristal,
métal ou pierre, et qui donc subsistent, ceux-ci ne sont mis en ceuvre
que dans et par des rites qui sont largement intériorisés, olt I’essentiel
se passe dans la conscience de I'opérateur. De facon analogue, les
mantras doivent souvent étre « visualisés » par I’adepte au cours de
sa pratique, soit sous la forme d’une divinité, soit, pour les bija, sous
celle de leurs phonémes écrits. G. Colas fait allusion dans son exposé
(p- 89) a une chose de ce genre, mais le cas est fréquent. Cette fagon de
faire, d’ailleurs, semble étre surtout développée en contexte boud-
dhique, notamment japonais’. Peut-étre peut-on dire qu’en dehors
des cas ol les tracés diagrammatiques servent de support matériel
4 un culte (cas examinés ici surtout par Héléne Brunner sur la base
des dgamas et envisagés par Anne Vergati pour certaines cérémonies
du Népal), il n’y a guére d’usage religieux-rituel de ces tracés que par
une expérience méditativement vécue, appuyée sur leur structure
géométrique.

- A la vérité, dans bien des systémes tantriques, on ne sort guére,
finalement, de la conscience (A. Sanderson souligne, dans son exposé,
cette sorte d’idéalisme solipsiste de la Conscience). Diagrammes
comme mantras n’ont dés lors guére d’existence, de présence opéra-
tive, que mentale ou spirituelle. Mais méme a un niveau plus concret
et empiriquement perceptible, mantras et diagrammes sont deux
catégories non pas opposées mais complémentaires, coopérantes et
qui, trés largement, se chevauchent et s’interpénétrent. Les uns comme
les autres sont des instruments de ce rituel proliférant des tantras,
agamas et samhitas, textes sur lesquels travaillent tous les collabora-
teurs de ce recueil, ou dont ils étudient les applications (plus ou moins
exactes) sur le terrain indien ou népalais : rituel des temples ou rites
domestiques, publics ou privés, aspect rituel aussi du sadhana, de

(7) Voir R. H. van Gulik, Siddham — An Essay on the History of Sanskrit Siudies
in China and Japan. (New-Delhi : Sata-Pitaka Series, vol. 247, 1980). Voir aussi l'article
de F. Bizot, « Notes sur les yanira bouddhiques d’Indochine », dans Taniric and Taoist
Studies in Honour of R. A. Stein (Bruxelles, 1981), pp. 155-191, avec d’intéressantes
illustrations. Les yanira décrits par F. Bizot sont des mantras inscrits sur divers supports
(corps, vétements, etc.) et ayant un réle de protection magique. Ils sont tracés rituellement
par des dcdry dans des conditions « proches de la transe », « sur la base d’hallucinations
conscientes ». Yanira et mantras, en pareil cas, ne forment évidemment pas deux espéces
différentes. Les mantras japonais en écriture siddham sont également tracés rituellement
et (selon certaines indications) en liaison avec un contrdle du rythme respiratoire.

Dans le monde hindou, les phonémes des mantras peuvent étre rituellement « extraits »
(c’est leur uddhara) d’'un prasidra ou gahvara — sur quoi voir I’édition de la Satsahasra
Samhita par J. Schoterman (Leiden : Brill, 1982), appendice I. Leur tracé (leur placement :
nydsa, vinydsa) sur un diagramme obéit aussi & des régles, mais apparemment sans qu'un
état de possession (quvesa) soit normalement nécessaire. Le sujet reste encore a étudier.
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I’ascése tantrique qui, seule, permet d’utiliser efficacement ces deux
sortes d’instruments.

Certes, il faut se garder de trop généraliser. Pour les diagrammes,
Héléne Brunner, dans son exposé, met judicieusement en garde contre
les confusions entre diverses sortes de tracés rituels (elle n’accepte
d’ailleurs la traduction de mandala par diagramme que dans un cas
particulier, cf. p. 17). Elle reléve aussi, dans les dgamas, des tracés
purement mentaux, qu'il s’agisse de voir en esprit un tracé qui
existe aussi concrétement (le $ricakra, par exemple), ou de se repré-
senter des mandala qui ne sont jamais tracés comme tels, ainsi ceux
des cinq éléments (id.). Le dynamisme méme de ces diagrammes,
note-t-elle aussi, ne doit pas étre généralisé : évident dans le cas du
§ricakra, il est absent ailleurs. Tous les mandala ne sont pas censés
étre parcourus intellectuellement de l’extérieur vers l'intérieur par
un adepte s’acheminant en esprit vers le centre, sorte d’implosion
spirituelle. Le diagramme peut n’étre qu’objet de contemplation
paisible ou inactive, sans parler des cas trés nombreux ou il n’est
que support passif d'un rite. Notons cependant que sa beauté (point
sur lequel insistent tous les textes (cf. infra p. 29) ne laisse pas d’étre
4 elle seule considérée comme un moyen, ou a tout le moins comme
un adjuvant essentiel, de l'expansion de la conscience menant a
I’expérience spirituelle®.

Le symbolisme cosmique lui-méme n’est pas une caractéristique
de tous les diagrammes. L.d encore M™¢e Brunner nous met en garde
(cf. p. 30-1) contre la tentation d’étendre a tous les tracés rituels ce
qui ne s’applique guére qu’'d certains d’entre eux, et il est de fait
qu'on tend trop souvent a voir tous les mandala ou cakra a travers
le (trop) célébre $ricakra. Il ne faut pas en effet renchérir sur ce que
disent les textes — sans oublier toutefois que les agamas « saiddhanti-
ka » sont, en ces matiéres, beaucoup plus terre a terre que les tantras
«du nord». Il reste cependant bon de se demander si la logique
diagrammatique consistant & répartir des divinités sur un espace
rituel, sur quoi insistent surtout les anthropologues, doit se lire comme
une disposition hiérarchiquement organisée statique — un panthéon
stable —, ou comme une structure dynamique exprimant le mouve-
ment créateur de la divinité principale assistée de celles qui I’entourent,
comme aussi le mouvement inverse vers la résorption cosmique que
suivra 'adepte usager du diagramme?®. Mulatis mutandis il en est de

(8) Sur le role de la jouissance esthétique comme adjuvant de I'expérience mystique,
voir le Vijiianabhairava, §l. 72-74 et, pour la beauté du culte, la Paratri§ikalaghuvrtti
d’Abhinavagupta.

(9) Sur les sddhana bouddhiques comme codes symboliques permettant d’abord le
tracé des mandala puis leur déchiffrement, voir I’article de B. Oguibénine « Communication
Process in Indo-Tibetan Art», in : Recherches sur les systémes signifiants: Symposium
de Varsovie, éd. J. Rey-Debove, Paris-La Haye : Mouton, 1973, pp. 499-505.
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méme des mantras, qui peuvent étre des instruments de salut (c’est
leur role le plus éminent), mais qui sont surtout dans leur vaste
majorité des formes de parole a usage rituel en d’innombrables occa-
sions ol le salut de l'utilisateur n’est pas directement en cause. Dans
tous ces cas, il y a une diversité qu’il ne faut pas ramener abusivement
a I'unité. A plus forte raison ne faut-il pas exagérer les points de
contact ou de ressemblance entre mantras et diagrammes.

Il reste du moins que, sans observation minutieuse des rites
prescrits comme sans ascése personnelle liée a la concentration mentale
ou effort spirituel (I'efficience créatrice ou le « dynamisme réalisateur
de la conscience » mis en jeu dans la « synergie opérative du rituel »,
pour reprendre les expressions de F. Chenet), ni mantras ni diagram-
mes ne peuvent servir a rien et c’est 1a en tout cas un point commun
entre eux.

A quoi peuvent-ils servir, d’ailleurs, sinon & cette activité rituelle
et mentale (rituelle-mentale) méme? On ne peut guére, a ce propos,
esquiver le probléme que nous pose 'efficacité que toute la tradition
hindoue (pour ne parler que d’elle) s’accorde a leur reconnaitre. On
invoque parfois, pour les mantras, la « force illocutoire » en renvoyant
aux théories d’Austin reprises dans celle des speech acis de Searle®.
F. Chenet rappelle ici la critique qu’en fait P. Bourdieu. Critique
justifiée, me semble-t-il : il n’y a guére d’efficacité symbolique — car
c’est de cela qu'il s’agit, je crois — qu’au sein d’un systéme de repré-
sentations qui admet cette efficacité, dans un corps social qui fixe les
conditions ou elle peut étre mise en jeu. Mais c’est 14 un point ou
les avis peuvent a bon droit différer,

Le rite, évidemment, est cette curieuse activité sans utilité bien
perceptible pour I'observateur impartial mais dont I’homme ne peut
pas se passer (et moins que bien d’autres I’homme hindou). Les Indiens
ne nous ont d’ailleurs pas attendus pour penser que I’homme se
reconnait a ce qu’il accomplit des rites. Les animaux, les insectes
méme, il est vrai, ont aussi leurs comportements rituels ; mais peut-on
pour autant, avec Frits Staal'?, mettre tous les rites sur le méme plan,

(10) J. L. Austin, How fo do Things with Words (Oxford : Clarendon Press, 1975).
J. R. Searle, Speech Acis — an Essay in the Philosophy of Language (Cambridge : Cambridge
Univ. Press, 1980).

(11) Comme le montre la discussion qui a suivi ’exposé de F. Chenet. Mais, déja
écourtée faute de temps en juin 1984, elle a été ici encore trés résumée, ce qui ne fait
guere apparaitre la diversité des opinions. Du moins semble-t-il bien que seul I’emploi
de plusieurs grilles d’interprétation peut permettre de rendre compte des divers aspects
de ces deux pratiques.

(12) Parmi les études de F. Staal sur ce sujet, voir par exemple : « The Meaningless-
ness of Ritual », Numen, 26, 1979 ; « Vedic Mantras », in : Understanding Maniras (Albany :
SUNY Press, 1986) : ce volume, publié sous la direction de H. P. Alper, réunit des études
de dix auteurs sur divers aspects des mantras dans le védisme et ’hindouisme.
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celui d’une activité a la fois quasiment instinctive, compulsionnelle et
ne renvoyant qu’a elle-méme? Les mimamsakas, eux-mémes, & qui
Staal se référe volontiers, méme s’ils ne laissent pas de voir la fin du
rite en son seul accomplissement, ne pensaient pas cependant qu’il
était sans un effet au moins invisible (adrsfa). Devrait-on aller plus
loin qu’eux? _

Quoiqu’il en soit du rituel védique (et surtout de ce qui en subsiste
aujourd’hui, & quoi se référe Staal), mantras et diagrammes en
contexte tantrique — ces objets « transitionnels a vocation réinté-
grative », comme les appelle joliment F. Chenet — apparaissent soit
comme des instruments employés avec l'intention d’obtenir certains
résultats, mondains ou supra-mondains, soit comme des moyens, des
appuis, dans des pratiques méditatives, spirituelles, cas ou ils sont a
la fois le moyen, la voie, en vue d’un but et comme symbolisant ou
étant ce but lui-méme, ceci dans la mesure ou ils sont des symboles
ou, si on préfére, des formes, des aspects, de la divinité vers qui tend
I'adepte et en qui il veut se fondre.

Peut-étre peut-on souligner au passage le role du corps dans toutes
ces opérations. Elles sont rituelles et il n’y a de rite qu’accompli
physiquement par un officiant. On a vu que les mantras (ou plutét
les entités qu’ils symbolisent) sont souvent intériorisés dans les
centres du corps subtil (cakra, granthi ou autres ddhara), ou placés
sur le corps de I’adepte par des nyasa. Ces derniers, comme tout place-
ment de mantras sur quelque support que ce soit, se font avec un
geste particulier de la main, une mudra. Mais les mudra, on le sait,
peuvent étre aussi des attitudes du corps (ou étre a la fois corporelles
et spirituelles, comme la khecari-mudra, par exemple, le « Geste de
Celle qui se meut dans I’espace », que Ksemaraja, dans sa Vimars$ini
sur les Siva-Satra, définit comme svanandocchalattaripad, jaillissement
de la félicité du Soi). Or pareilles mudra sont parfois utilisées dans la
pratique rituelle d’un diagramme ou d’un mantra!®. Le rite engage
tout I’homme, corps et esprit, & tous les niveaux ou sous tous leurs
aspects (qui, pour I’Inde, vont sans coupure du corps physique a la
conscience), la bhdvand faisant précisément voir et expérimenter les
sons ou les phonémes du mantra, ou la structure et les divinités du
diagramme, dans les centres du corps subtil qui, lui-méme, est pergu
comme intérieur pour sa plus grande part au corps physique, comme
un des aspects du « corps propre »4. (A cet égard, la bhavana agit sur
I'image du corps de I'opérateur et doit sans doute la modifier).

(13) Ainsi le premier pafala du Yoginihrdaya, ou les mudrd sont prises a la fois
et simultanément dans leur forme manuelle et dans leur portée métaphysique. Cf.
A. Padoux, « On the Spiritual Aspect of Mudras », in : Thakur Jaidev Singh Felicitation
Volume, The Indian Theosophist, Varanasi, 1985.

(14) Je pense ici & ce qu’avec Max Scheler les tenants de ’analyse existentielle
(Daseinsanalyse) appellent en allenand Leib, qui est le corps tel qu’il est vécu, éprouveé,
imaginé souvent, par opposition a Korper, le corps physiquement pergu.



—8 —

Les mantras, quant & eux, mettent aussi le corps en jeu d’une autre
facon : dans leur usage en médecine traditionnelle ou en alchimie ;
qu'ils interviennent dans la préparation des substances ou remedes,
ou directement sur le malade par invocation ou application. Mais
aucune thérapeutique, en Inde ou ailleurs, n’échappe a la parole, ne
serait-ce que celle que le médecin adresse a son malade quand il le
regoit et le traite — cf. infra p. 122 — pour ne pas parler de la cure
psychanalytique. Mais mantra et médecine est un vaste sujet, qui
n’est qu’a peine effleuré ici'.

Une réunion modeste comme cette Table Ronde ne pouvait guére
toucher que brievement ou seulement par la bande a tout ce qui peut
concerner les mantras et les tracés rituels, et ceci surtout dans le cas
des mantras, & cause de leur importance, de leur réle fondamental,
tant dans la vie rituelle de I’hindou que dans les pratiques spirituelles
et dans la quéte de la délivrance. Sans doute était-il plus aisé d’aborder
les diagrammes et de dire I’essentiel de ce qu'ils sont, avec quelques
exemples de ce a quoi ils servent. Mais méme dans leur cas beaucoup
reste a dire.

“  Dans la mesure ol exposés et discussions ont débordé le cadre strict
de notre programme — ce qui n’était guére possible au cours de deux
journées seulement — ¢’a été pour aborder le domaine encore mal
connu, mais qui s’imposait a ’attention de plusieurs des participants,
des traditions $aiva-$dkta du nord de I'Inde telles qu’elles ont fleuri
surtout au Cachemire ou qu’on les voit encore mises en pratique de
nos jours, notamment au Népal. Ainsi, grace a T. Goudriaan, a-t-il
été question de la tradition de Kubjika, branche encore obscure du
grand ensemble du Kula, qu’étudient particuliérement nos collégues
hollandais. A. Sanderson, cependant, dans un domaine mitoyen du
précédent, abordait une des questions posées par les traditions
Sivaites liées au Cachemire. L’ampleur de son exposé (ici sensible-
ment raccourci, notamment de ce qui y concernait la difficile question
des courants et traditions : srotas et dmnaya) sur un sujet qu’il connait
mieux que personne et la longueur du débat qui I'a suivi (ici, lui aussi,
trés abrégé) sont un signe de l'intérét qu’il y a & connaitre ces
problémes, a découvrir et étudier des textes dont souvent on ne
connaissait encore récemment que le nom ou de brefs passages, pour
mieux comprendre non seulement ces traditions Sivaites, leurs divi-

Sur I'image du corps, on peut renvoyer a I'étude classique de Paul Schilder, L’image
du corps (traduction frangaise, Paris : Gallimard, 1968).

(15) Les diagrammes jouenl aussi un réle en médecine, notamment comme amulettes
curalives ; mais ce role, beaucoup plus réduit que celui des mantras, n’a pas été abordé
lors de la Table Ronde. Cf. supra, note 7.

Kenneth G. Zysk a écrit un court article « Mantra in Ayurveda : a study of the use
of magico-religious speech in ancient Indian medicine » pour le volume Understanding
Maniras signalé ci-dessus, note 12. '
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sions, leurs doctrines, leurs liens avec les anciens groupes Kapalikas
rattachables peut-étre aux débuts du $ivaisme, mais aussi et plus
généralement la diversité des tendances dans le Sivaisme, et, peut-étre,
leur évolution au cours des temps. Il y a 1a un domaine nouveau de
la recherche auquel s’attachent spécialement A. Sanderson et
T. Goudriaan (ainsi que J. Schoterman et Mme Heilijgers, qui étaient
également présents) et qui parait particuliérement prometteur. C’est
ainsi, par exemple, que grice a des textes nouvellement trouvés et
étudiés la question si obscure des amndya $3kta semble étre en voie
d’élucidation. Si, en plus de I'intérét humain propre a toute rencontre,
cette Table Ronde a pu contribuer, dans son domaine particulier, a
faire un peu progresser nos connaissances sur quelques points, elle
n’aura pas été inutile.






MANTRAS ET DIAGRAMMES RITUELS
DANS L’HINDOUISME
Editions du CNRS - Paris, 1986.

MANDALA ET YANTRA
DANS LE SIVAISME AGAMIQUE

Définition, description, usage rituel”

PAR
HeLeEne BRUNNER

INTRODUCTION

Parmi les traits caractéristiques du tantrisme de toute apparte-
nance, il est commun de citer 'usage rituel de dessins plus ou moins
complexes, que 'on nomme généralement mandala, mais aussi yanira
et cakra, sans trop s’inquiéter de savoir si ces termes sont, ou non,
synonymes.

Mon exposé a pour but essentiel de clarifier cette terminologie, et
ce sera l'objet de ma premiére partie. Dans une seconde partie, je
traiterai des mandala qui servent au culte de Siva : je décrirai leur
structure générale a partir d’'un exemple simple, et j’indiquerai
l'usage exact qu’en fait le rituel.

L’enquéte dont je vais ainsi présenter les conclusions, je ’avais
d’abord entreprise pour moi-méme. Perplexe, comme beaucoup
d’entre vous sans doute, devant un choix de trois termes que les
auteurs modernes différencient rarement et traduisent souvent, en

Abréviations fréquemment utilisées :

Publ. IFI : Publications de I'Institut Francais d’Indologie, Pondichéry.
SP1, SP2, SP3 : Somasambhupaddhati, texte, traduction et notes par Héléne BRUNNER-
LAcHAUX, Publ. IFI, no 25, ler, 2¢ et 3¢ volumes (1963, 1968, 1977).
kp, cp : kriyapada, carydpdda.
Les autres abréviations sont indiquées dans le texte ou dans les notes.

* Il a semblé préférable de garder a cet exposé sa forme orale, et de lui laisser les
limites que le temps disponible avait imposées a celle-ci. Bien évidemment, les problémes
soulevés par les mandala et les yanira dans les textes $ivaites ne sont pas traités ici de
fagon exhaustive, encore moins définitive. I1 ne s’agit que d’un essai de réflexion systéma-
tique sur les données textuelles, fragmentaires et incomplétement explorées, dont nous
disposons ; et les quelques résultats qui semblent acquis peuvent étre remis en question
par de nouvelles recherches.
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anglais comme en frangais, par le méme mot, « diagramme », j’avais
pris ’habitude depuis quelques années de noter les contextes rituels
ou chacun de ces termes apparaissait. Assez vite, j’avais pu me
convaincre que les auteurs médiévaux ne les utilisaient pas au petit
bonheur et qu’il serait bon que nous imitions leur précision, au lieu
de créer la confusion 14 ol elle ne régne pas (et cette critique me vise
aussi) en utilisant un seul et méme mot dans nos traductions. C’est
donc avec plaisir que j’ai saisi I’occasion que m’offrait notre colloque
d’étendre mes recherches et de vous faire part de mes réflexions.
Certains d’entre vous, qui sont depuis longtemps sans doute arrivés
aux mémes conclusions, les trouveront fort banales. D’autres, proba-
blement, n’y souscriront pas et me permettront par leurs remarques
de corriger ma vision, encore trés myope. De toutes fagons, je crois
qu’il est bon de mettre la question sur le tapis pour I’examiner en
commun.

J’ajoute vite que mon enquéte ne couvre pas toutes les écoles
hindoues, méme pas toutes les sectes tantriques. Elle s’est en effet
limitée aux textes suivants! :

(1) les textes fondamentaux de I’école dite « du Sud», ceux que
nous appelons Saivdgama (les Miila- et les Updgama) : j’ai consulté
tous ceux dont je pouvais disposer, & savoir une dizaine, plus quelques
fragments ;

(2) quelques Tantra éivaites de 1’école dite « du Nord » : Svacchanda
(SvT ), Netra (NT ), Malintvijaya (MVT);

(3) un assez grand nombre de manuels (paddhati) du Sud :
Somasambhupaddhati (SP), Aghorasivacaryapaddhati (AP), Isana-
$ivagurudevapaddhati  (I$gP), Jhdanarainavali, Siddhantasaravalt
(SiSar), Siddhantasekhara, et d’autres encore, moins connus, ainsi
que les commentaires de ceux de ces textes qui en possédent ;

(4) quelques manuels de I’école cachemirienne, comme le Tanfra-
loka (TA) d’Abhinavagupta et le Saradatilaka (ST) de Laksmana-
desika.

Toules ces sources sont convergenies. Si bien que mes conclusions
ne concerneront pas seulement le $ivaisme agamique, comme mon
titre I’annongait prudemment, mais sans doute ’ensemble de ce que
I'on peut appeler le « §ivaisme ancien» — disons, antérieur au x1re ou
xiie siecle —, du Nord comme du Sud. Il n’est pas certain cependant
qu’on puisse sans précaution les extrapoler & d’autres écoles, comme
le $aktisme ou le visnuisme, ou & d’autres temps, par exemple au
tantrisme récent. Les spécialistes de ces domaines le diront.

(1) Presque toutes les indications bibliographiques peuvent se trouver en SP3,
p. 697-702. Les autres seront données ici.
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Je remarque tout de méme que la non-synonymie des termes
«mandala» et «yanira» est acceptée par le Sabdakalpadruma qui
(article « yantra») cite le passage suivant du Yoginilantra®, ou il est
question des supports possibles du culte de la Déesse :

lingastham pujayed devim pustakastham tathaiva ca |
mandalasthdm mahamayam yanirastham pratimdsu ca [/
jalastham va $ilastham vd ptajayel paramesvarim |

I. OCCURRENCE DES TROIS TERMES DANS LES TEXTES DE RITUEL

A. Mandala.

J’aborde maintenant mon premier point, qui concerne I’occurrence
des termes mandala, yanira et cakra dans les textes de rituel. Je
commencerai par celui qui est de loin le plus fréquent dans les rituels
courants : « mandala» — un terme que 'esprit associe spontanément
a ces splendides dessins caractéristiques du bouddhisme tibétain,
dont les derniéres décennies ont vu une large diffusion.

Quand et comment les textes Sivaites emploient-ils ce mot ?

J’écarte évidemment d’emblée le sens banal de «cercle» (cercle
de construction ou autre, disque quelconque), ainsi que celui de
« territoire » ou de « province », qui ne nous concerne pas ici, en tout
cas pas directement. Et je note uniquement les objets rituels spéci-
fiques que les textes nomment « mandala». 11 s’agit toujours d’une
surface limitée, dont je trouve trois types principaux :

Premier type : la surface limitée est dépourvue de structure.

Exemple : les « mandala de bouse de vache » enjoints en de nom-
breuses occasions pour servir de siéges, soit & un dieu (par exemple a
Natesvara, lorsqu’on I'appelle & présider aux danses que les Devadasi
exécutent devant Siva), soit & un homme (le disciple, avant son
initiation), soit & un objet révéré (la marmite a riz, lorsqu’on la retire
du feu et la pose a terre)s.

De tels mandala sont faits en barbouillant d’une bouillie semi-
liquide (bouse de vache ou pate de santal) une portion du sol, généra-
lement circulaire.

Je les nommerai « mandala-siéges ».

Deuzxiéme type : la surface limitée porte un dessin généralement
recouvert de poudres de couleur.

(2) Texte du xvre siécle. Voir T. GoupriaaN and S. Gueta, Hindu Tantric and
Sakta Literature, Harrassowitz, Wiesbaden 1981, p. 85-6.
(3) Voir SP3, Index, s.v. « mandala (quelconque) ».
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C’est 14 le type de mandala le plus intéressant, celui aussi qu’il faut
le plus soigneusement distinguer, parce qu’il s’en rapproche, de ces
autres dessins que I’on nomme « yanitra ». En voici les caractéristiques :

— Ces mandala servent de supports au culte normal ou occa-
sionnel d’une divinité. Ils n’ont pas d’autre raison d’étre.

— Ils sont temporaires, étant détruits lorsque la cérémonie qui
a nécessité leur construction est finie.

— 1IlIs sont construits sur une aire plane et purifiée, et orientés.
Le dessin (fait au cordeau et au compas) est géométrique ; il présente
souvent une symétrie centrale (ou, si 'on préfére, axiale, par rapport
a un axe perpendiculaire au plan et passant par le centre)?; et il est
entiérement recouvert de poudres de couleur (trois, quatre ou cinq
couleurs différentes) — d’ou le nom exact de ces objets : rajomandala®.

— Leurs dimensions sont parfois considérables, puisqu’elles vont,
selon les types et selon les textes, d’'une coudée a huit (pour le
Mrgendra)® et méme dix-huit (Matangaparamesvara)® coudées, donc
de un demi-métre environ & quatre et méme neuf métres. On nous
décrit l'officiant entrant et sortant par des « portes», et circulant
a l'intérieur le long de «rues» — instructions qui doivent étre prises
a la lettre pour les plus grandes de ces structures.

Reprenons le premier de ces points : les mandala dont je parle
sont des supports de culte. Peut-on préciser davantage et indiquer
quels sont les cultes qui peuvent ou méme doivent se faire sur ces
images ? Si l'on en croit un de nos Agama consacré 4 Kumara, le
Kumaralanira, les cérémonies qui utilisent de tels mandala sont :
la diksd, les pratisthd, le paviirarohana et les ulsava, tous rituels que
I'on peut qualifier d’occasionnels si I’on tient & suivre la classification
védique’. De fait, on trouve aussi des mandala dans le rituel quotidien

" (4) Le type de loin le plus courant, en tout cas pour le culte normal de Siva, est
celui du mandala carré, a symétrie centrale. Pour les autres dieux, le mandala peut prendre
d’autres formes. Par ex., selon le Mrgendra (Mrg, kp, 8, 36b-37a), le mandala de Canda
est semi-circulaire, et celui des Déesses invoquées pour séduire les femmes a la forme
d’une vulve, d’'un ceil ou d’un arc. Forme et couleur changent aussi avec le but visé
(ibid., 37b-38).

(5) Il existe des dessins qui tiennent du mandala de par leur aspect et leur usage,
mais qui ne sont pas construits par accumulation de poudres : par ex., le lotus que I'on
dessine sur un sthandila en vue du culte quotidien de Strya (voir SP1, p. 71, sous [1d]).
Ces dessins pourraient étre appelés mandala (d’ou probablement la confusion fréquente
entre sthandila et mandala dans certains textes).

11 semble bien cependant que, lorsqu'un Agama enjoint un culte sur un mandala,
il s’agisse presque toujours d'un rajomandala.

(6) Mrg, kp, 8,30 ; MatP, Publ. IFI n° 65, kp, 1, 26.

(7) Kumdratantram, ed. by E. M. Kandaswami SarmaA, Madras 1974 ; 10, 1-2a.
La pratistha est en général citée comme rite occasionnel (naimitfika) ; mais comme elle
est entreprise sur l'initiative d’un individu qui espére ainsi s’acquérir des mérites, on la
classe parfois parmi les rituels intéressés (kamya). De méme, les uisava peuvent étre dits
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privé, d’une part ; dans certains rites intéressés, de I'autre — si bien
que les trois catégories (nilya, naimittika et kamya) de rites sont
concernées.

1. Rituel quotidien. Le mandala figure toujours parmi les
supports possibles du culte privé de Siva dont la plupart des Agama
donnent la liste. Il suffira de citer le Pdarva-Karana®, ch. 30. Dans
un premier passage ($l. 2b-3a), ce texte énumere les différents supports
du culte privé : le linga personnel donné par son guru ; le sthandila ;
soi-méme ; un linga temporaire (ksanika); un mandala; 1'eau.
Immédiatement apres (3b-4), et avec une liste quelque peu différente,
il chiffre la valeur des cultes accomplis sur ces supports : le culte sur
un mandala étant coté 100, il sera coté 1 000 sur un sthandila, 10 000
sur un kautuka (probablement une sorte de bande dessinée, nommée
plus loin pafa), et « un crore de crores », soit 10 milliards, sur un liriga.
Le méme ouvrage reprend le probléme un peu plus loin (7-8), et établit
la série suivante, donnant les cultes de valeur croissante : culte inté-
rieur ; culte sur un mandala ; sur un liriga temporaire ; sur une bande
de tissu (dessinée ? pala) ; sur une image peinte (? @bhdsa) ; sur une
image en ronde-bosse (bimba) ; sur un linga (4 visages, pour qu’il se
distingue du suivant) ; et sur un lirnga dépourvu de traits anthropo-
morphiques (niskala-linga). 11 s’agit 1a, comme on le voit, d’exalter
le linga, ce que précise encore la suite du passage. C’est ’opinion
générale des Agama du Sud (qui, sur ce point, divergent des Tanira
du Nord). Peut-étre le Parva-Kdrana présente-t-il une position

« occasionnels » si 'on pense a leur périodicité ; mais il faudrait les qualifier de kdmya
en raison du but dans lequel ils sont accomplis. Le pavitrarohana (voir SP2, section II)
reléve de la catégorie « prdyascifia », qui n’est associée aux rituels occasionnels que par
convention. Les diksd enfin ne sont dites « occasionnelles » que dans l'optique du guru
qui fait le rite ; celles qui sont conférées aux sddhaka en vue de leur permettre 'acquisition
de siddhi devraient logiquement étre comptées parmi les rituels kdmya.
Ces exemples montrent bien que la tripartition védique des rituels s’applique fort
mal aux rituels Sivaites.
(8) Agama dont il n’existe qu'une trés mauvaise édition indienne. Voici les lignes
qui nous concernent :
datte ca gurund linge sthandile svayam atmani ||
ksanike mandale toye py datmarthayajanam smriam |
mandale tu $atam punyam sthandile tu sahasrakam |[|
ayutam kautuke linge kotikoligunam bhavef | (30, 2b-4a)

manasdn mandalam $restham mandalat ksapikam param |

ksanikdat phalam utkrstam patam caiva tatah param [/

patdd abhdsam utkrstam abhdsat bimbam ucyate |

bimbad vai lingam utkrstam lingad vai nigkalam param |[[ (30, 7-8)
Selon le Suprabheda (Su, kp, 8, 8), le mapdala destiné au rituel quotidien se réduit a un
lotus a huit pétales dessiné sur une portion de sol préalablement barbouillée de bouillie
de bouse de vache. Il est évident en tout cas que ces mandala, qu'il faut refaire chaque
jour, ne peuvent étre que trés simples.
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extréme, en considérant le mandala comme la moins bonne des images
possibles ; mais, de toutes facons, cet objet n’est jamais particuliére-
ment apprécié pour le culte normal.

Que l'on doive cependant y recourir en certaines circonstances ne
fait que confirmer le peu d’estime ol on le tient. Voici en effet ce
qu’enseigne I$anadivagurudeva : si 'adepte est affecté par une impu-
reté familiale, il ne peut toucher ni le linga, ni le feu ; il doit alors en
faire faire le culte par un autre, en récitant mentalement les manira ;
puis faire lui-méme son culte quotidien (obligatoire) sur un mandala,
toujours avec des manira récités mentalement?.

Quant au rituel du temple, il doit nécessairement se faire sur un
linga ou une image sculptée, en aucun cas sur un mandala.

2. Rites kdmya. Un mandala trés semblable & ceux que les
Agama utilisent pour les diksd est décrit par le NT (18, 26b-49a) pour
un Sriyaga, qui est un rite intéressé ; et un autre dans le SvT (9, 13b-
35a), a l'intention du sadhaka qui désire obtenir des siddhi®.

3. Rites de éanti et de prayascitia. L'usage de mandala est 1a peu
frequent. Cependant, un manuel spécialisé dans les prdyascitia
enjoint un culte de Siva sur un mandala i une personne coupable
d’un « grand péché» (mahdapataka).

4. Rites occasionnels. C’est toutefois lors des rites occasionnels,
privés ou publics, que le mandala fait de poudres de couleur prend
toute sa signification. La, il n’est plus méprisé, mais considéré comme
indispensable et abondamment loué. Nous allons revenir sur la ques-
tion dans la seconde partie de cet exposé.

Dans tous les cas, ce deuxiéme type de mandala répond a la défi-
nition suivante : ¢’est une image divine temporaire tracée par accumu-
lation de poudres de couleur, et qui doit étre belle, pour réjouir la
vue des hommes et des dieux.

Je 'appellerai « mandala-image ».

Troisiéme lype : la surface limitée est quadrillée, mais sans dessins.

On trouve encore décrits sous le nom de mandala des carrés
convenablement quadrillés, dans les cases desquels lofficiant invoque

(9) I$gP, vol. 111, p. 200, $l. 24b.

On peut se demander si la régle énoncée la s’explique par le fait que, le mandala étant
temporaire, aucune impureté venant de l'officiant ne peut s’y inscrire définitivement —
tandis qu’elle affecterait un linge permanent de fagon durable; ou si elle se justifie
simplement par une infériorité essentielle du mandala par rapport au linga : le mandala
serait moins « précieux » que tout linga, méme le linga temporaire que la premiére hypo-
thése permettrait d’utiliser. Voir aussi n. 49.

(10) Par ailleurs, on a vu (n. 7) que les pratisthd étaient en fait des rites kamya,
ainsi que certaines diksa.
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(rapidement) des Puissances divines ou démoniaques, afin de se les
rendre favorables par un don de nourriture appelé bali.

Ces balimandala sont présents dans nombre de rituels, y compris
le rituel quotidien. Le plus connu est certainement celui que nous
désignons du nom de vdstumandala et ou l'on adore (et nourrit)
quarante—cinq dieux et huit démons avant toute construction, ainsi
qu’a d’autres moments critiques liés a un site donné. Les travaux de
Stella Kramrisch® I’on rendu célébre et chargé de tout un symbolisme
que j’ai pour ma part quelque peine & y voir et sur lequel je n’al
d’ailleurs pas & m’étendre ici. Ce que je voudrais en revanche faire
remarquer, c’est que le vocable de vastumandala, que nous utilisons
systématiquement, est rare dans les textes qui me sont familiers'.
Dans leur trés grande majorité, ceux-ci préférent parler de pada et
de padavinyasa pour désigner ces ensembles et leur construction ; et
il en va de méme lorsqu’ils décrivent le découpage d’une aire carrée
quelconque (sol d’un pavillon sacrificiel, emplacement d’une agglomé-
ration, etc.) en quatre zones concentriques destinées a servir de guides
dans l’arrangement ultérieur du site'®. Dans tous ces cas, il faut
prendre pada dans le sens de « domaine » et comprendre padavinydsa
comme 'attribution & différentes entités de leurs domaines respectifs.
Il arrive cependant que le terme de mandala soit utilisé dans ce
contexte, et c’est pourquoi je signale ces dessins comme constituant
un troisiéme type de mandala — le seul, d’ailleurs, pour lequel la
traduction « diagramme » soit acceptable.

Je mettrai dans la méme catégorie certaines figures simples per-
mettant aussi de répartir des objets, par exemple le carré divisé en
neuf cases qui, selon certains textes, sert a déterminer (par chute
d’une fleur) le nom d’initié d’un $ivaite® ; ou encore les carrés qua-
drillés sur lesquels on prépare le paficagavya ou d’autres mélanges!®.

On peut appeler ces mandala « diagrammes distributifs ».

(11) Stella KramriscH, The Hindu Temple, Delhi/Varanasi/Patna 1946, reprinted
1976, 2 vol. ; p. 29-97.

(12) Il est absent dans ce contexte des Agama suivants : Pirva-Kamika, Suprabheda,
Ajila, Kirana, ainsi que du Mayamata et de la Brhat-Samhitd. On trouve deux fois le mot
¢« mandala » dans la description du Pirve-Kdrana, une fois balimandala dans ST, une fois
¢ mandaldd bahye » dans un manuel consacré aux pratisthd.

(13) Rappelons les noms de ces quatre zones, en partant de la zone centrale :
brahmapada, daivikapada, mdnusyapada et paisdcapada. 118’y ajoute parfois une cinquiéme,
nommeée raksasapada. Voir B. DAGENS, Mayamata, Publ. IFI n° 40, vol. I, 1966, p. 126
et fig. 9; et SP2, p. 332 et PL. [ et II.

Le terme pada, tout en signifiant ici la zone entiére, n'abandonne cependant pas le
sens de « case unité ».

(14) Su, cp, 4, 12-15a. La case centrale et les quatre cases des directions principales
sont celles des cinq Brahman ; les coins appartiennent 4 quatre parmi les six « Membres »
(Anga). Le point de chute de la fleur détermine le début du nom d’initié. Voir SP3, p. 102.

(15) Voir SP2, p. 320.
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Quairiéme usage du lerme.

Il existe enfin un dernier usage du terme, mais tout a fait hétéro-
géne aux précédents et qui ne correspond pas a une catégorie d’objets
pouvant s’intégrer a notre classification. Les mandala auxquels je
pense ne sont pas d’ailleurs des objets matériels utilisés pour des rites
concrets. Bien qu’on puisse a la rigueur les dessiner, ce sont des objets
mentaux, que 'imagination doit créer et sur lesquels la méditation
s’appuie dans certaines circonstances précises. Tels sont les mandala
des cinq éléments, dont il est question dans les descriptions de
bhiilasuddhi ainsi que dans les descriptions du corps subtil ; et les
trois mandala de la Lune, du Soleil et du Feu qui apparaissent a la
partie supérieure du Trone de Siva. L’idée de domaine cosmique est 1a
inséparable de celle de symbole géométrique, ce qui non seulement
rend impossible la mise en série de ces mandala avec les précédents,
mais décourage toute tentative de traduction.

Nous restons donc avec trois types bien définis de mandala : les
siéges, les images divines, les diagrammes distributifs'e.

B. Yanira et cakra.

Je reprends maintenant mon exploration terminologique en
m’attachant aux termes de yanira et de cakra, sur lesquels je m’attar-
derai peu. Voici d’abord deux remarques préliminaires.

La premiere est négative : les mandala dont je viens de parler,
quel que soit leur type, ne sont jamais appelés, dans les
Agama, « yanira » ou « cakra ». J’ai cependant trouvé une
exception : I'Upagama nommé Valulasuddha décrit dans son
ch. 3, sous le titre de cakrabhedapatala, ce qui est, en (fait,
un mandala-image ; et il l'appelle «cakra» tout au long de la
description, et méme une fois « yanira». L’explication de cette entorse
aux usages est sans doute contenue dans les lignes finales, ou il est
dit que ce cakra peut étre tracé sur une écorce et conservé en tant
qu’amulette. Une exception plus connue est représentée par le
$ricakra des textes du Nord.

(16) Les distinctions entre les trois types ne sont certainement pas aussi tranchées
que ’exposé le laisse croire. En particulier, I’esquisse rapide d’un lotus ou de tout autre
dessin adéquat peut transformer un «siége» en «image »; de méme qu’un dessin peu
compliqué, fait par exemple avec des grains décortiqués sur un fond de grains bruts,
transforme un sthandila (plate-forme obtenue par accumulation de grains) en quelque
chose qui pourrait s’appeler mandala : voir n. 5. Par ailleurs, il arrive (ST, 3, 17b-18a)
que les vastumandala soient eux aussirecouverts de poudres de couleur, ce qui les rapproche
de la deuxiéme catégorie et pourrait créer des confusions si I’on ne retenait cette différence
essentielle : ce ne sont pas des supports de culte d’un Dieu principal — ils ne sont méme
pas liés & une forme particuliére d’hindouisme.
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Ma seconde remarque va encore opposer Agama du Sud et Tanira
givaites du Nord : les termes de yanira et de cakra ne se rencontrent
que trés rarement dans les premiers, tandis qu’ils sont fréquents dans
les seconds. C’est donc des Tanira du Cachemire (SvT et NT ) que je
tire les caractéristiques de ces objets!’.

1) Les yanira sont des dessins qui s’opposent aux mandala a
plusieurs égards

— Ils servent uniquement aux rites kamya, intéressés.

— 1Ils sont tracés sur des matériaux durables : écorce de
bouleau (bhirjatvac ou bhirjapatira), plaques de cuivre,
tissus, et maintenant papier; ils sont donc mobiles et de
dimensions réduites.

— Les représentations qu’ils portent sont linéaires.

— Le dessin est, soit incisé (cas rare), soit (le plus souvent)
tracé avec un liquide — une encre — fabriqué a partir de
substances variées et parfois surprenantes, tels le sang et la
bile d’un cadavre dans certains cas de magie noire.

— Le dessin est toujours complété par 'inscription de lettres,
de bija, de mantra, voire d’ordres impératifs : « Tue Un Tel ! »
« Guéris Un Tel!».

— Leur tracé et leur usage sont secrets.

— Le culte dont ils sont 'objet n’est qu’une premiére phase de
leur utilisation. Ils sont en général conservés aprés ce culte
et portés comme amulettes ; ou enterrés pour des rites de
sorcellerie ; ou consommés, aprés broyage du support et
meélange de la poudre obtenue avec du lait ou du miel.

L’idée dominante en ce qui les concerne est inscrite dans leur nom,
dérivé de la racine 4/ yam : par un yanira, le sadhaka « contraint » une
divinité & opérer pour lui une certaine action'®. Au méme titre que
les autres machines qui portent ce nom, le yanira rituel est avant tout
un instrument ingénieux.

Le NT cite 4 chaque instant ces yantra, a la fois parmi les remédes

souverains (ex. : 19, 198a) et parmi les armes des magiciens ou sorciers
(18, 87b-88).

(17) On trouve des dessins de yanira en abondance dans les manuels de tantrisme
pPopulaire, en hindi, abondamment diffusés par les librairies indiennes. D’un art plus
rafliné, les dessins des sorciers balinais (voir le livre posthume de C. Hoovkaas, Drawings
of Balinese Sorcery, Brill, Leiden 1980) tiennent souvent aussi du yanira.

(18) Voir une autre analyse du terme dans le Sabdakalpadruma :

kdama-krodhadi-dogottha-sarvaduhkha-niyantranat |
yaniram ity dhur etasmin devah prinati pajitah [/
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2) Le terme de cakra est d’usage bt‘aaucyoup moins préqis. Appz}-
remment, il ne désigne pas une catégorie d’objets qui seraient diffé-
rents 3 la fois des mandala et des yantra.

Parfois, 'idée de « roue» est évidente, comme dans le cas du cakr:a
de trente-deux Sakti inclus Qans le mar,zd.ala de SuT, 9, }6. Mais
souvent le terme connote .sqnplement I'idée de «collection», de
«masse» : la masse des divinités rassemblées sur la méme surface
limitée. Enfin, « cakra» est fréque_mment employ§ comme synonyme
de « yantra», sans qu’'on sache toujours trés bler} si 'on a affaire & un
manque de rigueur dans le vocabulaire ou a un ch.angement de
perspective. Peut-étre, dans ces cas, I’auteur parle-t-il de «cakra»
lorsqu’il envisage la masse des divinités présentes, ou leur configu-
ration ; tandis qu’il utilise le mot « yanira» lorsqu’il pense a 1'usage
de 'objet. Une enquéte plus poussée que celle que j’ai pu faire serait
nécessaire avant de conclure sur ce point.

Notons que, dans la désignation de ces figures magiques (les
appellerons-nous « diagrammes coercitifs» ?), le terme de mandala
n’est jamais utilisé — sauf, bien stir, pour les cercles de construction
ou les éléments ronds du yanira total.

II. DESCRIPTION ET USAGE RITUEL DES MANDALA-IMAGES

A. Importance.

J’ai dit tout a ’heure que les mandala étaient des éléments quasi
indispensables des rituels occasionnels. Le mandala choisi est alors
construit sur ’autel (vedi) qui occupe le centre du pavillon (mandapa,
exactement ydgamandapa) ou se déroule le rituel considéré ; et c’est
lui qui est le support principal’® du culte de Siva pendant les quelques
jours de la cérémonie. Il est donc présent en tant qu'image divine, et
a ce titre seulement ; ce qui explique qu’on puisse a la rigueur (mais
la solution est alors considérée comme moins bonne) le remplacer
par un linga mobile placé sur un sthandila.

B. Variété.

I1 existe des dizaines de formes bien différenciées de mandala,
chacune étant désignée par un terme spécifique qui exprime tantot

(19) «Principal », car il y a d’autres supports ot Siva doit &tre adoré pendant la
cérémonie qui utilise le mandala. Dans le mandapa lui-méme, et sans compter le guru
et éventuellement le disciple, il y a, d’'une part un Vase d’eau placé au N.-E. ou siége Siva
en tant que Gardien du Sacrifice et, d’autre part, le Feu (voir SP2, p. 58-80 ; p. 86-88;
et PL. I & IV). Si la cérémonie est organisée par un temple, le Dieu du sanctuaire
continue par ailleurs 4 recevoir son culte ; si bien qu’on éprouve souvent le besoin de
rappeler par un rite spécial 'identité essentielle de tous ces Siva(s) apparemment dis-
tincts.
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une caractéristique du dessin, tantdt la vertu attribuée a I'objet. La
liste de U'IgP (vol. 111, p. 77-83) se réduit & sept termes : bhadra,
sarvalobhadra, pdrvailikanta, lalalingodbhava, svastikdbjadvaya, svas-
tikasarvalobhadra et cakrabja®. Mais d’autres textes sont plus prolixes,
tel PAmsumal, qui donne une vingtaine de noms*. Ces nombres
initiaux sont vite multipliés si I’on prend en considération toutes les
variations possibles sur un méme theme, si bien qu’on arrive finale-
ment & des centaines de mandala différents.

Certains Agama affirment que le choix du mandala destiné a un
rituel donné n’est pas complétement arbitraire, mais dépend du type
de rituel (par ex., diksd ou pratisthad), la sélection se rétrécissant encore
si on entre dans les détails (par exemple, pratisthd d'un linga fixe
ou mobile ; et, parmi les premiers, d’un linga svayambhu, ou daivika,
ou manusya, etc.)®. Ailleurs, on demande de tenir compte de la
saison ou d’autres contingences de cet ordre? ; ou, s’il s’agit d’une
diksd, de la classe sociale de I'initié?*. Mais, méme si I'on accepte
toutes ces restrictions (que tous les textes ne mentionnent pas), le
choix définitif reste théoriquement assez vaste ; et ce sont probable-
ment des traditions d’écoles qui jouaient en dernier ressort, chaque
maitre ne maitrisant sans doute la construction que d’un petit nombre
de ces structures.

C. Description d’'un mandala particulier destiné & une diksd.

J’ai parlé au passé, parce que la tradition relative aux mandala
semble bien peu vivante dans I'Inde du Sud?. Restent les textes,
riches en longues descriptions apparemment fort détaillées qui, en
principe, devraient suffire. Hélas ! Celui qui s’est emparé avec enthou-
siasme de sa régle et de son crayon pour traduire ces instructions en
images doit bientot déchanter : les descriptions, aussi longues soient-

0) Liste légérement différente dans le vol. I, p. 51-68.

1) Amsumal, cité en Rauravdgama, vol. I, p. 1568, n. 11.

R) Amsumat, loc. cit.

3) Par ex. Parva-Karana, 110, 15b-17 :
mandalam vedikordhve tu vasaniddi ca sad riu [/
vasante svastikdbjam ca grigsme tu sarvabhadrakam |
pravrt ca bhadram dkhyatam lingdbjam svastikam tathd ||
Sarady eva fu hemdnte pdrvatikanta-mandalam |
padmasvastikam dkhyatam $isire tu videsatah ||

(24) ST, cité par un manuel du Sud nommé Diksadaréa (transcrit n°e 76 de I'IFI,
p. 96) :

P
2
2
2

vipranam sarvatobhadram gauritild nrpasya fu |
vaisyandm tu latdlingam $adranam svasiikam bhavetl ||
(25) La plupart des officiants utilisent maintenant des dessins tout préparés sur
carton ou tissu, ce qui parait aberrant si 'on pense & tous les passages scripturaires qui
expliquent les vertus des mandala par celles des poudres qui les composent.
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elles, ne sont rien moins que limpides. Aussi les essais que j’ai pu voir
de reconstitution d’un mandala a partir des seules indications tex-
tuelles sont-ils tous insatisfaisants : souvent hypothétiques et toujours
incomplets, parce que nombre d’éléments constituants n’ont pu étre
identifiés?6. Je connais bien le probléme, pour m’étre colletée avec lui
lorsque j’ai traduit le kriyapdda du Mrgendra®. Un grand mandala
est décrit 13, dont je ne suis pas encore parvenue a placer correcte-
ment les trente-deux Portes, et dans la description duquel inter-
viennent toute une série de termes techniques qui me sont restés
mystérieux jusqu’a ces derniers temps, exactement, jusqu’a ce que
je reprenne mes recherches a 'occasion de notre colloque. Plusieurs
d’entre vous ont d’ailleurs regu mes S.0.8. au sujet des gatra, kantha,
upakantha, $obha, upasobha, etc. Le secours m’est venu d’un texte
trés clair, que j’avais négligé jusque-la et qui m’a permis de résoudre
d’un seul coup la plupart des problémes restés en suspens. Il s’agit
du Sdradatilaka de Laksmanades$ika (ch. 3) et de son commentaire par
Raghavabhatta®. C’est I'un des mandala enjoints 1a pour la diksa
que j’ai pu dessiner (voir Planche page 23) et que je vais commenter.
Je I’ai choisi, non seulement parce que j'avais réussi ’exploit de le
tracer avec les seules indications du texte et du commentaire (a dire
vrai, cela ne présentait guére de difficultés), mais parce que sa struc-
ture simple me permet de mettre en évidence un symbolisme immé-
diat, valable pour les autres mandala.

Le dessin part d’'un quadrillage du carré initial en 256 (16 x16)
cases, appelées pada ou kostha, indifféremment. Ces cases sont
regroupées en quatre zones, dont la légende qui accompagne mon
dessin donne les dimensions exactes, en pada.

1) La zone centrale (A) est nommée « Lotus» (padma), parce
qu’elle est entiérement occupée par un lotus & huit pétales, dont le
texte donne la construction, entiérement géométrique. Comme tous
les lotus qui apparaissent dans des mandala®, celui-ci est composé
de quatre parties, qui sont, a partir du centre : le réceptacle (karnika),
les étamines (kesara), couvrant la base des pétales ; les pétales (paira,
dala), ou plutét la région ou ils sont visibles et soudés entre eux ; et

(26) Citons le sualdbja-mandala dont GNovLr donne la « structure essentielle » dans sa
traduction du TA (Luce delle Sacre Scrifture, Torino 1972, face & p. 520) ; et le maha-
mandala donné par N. R. BHATT, dans MatP, vol. 11, Publ. IFI ne 65, fig. 6.

(7) Mrg, kp, 8, 47b-51.

(28) Saraddtilakam (ST ), Chowkhamba Sanskrit Series, Varanasi 1963. Le commen-
tateur, qui écrit & 'extréme fin du xve s., cite de trés nombreuses sources, et en particulier
plusieurs manuels de 1’école du Sud.

(?9) Les grands mandala, tel celui du Mrg cité n. 27, peuvent contenir plusieurs
lotus : un lotus central pour Siva, huit lotus périphériques pour les divinités du premier
«cercle » (la plupart du temps, ce sont les Vidye$vara), parfois d’autres encore.



— 23 —

SARVATOBHADRA-MANDALA

Selon Sdaraddtilaka 3, 105-131a
(et commentaire)

LT

gatra (4 carrés)

SESREETeieTs

 ANILeTaAs

pada (3 c.)

dvira (6 ¢.)
—— unité de longucur

sobha (4 c.)
D carré unité (pada)

upasobha (4 c.)

e . kona (6 c.)
(ou astra)

Il

A Lotus principal (6 X6 = 36 pada).
4 zones g B. = Pitha (1 unité de large : 28 pada).
? C. = vithi (2 unités de large, soit 80 pada).

D. = dvara + $obha 4 upasobha -+ kona : 112 pada.
(Le carré entier couvre 256 pada).

I

II

les « extrémités des pétales» (daldgra), non soudées, et dont la forme
dépend du but visé.

?) La zone suivante (B), d’un pada de large, est appelée pitha, un
terme qu’il faut, on va le voir, traduire littéralement par « Trone ».
Ce pitha est fait de quatre pdda et de quatre gdlra ; et c’est 'interpré-
tation de ces termes qui va donner son sens A ’ensemble.
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En effet, si pada signifie évidemment « pied », le sens de gaira ne
s’impose pas. Je ne I'ai saisi que le jour ol je suis tombée sur un
texte (SiSar, 76) qui donnait les couleurs des parties ainsi nommées,
a savoir, en commengant par I’'Est : noir et blanc ; blanc et rouge ;
rouge et jaune ; jaune et noir. Cela m’a rappelé la description de la
deuxiéme section du Tréne de Siva, le simhdsana posé sur 'anantdsana.
Cet asana est semblable & une table basse, carrée, dont les quatre
pieds (pdda), situés dans les coins, ont chacun une couleur différente.
Il comporte sur les cétés quatre planches de champ, nommées gatra
(parce qu’elles sont imaginées comme des corps d’hommes ou d’ani-
maux), qui sont souvent déclarées bicolores, chaque moitié emprun-
tant la couleur du pied auquel elle est fixée30. Il fallait donc stirement
comprendre que le pifha du mandala correspondait au simhdsana du
Tréne construit pour Siva pendant son culte®. Pleine confirmation de
ce parallélisme est donnée par le ST, puisqu’en dessinant le mandala
suivant ses indications, on voit apparaitre les pada et les gaira 1a
ou on les attend effectivement si I’on accepte ’hypothése précédente.

Remarquons que, si le pitha équivaut au simhdsana, c’est tout le
carré (ici de 64 pada) qui devrait s’appeler ainsi, et pas seulement
la bande qui dépasse le lotus ; et c’est bien ce que l'on trouve dans
plusieurs ouvrages.

Si maintenant on revient au Lotus, on comprend qu’il n’est autre
que le Lotus épanoui, & huit pétales, qui forme la partie supérieure de
Tréne de Siva, celle sur laquelle le Dieu s’assied pour étre adoré.

Premiére conclusion : la partie centrale du mandala (le Lotus et
son pitha) représente le Trone de Siva réduit a ses deux parties essen-
tielles ; non pas tel qu’on peut matériellement le construire, mais tel
que I'adorateur le crée par la pensée pendant le culte, pour le projeter
sur le socle matériel de I'image qu’il utilise®2. A cela prés — une plus
grande fidélité au modele rituel —, cette partie centrale équivaut au
socle (pitha) du linga, en particulier du liriga d’un sanctuaire. Et
comme la projection plane du linga lui-méme se confondrait avec la
karnika, on peut méme dire que le Lotus et le pitha de notre mandala

(30) Voir SP1, p. 162, n. 1.

(31) Le commentateur de la SiSdr (un certain Anantasambhu) cite d’ailleurs pour
Jjustifier les couleurs des gdira du mandala, deux lignes (citées en SP1, p. 163, sous [50b])
qui apparaissent dans la paddhaii d’Aghorasdiva dans le contexte de l'dsanapuja. De
méme, Nardayanakantha, en commentant Mrg, kp, 8, 34-35 qui traite du lotus central
du mandala, renvoie, pour un autre terme technique (kilaka), 4 une ligne du SuT puisée
dans la description du Trone de Siva. Il est donc certain que les maitres §ivaites d’autrefois
étaient tout & fait conscients de l'identification (pitha du lotus dans un mandala =
simhasana) a laquelle j’'ai péniblement abouti.

(3%) Voir I'asanapija en SPI1, p. 154-176 ou SuvT, 2, 55b-82. Le Troéne imaginaire,
fait de manira, doit occulter le socle concret ; de méme que la forme de Sadasiva qui va
étre visualisée occultera le linga matériel.
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équivalent, du point de vue du rituel, au linnga d’un temple, muni
de son socle.

3) La zone (C) est la « rue », ou « allée » (vitht) ol circule I'officiant
pendant son culte. Elle équivaut donc a I’espace intérieur au garbha-
grha d’un temple, ou la circulation est possible.

4) La zone (D), enfin, représente ’enceinte, constituée ici (sans
restes) par quatre sortes d’éléments :

a) les Portes (dvara), c’est-a-dire les passages qui permettent
d’entrer et de sortir ;

b) les $obhd, qui ne sont pas des « embellissements » quelconques
(comme je le croyais, et comme I’écrivent déja certains commen-
tateurs tardifs), mais les Portes monumentales elles-mémes
(dvarasobhd@ en architecture)3? ;

c) les upasobha dont j’ignore s’il existe un modéle architectural® ;

d) les « coins» (kona), appelés d’abord « armes »3%, et qui ont en
effet une vague forme de vajra.

En définitive, le mandala du ST représente, trés schématiquement
bien siir, un temple minimum, avec son unique enceinte. Et, de méme
que larchitecture d’un temple peut se compliquer par addition
d’enceintes successives, de méme les mandala peuvent se compliquer,
les plus grands présentant jusqu’a quatre enceintes (avec deux portes
par coté, soit 32 en tout)®s. On finit par avoir une sorte de citadelle.

Une telle assimilation est encouragée par les appellations courantes
des mandala, qui sont présentés comme des « maisons » (bhavana) de
Siva ; et, pour les plus grands, comme des villes ou citadelles (pura).
Elle est confirmée aussi par le fait que plusieurs des noms qui sont
donnés aux mandala particuliers sont également des noms de types
de villes. Il est peu probable cependant que, si I'on était parti de cette

(33) La dvdarasobhd est le pavillon d’entrée de la premiére enceinte d’un palais ou
d’'un temple. Voir P. K. AcuaRyA, An Encyclopaedia of Hindu Archilecture, Manasara
Series Vol. VII, Oxford University Press, 1946, p. 158 et 243 ; B. DaGcENs, Mayamaia,
4, 2-22 (le mot est parfois raccourci en Sobhd).

(34) Puisque Sobhd est parfois mis pour dvarasobhd, le mot upasobha référe probable-
ment aux pavillons qui surmontent les portes secondaires (upadvara : voir DAGENS,
Mayamata, 9, 58b-59) et qu’il faudrait nommer upadvara-sobha.

(35) Au sl. 112a, qui annonce que les deux bandes de pada les plus extérieures sont
réservées aux : dvara, Sobhd, upasobhd et astra. Peut-on évoquer ici les tridents qui souvent
se dressent sur les murs des temples, dans les coins ?

(36) Il faut se garder de pousser trop loin le parallélisme. En particulier, les enceintes
successives d’'un mandala accueillent les divinités des « cercles » (@varana) que le rituel
place autour de Siva, et pas celles qui, selon nos Agama, résident dans les enceintes des
temples. De toutes fagons, il est clair que le mandala n’est pas congu a l'image du temple
(ni I'inverse) : il y a simplement entre eux un certain nombre de correspondances.
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observation pour essayer d’interpréter notre mandala et d’expliquer
les termes techniques qui interviennent dans sa description, on ait
abouti & quelque résultat que ce soit ; car on n’aurait pas songé a faire
un détour par le rituel pour comprendre la partie centrale.

Le travail n’est d’ailleurs pas fini, car certains des termes techniques
que 'on rencontre dans les descriptions de mandala plus élaborés me
restent encore mystérieux. Je ne sais pas, par exemple, ce que sont
exactement les « joues » (kapola) et les « cous » (kanlha), ni les « joues »
et « cous » secondaires (upakapola, upakantha) de ces images divines.

D. Construction du mandala.

Je quitte maintenant le cadre étroit du ST pour présenter d’une
fagcon plus générale I'activité rituelle liée aux mandala.

Leur construction d’abord. Celle-ci doit se faire le jour méme de
la cérémonie qui les implique et comprend les phases que voici :

1. Il faut d’abord purifier le sol*” (aplani et préparé au préalable)
et repérer comme il se doit les directions Nord-Sud et Est-Ouest.

2. On trace alors les axes du futur carré, puis ses cotés, enfin le
dessin choisi, tout cela a ’aide d’instruments simples : une cordelette,
de la poudre blanche et un morceau de craie. (Pour les lignes droites,
on tend entre deux points fixes la cordelette imprégnée de poudre, et,
I’'ayant soulevée par son milieu, on la lache aussitét, pour qu’elle
frappe le sol, y laissant sa trace ; pour les cercles, on improvise un
compas avec une cordelette de longueur voulue, & une extrémité de
laquelle est fixée une craie, 'autre étant maintenue fixe.) Le dessin
doit étre précis et respecter exactement les mesures données.

3. L’acarya verse alors sur le dessin ainsi tracé des poudres de
couleur, en quantité suffisante pour constituer une couche d’épaisseur
notable. Chaque partie du Lotus et chacun des autres éléments de
I'ensemble regoit une couleur particuliére, diment précisée par le
texte que 'on suit. Finalement, tout doit étre recouvert, méme les
allées, dans quelques-uns de nos textes.

Les doigts utilisés pour verser ces poudres et le sens dans lequel
on doit procéder dépendent du but visé3®. Il en va de méme des maté-
riaux qui fournissent les trois, quatre ou cing couleurs utiles. Si
quelques Agama, comme le Kirana, ont des exigences modestes a cet
égard (farine de céréale pour le blanc, minium ou briques cuites pilées
pour le rouge, charbon ou balle de céréale calcinée pour le noir,

(37) Cette indication n’est pas incompatible avec le fait que le mandala soit trés
généralement tracé sur une ved? : celle-ci est faite de terre battue et doit subir la méme
purification que toute portion de sol destinée 4 un usage rituel.

(38) Voir par ex. I§gP, vol. 111, p. 78, §l. 45b-47a (corriger bhukiy- en mukly- au
premier mot).
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curcumin ou ocre pour le jaune, feuilles pilées pour le vert)3?, d’autres,
tel le Mpgendra, n’acceptent ces substances que dans le cas de diksd
courantes, mais précisent que, si ’'on vise des pouvoirs spéciaux ou
une heureuse fortune (et cela doit pouvoir s’extrapoler a d’autres rites
que les diksd a l'occasion desquelles ce discours est tenu), il faut
employer des matériaux précieux, a savoir : perles, corail, or et ceil-
de-chat pour le blanc, le rouge, le jaune et le noir, respectivement ;
tandis que des substances impures ou néfastes sont tout indiquées
pour les rites de magie noire!®. Quelques ouvrages, enfin, offrent
plusieurs formules (une bonne, une moins bonne et une inférieure)
selon les possibilités de chacun® ; mais nous sommes alors ramenés a
I’opinion du Mryg, car il est entendu, dans tous ces cas, que celui qui
veut obtenir d’une divinité une faveur précise ne doit pas regarder a
la dépense?*.

Ces précisions nous fournissent un double enseignement.

Le premier est que les mandala étaient d’usage courant pour les
rites intéressés, ce que confirme amplement une foule d’autres instruc-
tions relatives & la forme des extrémités des pétales, & I’épaisseur des
raies, au nombre de « cercles » de divinités a adorer autour de Siva, etc.
L’insistance sur ces détails laisserait méme supposer qu’en dépit des
passages agamiques associant systématiquement les mandala aux
rites occasionnels, c’est en vue des rites kd@mya que ces dessins multi-
colores ont été inventés. Notons que cela ne les assimilerait pas pour
autant aux yantra. A la différence du yanira, le mandala utilisé dans
un rituel kdmya n’est certainement pas 'instrument direct d'un acte
& accomplir : ce n’est pas un outil de magicien, mais simplement un
moyen, pour le sadhaka, de se rendre favorable une divinité choisie, en
Padorant sur ce support aussi splendide que coliteux, voire d’obtenir

(39) Kirana, kp, 8, 15-17a :
yava-godhumajais carnai$ $atitandulajais silam|
dhdtusindarajam raktam mrdbhih pakvestakair bhavet |/
krsnam rajas lusair dagdhair angdrair va sucarpitam |
haridrasambhavam pitam gairikodbhavam eva va [/
haritam carpitaih patrair haritais fat prakalpayet |

(40) Mrg, kp, 8, 39-40.

(41) Par ex. Su, cp, 3, 61b-65, qui propose successivement, pour le blanc, le rouge,
le bleu-noir et le jaune :

a) perles, rubis, saphir, or;

b) coquilles, jatilinga (?), collyre (krsndfijana), réalgar (manassild) ;

c) farine de riz, briques cuites, céréales calcinées, Curcuma longa. Tout cela doit
naturellement étre pilé.

(42) C’est pourquoi il ne faut sirement pas considérer les passages qui enjoignent
I'usage de pierres précieuses et d’or comme purement théoriques. Il a du exister des
adeptes assez fortunés pour pouvoir couvrir de ces poudres au moins un petit mandala.
Toutefois, on peut penser qu’on se contentait le plus souvent de méler une pincée de
poudre précieuse 4 une autre qui I’était moins.
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d’elle quelque don appréciable. Il reste que cet usage intéressé du
mandala estompe quelque peu la différence entre mandala et yanira,
et que le probléme se pose de savoir jusqu’ou un tel rapprochement
pourrait aller.

Le second enseignement & tirer des mémes passages est essentiel :
nos auteurs croyaient en la vertu intrinséque des matériaux utilisés
dans la fabrication des poudres. D’une facon générale, ils semblent
admettre comme allant de soi que les substances précieuses appellent
la fortune?3, les substances néfastes, le malheur. Se greffe la-dessus,
dans quelques textes, un enseignement plus précis concernant les
correspondances entre les couleurs, certaines divinités et certains
effets heureux* ; mais ces indications varient trop avec les sources
pour permettre de saisir une tradition solide et une réelle conviction.
Le seul point sur lequel tout le monde soit d’accord étant que ces
poudres rendent le mandala puissant — une idée répétée a satiété.

E. Adoration de Siva sur le mandala.

Aucun manira n’est enjoint pendant la construction du mandala.
Celle-ci terminée, le mandala n’est donc pas encore une image divine
— pas plus qu'un linga taillé, avant le rite de pratisiha. 11 le deviendra
lorsque le culte y aura fait descendre Siva et les Puissances qui
I’accompagnent.

Ce culte, précisons-le encore une fois, est un culte de Siva sur le
mandala, pas un culte du mandale — ceci en dépit du terme « mandala-
piija», parfois utilisé. Il se fait comme le culte de Siva sur un linga :

— Les phases de la piija sont les mémes, a cette différence prés que,
le support étant temporaire, I'Invite (avahana) et le Congé (visar-
Jjana) du Dieu sont a comprendre au sens fort. Il va de soi par ailleurs
que les ablutions se font mentalement.

(43) On pourrait ici rappeler que chacune des pierres précieuses posséde une vertu
propre ; mais telle ne semble pas étre la raison premiére de leur utilisation dans les
mandala.

(44) Voir par ex. le passage du Mahakapilapaiicardira cité par Raghavabhatta
dans son commentaire a ST, 3, 124 (p. 123). Chacune des couleurs (13, cinq) est reliée
a un élément, placée sous la dépendance d’une divinité et censée produire un effet spéci-
fique. Ces effets, en réalité, sont tous du méme ordre, 4 savoir la destruction de puissances
démoniaques ; et le résultat est simplement que «les dieux sont contents ».

La vision du Su (cp. 3, 56-59) est différente, et guére plus convaincante. Ce texte,
qui pourtant envisage cinq couleurs pour son mandala, ne traite que du symbolisme du
blanec, du rouge et du noir, qu’il relie évidemment aux trois guna et aux trois Déesses
(Vama, Jyestha et Raudri). Dans un dernier mouvement, il note que le jaune est ajouté
« pour que soit obtenu le fruit du yaga ».

Sur le symbolisme des couleurs et leur utilisation magique, voir T. GOUDRIAAN,
Mayd Divine and Human, Motilal Banarsidas, Delhi/Varanasi/Patna 1978, ch. 4.
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— Les manira récités sont les mémes, I'officiant les « déposant »
(par Yintermédiaire de fleurs) sur le mandala comme il le ferait sur
un linga et sur son socle. Il en résulte que ’ensemble des divinités qui
peuplent le mandala quand toutes les invocations sont faites est iden-
tique a celui qui habite le sanctuaire d’un temple (ou ce qui en tient
lieu dans le culte privé) au cours du culte de Siva. Que ces divinités
soient ou non représentées sur le mandala par un symbole particulier
(lotus, svastika, etc.) n’a aucune importance.

— Les méditations et les visualisations sont celles qu’impliquent
n’importe quel culte, elles n’ont aucun caracteére spécial qui les
relierait a la structure propre du mandala ; et les textes ne men-
tionnent aucun « parcours», allant par exemple de la périphérie au
centre. (S’il y a mouvement, c’est celui qu'impose le déroulement
normal de la pgja : partant du lotus central, ol sont adorés successi-
vement le Trone du Dieu, puis le Dieu, le culte englobe progressive-
ment les divinités périphériques, en élargissant chaque fois le cercle
— davarana — concerné.) Ceci reste vrai dans le cas d’une diksd : tout
indispensable qu’il soit alors déclaré, le mandala est traité comme
n’importe quel autre support de culte, sans qu’il lui soit accordé aucun
role particulier ; et il est utilisé comme il le serait s’il s’agissait d’un
autre rituel, un pavitrarohana par exemple. Autrement dit, la diksa
¢ivaite ne tire pas parti de la forme particuliére du mandala dont elle
exige la construction?®.

F. Vertu et symbolisme du mandala.

S’il en est ainsi, si les mandala $ivaites ne sont ni des moyens de
réintégration privilégiés, ni des instruments directs d’initiation,
quelles qualités possédent-ils en propre, qui les fait préférer, pour
certains rituels, aux autres supports de culte ?

J’ai déja mentionné la vertu particuliére des poudres dont ils sont
faits, et la conviction que, grice a elles, le mandala est une image
« puissante ».

Une autre caractéristique est souvent avancée : sa beauté, due a
Péclat et a la richesse des couleurs utilisées. A celui qui établit le
mandala, il est demandé de le faire «le plus beau possible». Par la
finesse et I’exactitude du dessin, la précision du « coloriage », le gott
apporté a la confection de ceux des ornements (il y en a) qui sont
laissés & son initiative, il doit arriver & donner I'impression d’une
image parfaite. Est-ce pour réjouir les hommes, comme on le suggére

(45) Cerlains textes toutefois, tels le Mrg et le SvT, font utiliser le grand mandala
pour déterminer le nom du disciple initié. Mais ce rite peut se faire sur un mandala « distri-
butif » fort simple, et ce n’est assurément pas en vue de cela que le rajomandala est
construit.
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parfois ? Ou pour charmer les dieux, comme le veulent d’autres
textest® ? Les deux, sans doute. Devant un splendide mandala, les
hommes sentent s’accroitre leur amour envers Siva®, et les dieux sont
mieux disposés envers les hommes. 11 faut convenir que, pour des
cultes qui se font dans un pavillon ouvert, sous le regard de la foule,
la beauté et I’éclat sont des qualités non négligeables. Mais il semble
qu’une statue ou un liriga richement drapés*® feraient un aussi grand
effet, sur les spectateurs (et sans doute sur les dieux aussi...) ; et je suis
portée a penser que, malgré 'importance que les Agama accordent a
I’esthétique, le choix d’'un mandala comme support de culte est dicté
davantage par la croyance en sa puissance intrinséque que par le
désir de faire beau?.

A moins qu’il n’y ait des raisons plus pertinentes ? On voudrait en
trouver, justifier 'apologie des mandala par d’autres considérations
que la nature des matériaux pulvérisés et I’éclat de leurs couleurs,
dégager enfin de nos textes arides une signification profonde a ces
objets que d’autres traditions ont chargés de tant de valeurs.

On pense naturellement a ce symbolisme cosmique®® sur lequel
insistent tous les auteurs qui traitent de la question. Et, certes, on ne
saurait nier que méme le mandala trés simple dont j’ai essayé d’ana-
lyser la structure en posséde un. Mais ce méme symbolisme existe
dans le couple formé par un linga et son pitha, dans le Temple, dans
la Ville ; et il n’est pas exprimé ici avec plus de précision ou plus de
bonheur que 1a. Les Agama d’ailleurs, qu’il faut se garder de complé-
ter au gré de notre imagination ou de nos désirs, ne nous encouragent
pas sur cette voie. A ma connaissance, ils n’explicitent méme pas,
tout en le suggérant par leur vocabulaire, le symbolisme immédiat qui
fait du mandala un Temple en miniature ou méme une Cité. A plus
forte raison ne s’étendent-ils pas sur ce symbolisme cosmique qui
obséde les Occidentaux que nous sommes. Les correspondances
acceptées entre les diverses parties du mandala et les réalités cosmiques
sont exprimées par le rituel, sur lequel il semble vain et méme dange-

(46) Voir TA, 31, 41.

(47) Le Su va plus loin : la seule vision du mandala libére de tous les péchés (cp, 3, 2) ;
I’ame est délivrée de toutes les entraves qui en faisaient un pasu (cp, 3, 41a). De tels
passages, qui ne sont évidemment pas a4 prendre 4 la lettre, montrent au moinsl'importance
attachée 4 la vision du mandala — jamais assimilée, & ma connaissance, au darsana du
Dieu qui I’habite : il s’agit de voir la forme extérieure elle-méme.

(48) Tout comme le mandala, et a la différence du linga fixe du sanctuaire d’un temple,
ces images mobiles peuvent étre vues par tous.

(49) Pourquoi le mandala est-il alors disqualifié pour le rituel quotidien, en tout cas
dans I’école du Sud ? Je ne vois qu’une raison logique a ce traitement : c’est que les
mandala utilisés pour le rituel quotidien sont nécessairement simples (voir n. 8), probable-
ment dépourvus de poudres colorées, et n’ont donc aucune des vertus que ’on préte aux
rajomandala. La question toutefois mériterait examen.

(50) Pour le symbolisme des couleurs, voir n. 44.
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reux de vouloir renchérir. C’est donc en orientant les recherches dans
cette direction, c’est-a-dire en analysant de prés les rituels dont les
objets sont les supports ou les prétextes, qu’on pourra préciser de tels
symbolismes, plutdt qu’en s’acharnant a les faire surgir de la structure
statique de ces mémes objets.

CONCLUSION

Je crains d’avoir dégu beaucoup d’entre vous en dépouillant les
mandala du $ivaisme ancien de tout ce que 'imagination, puisant a
d’autres sources, avait pu leur surimposer. Mais en les ramenant & ce
que je crois étre leur statut, celui d’images divines, ni plus, ni moins
chargées en symbolisme que les autres, mais caractérisées par la
puissance spéciale que leur conferent les poudres dont elles sont faites
et par le pouvoir de séduire qu’elles tirent de leur beauté, je ne les ai
pas privés de toute signification. Au contraire. Seulement, je les ai
éloignés, bien a regret d’ailleurs, de notre modeéle mental de mandala,
celui qu’offre par excellence le bouddhisme tibétain.

Comment s’expliquer cette disparité entre deux écoles ? Les
Agama et les plus vénérables Tanlra Sivaites témoignent-ils du premier
stade d’une tradition appelée ailleurs, sur d’autres terreaux et sous
d’autres influences, a connaitre un brillant développement ? Ou ne
nous laissent-ils plus apercevoir que des traces, des résidus sclérosés, de
ce qui fut peut-étre, avant eux, une connaissance plus compléte ?

Des recherches poussées permettront probablement d’éclairer ce
point. Mon propos aujourd’hui était simplement d’apporter le témoi-
gnage des textes du Sivaisme ancien.

DISCUSSION
A. SANDERSON :

Am I right that you stress the absence of cosmic symbolism here, that
the efficacity of the external worship of Siva in the Siddhanta is not seen as
depending upon concomitant identification with internal structures? Might
this be seen as the consequence of a dualistic metaphysics?

H. BRUNNER :

11 doit y avoir malentendu. En premier lieu, je ne crois pas avoir dit
qu’il n’y avait pas de symbolisme cosmique dans les mandala du sivaisme.
J’ai dit simplement que, s’il y en avait un (ce qui est évident), il n’était pas
différent de celui que I'on peut reconnaitre 4 un liriga, 4 un temple, etc. —
autrement dit, qu’il n’y avait pas de spécificité du mandala par rapport aux
autres images divines a cet égard.

Par ailleurs, je n’ai suggéré & aucun moment que le culte de Siva dans
I’école du Sud était purement extérieur. Il comprend au contraire nécessaire-
ment une phase intérieure (puis-je vous renvoyer & mon étude sur la Soma-
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sambhupaddhati ?), et ceei quel que soit le support utilisé dans la phase
extérieure ; mais cette antarapijd ne prend pas plus d’importance s’il s’agit
d’un culte sur un mandala que s’il s’agit d’'un culte sur le liriga.

Enfin, je suis convaincue qu’il n’existe aucune relation entre la doctrine
professée (dualiste ou non dualiste) et la plus ou moins grande intériorisation
du culte. Le but du culte personnel est, dans les deux écoles, I'identification
avec Siva (I'accés a la §ivaité, a 1'étre-Siva) ; et la conviction que le monde
est différent de Siva, que ’ame elle-méme est différente de Siva et ne se fondra
pas en lui au stade ultime n’entraine aucune différence dans I'attitude intérieure
de l'adorateur, qui, tout au long de son culte (méme extérieur), se dit : « Je
suis Siva ! »

Si je n’ai pas insisté sur tous ces points, c’est que je I'ai déja fait ailleurs.
Mon propos, dans la partie de I'’exposé a laquelle vous faites allusion, n’'était
que de relever la similitude entre un culte de Siva sur un mandala et un culte
de Siva sur un linga.

T. GOUDRIAAN :

I would like to ask if you ever had the feeling that the authors of the
texts which are usually in §lokas used different words with the same meaning
in different metrical situations. This impression I obtained from texts
from the North (which are, admittedly, in worse Sanskrit than the Agamas
from the South) like Kubjikd tantra. There, authors use a term like pura
instead of mandala, or cakra, using them as synonyms. This, at least, is
my feeling. Did you meet any such cases in the Agamas?

H. BRUNNER :

Bien str. Il est clair que nos auteurs choisissent souvent leurs mots en
fonction des nécessités métriques, et que l'utilisation d’un terme plutét que
d’un autre peut n’avoir aucune signification. Trés consciente de ce fait, je
craignais, en commenc¢ant mon enquéte, de trouver partout la plus grande
confusion et de n’aboutir nulle part. C’est le contraire que j’ai constaté — trés
vite, comme je 1'ai dit. Les auteurs utilisent les termes & bon escient : s'ils
décrivent un mandala, ils ne l'appellent pas yanira, et réciproquement. Et
8’ils parlent de pura 4 propos d'un certain mandala, c’est en général pour
insister sur le fait que ce mandala-la ressemble a une ville.

P. FILL1OZAT :

A propos du nom de mandala, mandala est un terme courant pour désigner
un royaume ou une division territoriale gouvernés par un seigneur. Il est donc
concevable que, pour la demeure de Siva, ou celle d’un seigneur, on parle
d’un pura ou d’un mandala, qui aurait une étendue un peu plus grande. Dés
lors, s’il y a équivalence entre pura et mandala, il n’est pas surprenant qu’on
prenne mandala un peu comme étant, disons, la division territoriale sur
laquelle régne le dieu.

H. BRUNNER :

I1 est certain que I'idée de domaine est toujours sous-jacente & n’importe
quelle définition du mandala. Mais s’il n’y avait que cela dans la connotation
du terme, on le trouverait utilisé beaucoup plus souvent et de fagon beaucoup
plus vague.



Par ailleurs, tous les mandala ne s’appellent pas « pura », mais certains
seulement, qui ont la forme d’une ville. C’est en tout cas ce qu’enseigne la
SiSdr, 84-87, en renvoyant au Mrg pour I'un des grands purakara-mandala.
Ce qui montre, d’'une part, que l'usage du terme pura est plus précis et plus
conscient qu'on ne pourrait le penser a priori ; d’autre part, que le terme de
mandala dans ce contexte n’évoque pas, pour les maitres Sivaites, I'idée d'une
division territoriale plus grande qu’une ville.

A. SANDERSON ¢

As I recall, your precise distinction between yanira and mandala is
confirmed by Ksemaridja who defines the former (in its more complex form)
as a collection of mantras written in a particular pattern (on Netratantra
20.59c: yantracakram visisfasamnivesalikhito manirasamahah), while in its
most basic form it is simply a spell written on a piece of birch-bark (bharja-
pairam) (see e.g. Ksemardja, Svacchandatantroddyota 4 (9) 63, 17).

As for the subtler distinction between mandala and cakra, if the mandala
is the adharah (locus) and the cakra (of deities/mantras) the adheyam (located),
then it would follow that it is only the former that one can ‘trace’ and that
when one speaks of the mandala to include the circle of deities (devatdacakram)
or mantras (manitracakram) worshipped in it, then this is by extension of the
primary sense. It is my impression from the texts with which I am familiar
that they do not speak of the cakra itself being ‘traced’ or drawn’ (\/likh),
except in the special case of the yaniracakram. Have you seen a passage
in which it is the cakra rather than the mandala or its synonyms that is said
to be constructed in this way?

H. BRUNNER :

Yes, certainly.

A. Papoux :

Oui, dans le Yoginihrdaya, par exemple, & propos du $ricakra.

A. SANDERSON :

I understand that the Srividya is a special case. In that tradition we
hear not of srimandalam but of $ricakram and even $riyaniram. But perhaps
this indicates a later and looser use of these terms than is found in the earlier
scriptural corpus. Have you encountered cakra for mandala in the Siddhan-
tagamas?

H. BRUNNER :

Not in the Agamas, because they don't speak of cakra, but in the
Svacchanda, or the Netratantra. Mais il faudrait faire une enquéte la-dessus,
sur cakra particuliérement, parce qu’il me semble que l'usage en est plus flou
que celui de yanira ou de mandala.

M. DYCZKOWSKI :

If the worship of the mandala and the worship of liriga are equivalent,
then why in some cases, one worships with the mandala rather than the liriga,
or vice versa ... Is there any reason, or does that just happen to be the ritual
in that particular case?
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H. BRUNNER :

Ai-je parlé d’équivalence ? Ce que j'ai dit, et sur quoi j'ai insisté, c’est que
le culte se faisait exactement de la méme fagon sur un mandala et sur un
linga. Mais je n’ai pas laissé entendre que la valeur de ces cultes était la méme,
puisque les textes disent le contraire. Pour un rituel quotidien (privé — le seul
pour lequel le mandala puisse étre envisagé), ils préferent le liriga au mandala ;
pour un rituel occasionnel ou optionnel, ils louent le mandala au-dessus de
toute autre image.

Maintenant, pourquoi cette disparité de traitement ? Les textes ne
I'expliquent pas, se contentant d’affirmer, lorsqu’ils traitent de grands rituels,
que le mandala est beau & voir, et ses poudres efficaces. Jamais rien de plus
précis. Pas de justification non plus de leur dépréciation du mandala pour
le rituel quotidien privé (dépréciation, je I'ai dit, propre aux textes du Sud).

On peut avancer une explication, qui vaut ce qu’elle vaut... Un grand
rituel se déroule dans un mandapa, c’est-a-dire un pavillon ouvert, aisément
accessible. L’image de Siva que l'on place au centre est donc exposée A tous
les regards, au contraire de ce qui se passe dans le rituel quotidien (dans le
rituel de temple, I'image de Siva est au fond d’un sanctuaire obscur, et ne
peut étre vue de n’importe qui). Il faut donc qu’elle soit belle — une condition
que le mandala fait de poudres de couleur remplit parfaitement. Peut-étre
faut-il aussi qu’elle soit « capable », si I’on peut dire, de se protéger elle-méme
contre les attaques auxquelles elle est exposée — ce qui serait le role des
poudres. Ces considérations n’interviennent pas dans le rituel quotidien ;
et il est d’ailleurs évident que les mandala que I'on pourrait alors utiliser
sont uniquement des figures trés simples, probablement sans couleurs.

A. SANDERSON :

In the samayadiksa of the Trika and the cult of Svacchandabhairava one
is to prepare not the elaborate powder-mandala (rajomandalam) but simply
to trace a scent-mandala (gandhamandalam) (Tantraloka 15.387c-388b;
Svacchandatantroddyota 1 (3) 195, 18-19). Have you seen this in South
Indian practice?

H. BRUNNER :

No, I have not seen it. But gandhamandala may mean simply a circular
surface anointed with a semi-liquid mixture of sandal paste and water.

Pour le mandala de la samayadiksa, tous les textes ne sont pas d’accord.
Quelques-uns semblent exiger un rajomandala, mais la plupart se contentent
de parler de « mandala », sans précision. Il en va de méme pour le mandala
qui sert & donner son nom au §isya, 'opinion la plus répandue étant qu’'un
petit mandala « distributif » (un carré divisé en neuf cases ou on peut loger
les cinq Brahman et quatre Anga) suffit pour cela.

T. GOUDRIAAN :

Je voudrais poser une question extrémement banale, mais peut-étre
importante. Ces mandala trés cotiteux, avec de I'or et du cristal, etc., pensez-
vous qu'ils soient jamais exécutés dans la réalité ? 1 would like, in this
connection to quote an instance: I remember having read, in the old Javanese
Chung-arang tale, that king Alanga, the great emperor of Java and other
parts of Indonesia, once wanted to make a very important ritual because
there was a calamity: a contagious disease was threatening the whole of Java.



— 35 —

So he wanted to make a very important mandala. But when he asked a
ritual specialist about the procedure, this specialist gave three possibilities:
one was worth 80 thousands, the other, 8 thousands, and the third one,
8 hundred, and the king chose the 8 thousand, not the 80 thousand one.
This makes me rather sceptical about the real use of these very expensive
rituals!

H. BRUNNER :

De telles situations se présentent tres souvent. Je peux donner un exemple
proche du votre. L'un des plus communs rituels de §anti est ce que ’on nomme
snapana. Il implique I'usage d’un certain nombre de Vases, de cing a 1 008,
selon la gravité du cas, mais aussi selon les possibilités matérielles dont on
dispose. On pourrait croire que la solution la plus coGteuse (les Vases sont
souvent en argent, et on y met des substances dont certaines sont précieuses)
n’est jamais choisie. Pourtant, on sait que des snapana a 1 008 kalasa ont été
faits, et qu’ils n’étaient méme pas exceptionnels. Il faut se rappeler, lorsque
nous lisons nos textes, que I'argent ne manquait pas dans I'Inde moyenégeuse,
surtout pas chez les rois ou princes qui, le plus souvent, étaient ceux qui
commanditaient les rituels importants. Aussi suis-je portée & croire que des
mandala de poudres précieuses ont réellement été fabriqués ; pas couramment
bien sir, et ils ne devaient pas étre trés grands — mais je ne crois pas que
leur description soit purement théorique.

A. SANDERSON :

On the value of money as a means of access to the tantric traditions
I am reminded of Amrtananda’s commentary on the Yoginihrdaya in which
he says that the tantra must not be transmitted to candidates who lack
obedience to the guru, unless they ‘bestow wealth’ (upon him) (Yogini-
hrdayadipika on 1.4: susrasalasd api ye dhanam vitaranti tebhyo deyam | ye ca
$usrasalasas ca dhanam api na vitaranti tebhyo na deyam /). Is such a’back-
door’ to salvation ever acknowledged in the Siddhantagamas?

H. BRUNNER :

I never read anything like that. But I know of the importance of money.
There are nowadays many people in the temples who act as if they were
dcaryas and are not, for they could never find the money to have diksa and
abhiseka (two necessary requisites) performed.

De méme, il faut beaucoup d’argent pour faire construire un temple.
Celui qui s’engage dans cette entreprise doit, en effet, non seulement couvrir
les dépenses occasionnées par la construction et la cérémonie de consécration
(un trés grand rituel), mais encore faire une fondation suffisante pour assurer
la pérennité de I'activité rituelle réguliere du temple. 11 faut pour cela une
grande fortune. Ce qui me raméne a notre propos : des personnes suffisamment
riches pour faire une fondation de temple peuvent certainement s’offrir le
luxe d’'un mandala de poudres précieuses. Je rappelle en passant que ces
matériaux ne sont pas perdus pour tout le monde : ils reviennent aux officiants,
comme tout le reste du matériel utilisé dans le mandapa. De 14 a penser que
les dcarya aient pu pousser quelques disciples riches 4 engager cette dépense
somptuaire, il y a un pas, que je vous laisse la liberté de franchir ou non...
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QUELQUES REMARQUES
SUR L'USAGE DU MANDALA ET DU YANTRA
DANS LA VALLEE DE KATHMANDU, NEPAL

PAR
ANNE VERGATI

Le tantrisme est souvent défini comme un ensemble de pratiques
visant a la libération immeédiate de l'individu ou a l'acquisition de
pouvoirs extraordinaires!. Les rituels d’initiation (diksd) et la relation
avec le maitre spirituel (guru) en sont des éléments importants. La
pratique des rituels est réservée aux initiés, les rituels pouvant étre
observés seulement dans des conditions exceptionnelles et si on est
soi-méme initié. Les Néwar, habitants de la vallée de Kathmandu,
qu’ils soient hindous ($ivamdrgt) ou bouddhistes (buddhamdrgi),
pratiquent des rituels tantriques. Nombre de ceux-ci se déroulent dans
des sanctuaires lignagers privés (néw. dgam ché) ; ils sont réservés a
ceux des membres du lignage (néw. phuki) qui ont regu l'initiation.
Par contre, certains rites de passage se déroulent devant des non-
initiés et peuvent étre observés par eux. A titre d’exemple je peux
citer le mariage rituel des filles avant la puberté (néw. ihi), cérémonie
collective qui se déroule en public et le rite de passage pour les per-
sonnes qui ont atteint ’dge de 77 ans, 7 mois et 7 jours (néw. jya
Jhanko ou skt. bhima ratha). Ces rites sont observés par tous les
Néwar qu’ils soient hindous ou bouddhistes. Les rituels sont différents
pour les bouddhistes et les hindous, mais tous utilisent des mandala,
des yantra et des mantra.

Les mots yanira, mandala, manira sont employés couramment par
toutes les couches de la population, pas seulement par les spécialistes
du rituel. Lorsqu'un Néwar emploie dans une conversation le mot
yanira il entend par 1a un triangle avec un point au centre, symboli-
sant une des formes de la Déesse. Par opposition, le mandala (néw.

(1) S. Gupta, D. J. Hoens & T. Goudriaan, Hindu Tanirism. Leiden : E. J. Brill,
1979.Part two : « Transmission and Fundamental Constituents of the Practice », pp. 71-121.
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mandal) est une représentation complexe d’un groupe de divinités :
les mandala varient selon la cérémonie et 1'usage qu’on veut en faire.
Les spécialistes du rituel, les brahmanes Rajopadhyaya, les vajracarya
et les karmdcdarya, représentent a peine 2 9, de la population. Seuls
les brahmanes Rajopadhyaya et les prétres bouddhistes (vajracarya)
lisent les textes pendant les cérémonies, en connaissent l'interpréta-
tion et savent quel mandala est employé dans tel cycle rituel. [ls sont
les seuls & pouvoir célébrer le sacrifice du feu (homa) pendant les
cérémonies domestiques que j’ai pu observer. Les textes utilisés pour
ces cérémonies domestiques sont en néwari et sanskrit, souvent un
mélange des deux et se transmettent de maitre a éléve sous forme
manuscrite accompagnée de commentaires oraux. Parfois, les textes
contiennent des diagrammes et des indications astrologiques : ces
textes servent d’aide-mémoire et les dessins donnent des indications
concernant la disposition des divinités pour la construction d’un
mandala?.

Les historiens d’art ont surtout étudié les étoffes peintes (skt. pata
ou néw. paubha) représentant des mandala qui autrefois étaient
exposés dans les temples privés (néw. dgam ché) ou dans les monastéres
bouddhistes (néw. bahd ou skt. vihdra) ot ils servaient de support de
méditation®. Aujourd’hui ces peintures sont gardées au premier étage
des monastéres bouddhistes. Elles ne sont jamais exposées dans la
cour des monastéres, méme pendant le mois néwar de gusila (juillet-
aofit) ou il est d’usage d’exposer ainsi les objets sacrés du monastére?.
La divinité principale du mandala est la divinité d’élection (istade-
vald) des membres initiés de la communauté (samgha) du monastére.

() Plusieurs mandala utilisés dans différents rituels sont publiés dans A. Vergati,
« A sketch-book of Newar iconography », in : Buddhist Iconography in Nepalese Skelch-
books, Lokesh Chandra ed., New-Delhi, 1984, pp. 1-59.

(3) P. Pal, Nepal. Where the Gods are Young. New York : The Asia Society, 1975.
Voir ill. 19 mandala d’Amoghapasa Loke$vara ; ill. 43 (p. 48) mandala of Vasudhara 1367 ;
ill. 80 (p. 110) Visnhu mandala (daté 1420).

P. Pal, The Arts of Nepal, Part I1. Painling. Leiden : E. J. Brill, 1978. Voir ill. 74 :
Vasudharamandala (daté 1375); ill. 76 : Durgamandala (daté 1374-1400); ill. 81 :
Candramandala (daté 1426) ; ill. 82 : Saryamandala (daté 1400) ; ill. 93 : Samvaramandala
(daté 1485).

P. H. Pott, Yoga and Yanira. Their interrelation and their significance for Indian
archeology. The Hague : M. Nijhoff, 1966. Chap. 3 « The sacred cemeteries of Nepal »
pp. 76-101 : I'auteur analyse les smasdna au Népal a partir d’'une peinture népalaise du
Svayambhu Purdna publiée par S. Lévi dans son ouvrage Le Népal. Paris : E. Leroux,
1905-1908, vol. I, P1. 1; vol. I1I, p. 158.

(4) M. Shepherd Slusser, Nepal Mandala. A Culiural Study of the Kathmandu Valley.
Princeton : Princeton University Press, 1982, vol. I, pp. 303-304. « To return to the
celebration of Gula, another event of the sacred month is the display and community
worship of sacred relics in the viharas, a remarkable event called ‘ Looking at the Gods
in the Viharas’, the bahi-dyo-boyegu ».



Les premiéres peintures représentant des mandala datent du xi1ve
siecle. La plus connue représente le mandala de Vasudhara, datée
de 1367%.

Je ne m’intéresserai pas, dans cet exposé, a 'emploi des mandala
peints mais A celui des mandala dessinés par terre avec des poudres
de différentes couleurs que j’ai pu observer moi-méme lors de certaines
cérémonies.

1) La célébration du mariage rituel (néw. ihi) des jeunes filles
avant la puberté a une divinité est une cérémonie collective pour un
groupe de trente a cinquante filles, 4gées de trois & neuf ans, qui
appartiennent 4 des castes différentes mais sont toutes de castes
« pures »°. Cette cérémonie nécessite la présence d’un prétre et elle doit
commencer par la mise en place d’'un mandala appelé dusomandala.
Je donnerai ici la description de la mise en place du mandala telle que
j'ai pu 'observer en 1981 dans un village de I'est de la vallée, Thimi,
dont la majorité de la population est composée de bouddhistes. La
mise en place du mandala a eu lieu t6t le matin avant le lever du soleil
et avant l'arrivée des participants. Le vajracarya Bhadri Guruju, venu
de Kathmandu, délimita I’aire ol1 la cérémonie devait avoir lieu ; il
dessina ensuite par terre avec de la poudre blanche (néw. potaye) un
cercle destiné a devenir le centre du dusomandala et représentant selon
lui le Mont Meru. Il continua en dessinant dix cercles sur une cir-
conférence imaginaire autour du centre : chaque cercle indique
Pemplacement des dix divinités des directions spatiales (dasa dig
devata )’. Au centre du dusomandala, a I’emplacement du Mont Meru,
son assistant, un Sakya® disposa quatre briques séchées au soleil, en
deux couches superposées. A l'emplacement de chaque divinité des

(6) P. Pal, op. cit., ill. 74.

(6) «Social consequences of marrying Visnu Narayana : primary marriage among
the Newars of Kathmandu Valley », in : Contribuiions o Indian Sociology (NS) vol. 16,
ne 2 (1982), pp. 271-287.

(7) Voici la liste des Dasa dig devaid selon Bhadri Guruju :

Indra Est Agni Sud-Est
Yama Sud Nairritya Sud-Ouest
Varuna Ouest Vayu Nord-Ouest
Kubera Nord I$ana Nord-Est
Urda Zénith

Ardha Nadir
Une description détaillée des gardiens de l'espace, dikpala, se trouve dans : M.-Th. de
Mallmann, Les Enseignements iconographiques de I’ Agni-Purdna. Paris : P.U.F., 1963,
chap. VI : « Brahma et les gardiens de I'espace », pp. 128-137.

(8) La caste des banre comprend aujourd’hui deux groupes : 1) les sakya, anciens
moines qui exercent partout dans la vallée le métier d’orfévres et 2) les vajrdcdrya qui,
seuls, ont le droit de célébrer le homa et regoivent I'initiation diksd : voir J. K. Locke,
Karunamaya. The Cult of Avalokilesvara-Maisyendranaih in the Valley of Nepal, Kath-
mandu : Sahayogi Prakashan, 1982. Chap. I ¢« Bare and Bahas », pp. 9-67.
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directions, I'assistant du prétre pose un petit monticule de terre. Il
disposa ensuite, autour de I’espace marqué par les siéges des dieux des
directions, 32 pots de terre (kalasa) remplis d’eau prise dans un
tirtha. Chacun des kalasa est décoré d’un symbole représentant une
divinité différente, peinte la veille par un peintre professionnel
(citrakar). Les pots de terre sont couverts par une petite assiette en
terre non cuite (néw. kisli) remplie de grains de riz non décortiqué.
Dans chaque monticule de terre le vajracarya enfonce une banniére
(pratapa) de couleur différente, chaque couleur symbolisant une
direction spatiale.

Vers neuf heures du matin arrivent les participants a la cérémonie.
Le premier jour, ils sont uniquement de sexe féminin : les fillettes et
leurs méres. Le vajracarya entreprend alors un rite de purification
pour lui-méme et les participants. Ce rite, appelé gurumandala®, n’est
pas particulier & cette cérémonie : il marque le début de chaque paja
bouddhiste. Une fois le rituel de gurumandala terminé, les $akya vont
chercher dans le sanctuaire (néw. dgam ché) du monastére bouddhiste
Ya ché, de Thimi, les dix divinités colériques (dasa krodha ou néw.
kiran dyo) qui seront placées autour du mandala afin de le protéger.
Le terme krodha désigne une série de personnages masculins, généra-
lement protecteurs des mandala de certaines divinités. La série la plus
fréquente comprend dix noms, ceux des protecteurs des points cardi-
naux et collatéraux, du Zénith et du Nadir!®. Les krodha sont de petits
piquets en bois ornés d’une téte semblable a celle de Bhairava. Ils
rappellent les phur-bu tibétains ou les thurmi, objets rituels utilisés par
les guérisseurs népalais (jhakri) lors de certains rituels de guérison.
Il semble que ces objets rituels soient aussi utilisés lors de rituels de
guérison par les vdjrdacdrya (ceux-ci, dans la société néwar, jouent aussi
le role de guérisseurs). L’assistant sakya pose sur la téte de chaque
krodha des yeux et une tika en vermillon rouge. Le vajrdacarya prend
chacun des krodha et récite un manira qui fait venir la divinité a
I'intérieur du piquet, qu’il enfonce ensuite dans un monticule. Il
commence par I’Est et tourne vers la droite, c’est-a-dire vers le Sud.
Il les dispose successivement aux portes et aux points cardinaux.
Aprés avoir enfoncé les dix krodha, le vajracarya pose au centre un
mandala en pierre, dit de Vairocana, que le $akya avait apporté du
sanctuaire en méme temps que les dix krodha. Vairocana sera désor-
mais la divinité principale de la cérémonie car les filles lui seront
données en mariage le second jour. Une statue de Vairocana fabriquée

(9) J. K. Locke, op. cit., pp. 81-93 donne en détail la description du rituel du guru
mandala.

(10) M.-Th. de Mallmann (Infroducltion & liconographie du Tanirisme Bouddhique,
Paris, 1975, p. 219) donne la liste des krodha et leurs variantes dans différents mandala.



Photo 1. — Mandala dessiné sur le sol avec la poudre blanche
(néw. potaye) lors de la célébration du mariage rituel (néw. ihi) a
Thimi.

Photo 2. — Dasa krodha (néw. kiran dyo), ou les dix divinités
terribles placées autour du mandala afin de le protéger.
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la veille est consacrée (néw. pratistha yagu)? et installée en face du
dusomandala. Ceci n’est que la premiére partie d’une cérémonie
complexe qui dure deux jours et dont je donnerai ailleurs une des-
cription complete2.

2) Au mois d’octobre les Néwar célébrent pendant cing jours la
fate de svdli (cette féte est appelée Tihar en népali), ce qui correspond
au nouvel an des Néwar. Pendant cinq jours on rend hommage a
Yama, le dieu des morts. Dans les almanachs néwar elle est désignée
sous le nom de yama paricaka, les cinq jours consacrés & Yama. Le
premier jour, c’est la féte des corbeaux, considérés comme les messa-
gers de Yama ; le deuxiéme, on honore les chiens, gardiens du royaume
des morts. Le troisiéme jour, on rend hommage & Laksmi et aux vaches,
animaux qui montrent le chemin vers le royaume des morts. Le
quatriéme jour marque le début de I'année néwar : dans chaque maison
le maitre de maison accomplit une pa@jd pour la purification de son
corps (néw. mha pidja, littéralement : piija pour la purification de son
corps). A cette occasion un mandala consacré & Yama est dessiné sur
le sol a I'étage supérieur de la maison ol1 la pijad a lieu. Le mandala est
tracé avec de la poudre blanche par la femme du maitre de maison.
Au centre on doit y briiler un fil de couleur blanche qui doit avoir la
mesure du corps humain. Le cinquiéme jour, on célébre la piija pour
le frére cadet : kija pijda. Malgré ce nom, les sceurs rendent hommage
a cette occasion a tous les fréres, ainés ou puinés. Cette pija a lieu a
I'intérieur de la maison, a 1’étage supérieur : tous les membres du
lignage doivent y prendre part. Les sceurs, méme si elles sont mariées
dans une autre localité, doivent revenir & cette occasion dans la
demeure de leur pére. Le frére ainé est assimilé & Yama et le cadet a
Citragupta, assistant de Yamaraj. Au début de cette pija on dessine
sur le sol devant chaque frére un mandala dont la divinité principale
est Yama. Les fréres sont assis en ligne comme dans toutes les céré-
monies néwar ; pendant le culte, ils doivent étre tournés vers I’Ouest,
direction toujours liée & la mort. Les sceurs rendent hommage a leurs
fréres et leur souhaitent une longue vie. La tradition orale néwar qui
explique la p#jd@ pour le frére cadet est inspirée de la mythologie
hindoue?s,

(11) J. K. Locke, op. cii., donne une description du rituel utilisé pour la consécration
d’une image pp. 208-21.

(12) En 1982, 4 Oxford, a la Conference of International Buddhist Studies, j’ai fait
une communication sur 'ensemble de ce mariage rituel et je publierai un article par la
suite.

(13) I1'y a une description sommaire de cette féte dans G. Singh Nepali, The Newars.
An Ethno-Sociological Study of a Himalayan Community, Bombay : United Asia Publications
1965, pp. 382-83. Voir aussi G. Toffin, Société et Religion chez les Néwar du Népal. Paris :
Editions du C.N.R.S. 1985, p. 541.

Ch. Malamoud, « La dualité, la mort, la loi » Revue d’Esthétique 1980, 1 et 2 : Le Deux :
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3) Lorsqu’un Néwar atteint ’dge de 77 ans, 7 mois, 7 jours, quel
que soit son sexe, que le conjoint soit vivant ou non, on célébre une
cérémonie spécifique aux Néwar : néw. jya jhanko ou en skt. bhima
ratha'. Cette cérémonie est célébrée pour les bouddhistes comme pour
les hindous, l'officiant étant un vajrdacarya pour les bouddhistes et un
brahmane pour les hindous. Dans les deux cas, le mandala utilisé le
premier jour est le méme : il est dessiné soit dans la cour d'un monas-
tére ou d’un temple, soit au rez-de-chaussée d’une maison. Ce mandala
représentant les sept océans est appelé samudra mandala. Les hommes
sont censés passer dans le monde des dieux en traversant les sept
océans. J’ai observé que, lors de la célébration du éraddha au bord de
la riviére, le jour des morts, le méme mandala (samudra mandala) était
dessiné sur le sable par les brahmanes.

4) En cas de sécheresse prolongée, on fait appel & un vajracarya
qui, au bord d’une riviére ou au confluent de deux riviéres (iirtha),
doit célébrer une pdjd. Il commence par dessiner sur le sable un
mandala de Varuna'®. Cette pija est faite dans le plus grand secret et
les participants sont habituellement, en dehors du vajracarya et de son
assistant, les agriculteurs (jyapu) qui 'ont sollicitée.

5) Lorsque la construction d’une maison vient de s’achever, celle-ci
ne peut étre habitée avant l'exécution d’un rituel spécial appelé en
népali ghar $anti ptija@ — on doit ainsi « pacifier la maison » et expulser
tous les esprits néfastes'®. Ce rituel est accompli par toutes les couches
de la population, en principe dans les deux mois qui suivent I'achéve-
ment de la maison. Les hautes castes font parfois appel a un officiant,
mais sa présence n’est pas obligatoire comme pour d’autres paja. La
cérémonie a lieu dans la cuisine devant le pilier central : tous les

93-110, analyse la légende de Yama et Yamuna d’une fagon qui aide & comprendre ce
rituel néwar, ainsi, p. 107 : « Une légende fait état de liens quasi incestueux entre Yama
et sa sceur Yamuna : chaque année, Yama donne un jour de congé aux morts dont il a
la charge ; ils peuvent revenir parmi les vivants et se promener dans ce monde ; Yama
en profite lui-méme pour venir voir sa sceur, qui le baigne et le régale ; les hommes vivants
qui, ce jour-la, se baignent dans la Yamuna et viennent manger chez leur sceur, avec
des cadeaux, sont assurés d’échapper, une fois morts, aux tourments de I’enfer. (Cf.
H. von Stietencron, Ganga und Yamuna, Wiesbaden, 1972.) »

(14) Il n’y a aucune description ethnographique de cette cérémonie. Elle est men-
tionnée par G. S. Nepali, op. cit., pp. 122-123. Plusieurs étoffes peintes a cette occasion
ont été décrites par P. Pal, « The Bhimaratha Rite and Nepali Art», in : Oriental Ari
Magazine, 23/2, 1977, pp. 176-189.

(15) A. Vergati, « A sketch-book of Newar iconography », in : Buddhist Iconography
in Nepalese Skeich-Books, by Lokesh Chandra, New-Delhi, 1984. Y figurent le dessin
et la description du mandala de Varuna, p. 27 et 55.

(16) Une description de ce rituel est donnée dans V. Barré, P. Berger, L. Feveile,
G. Toffin, Panauti, Une ville au Népal. Paris : Berger-Levrault, 1981, coll. Architectures,
pp. 160-162. Cf. aussi M. Shepherd Slusser, op. cit., p. 420 : Appendix V : Sthirobhava-
Vikya (Prayers read at the Consecration of a House).
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membres du lignage y assistent. En 'absence du prétre, c’est le chef
de famille qui officie. Il invoque toute une série de divinités : d’abord
celle du lignage, ensuite le serpent qui habite les fondations de la
maison (ndga), puis les neuf déesses, en disposant des pots de terre
(kalas’a) remplis d’eau et recouverts d’une petite assiette en terre
(kisli) remplie de grains de riz. Dans les grains de riz de chaque
assiette est enfoncée une banniere (praldpa) de couleur différente et
représentant un point cardinal. La disposition des pots en forme de
cercle rappelle le mandala de la ville car les déesses invoquées sont
lites aux points cardinaux et sont en méme temps gardiennes de la
localité. Puis le chef du lignage leur sacrifie soit un bouc, soit un coq.
Comme dans d’autres sacrifices des Néwar, les intestins de I’animal
sacrifié sont mis autour des banniéres (pratdpa). A la fin de la pgja,
les pots de terre représentant les déesses sont déposés entiers aux
carrefours de la localité. En construisant ce mandala au niveau de la
maison, on reproduit ’organisation de I’espace de la localité”. Ainsi,
non seulement on assure la protection des habitants, mais on intégre
la nouvelle construction dans 1’espace habité.

Le yantra est surtout lié aux cultes de la Déesse, associés chez les
Néwar aux cultes lignagers!®. La déesse hindoue Taleju, déesse tutélaire
et divinité d’élection (isfadevald) de 'ancienne dynastie Malla (1200-
1768) et de l'actuelle dynastie Shah, est représentée par un yanira'®.
Selon mes informateurs, ce yanira est permanent et ils le visualisent
comme un triangle avec un point au centre. Le yantra est le substitut
de la déesse Taleju dont l'image reste secréte et ne sort jamais du
sanctuaire. Seuls ceux qui ont regu linitiation (diksd) ont acces a
celui-ci dans le garbha grha du temple. « En Inde médiévale, les écoles
shivaites et shakta éprouvaient une grande réticence & montrer aux

(17) Des recherches récentes ont analysé l'organisation de I’espace habité chez les
Newar : voir particuliérement : N. Gutschow, Siadiraum und Ritual der Newarischen
Stddte im Kathmandu-Tal. Eine archilekturanthropologische Untersuchung. Stuttgart :
W. Kohlhammer, 1982.

M. Shepherd Slusser, op. cit., pp. 83-161.

(18) Voir 'ouvrage général de Madhu Khanna, Yanira — The Taniric Symbol of
Cosmic Unity, London : Thames and Hudson, 1979. Chap. 4, « Dynamics of Yantra :
Ritual », pp. 97-107.

(19) A. Vergati, « Taleju Sovereign Deity of Bhaktapur », in : Asie du Sud. Traditions
et Changements. Paris : Editions du C.N.R.S., 1978, pp. 163-167.

B. J. Hasrat, History of Nepal. As Told by its Own and Contemporary Chroniclers.
Hoshiarpur, 1970, p. 59 : « The ancestors of this Rajah had removed the goddess Tulja
fl‘f)m Bhatgaon to Kathmandu. Consequently, he could not get sight of her daily as he
Wished and became very uneasy. One day he had a dream in which Tulja informed him
that since he was desirous of seeing her, she would come to play at tripdsa with him on
the condition that he would not allow any women to come to see her and would establish
her image clandestinely.

The Rajah agreed to the prescribed conditions, and having taken the advice of his
guru made a yanira or mystic diagram of diamonds in the shape of the goddess. »
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non-initiés I'image de la divinité »?°. Toutes les castes célébrent une
fois par an, entre les mois de Baisakh (avril-mai) et de Jesth (mai-juin),
dans des sanctuaires ouverts hors des limites de la localité, le culte
de la divinité de leur lignage (digu dyo)*. Pendant la pija, aucune
représentation figurée n’est employée : les divinités sont appelées a
résider dans de simples pierres au sommet desquelles est sculpté un
diadéme (mukuta). Parfois, sur les pierres, se trouve un dessin géo-
métrique représentant un yanira. On y fait venir, par des techniques
de meéditation, l'essence divine de la déesse d’élection du lignage
(istadevatd) dans un yanira ou une simple pierre qui sert de support
temporaire. « Le vase est ’élément indispensable de toute cérémonie
hindoue au cours de laquelle s’accomplit 'dvdhana, c’est-a-dire la
descente divine qu’il faut reprojeter ou introduire dans une statue
ou dans un objet. Cette descente s’effectue — en passant par le sacri-
fiant — du plan céleste a celui du vase »®2. Ici encore il faut soulignec
que les membres du lignage (néw. phuki) n’ont pas tous regu 'initia-
tion ; certains ne connaissent donc pas la forme de la statue repré-
sentant la divinité lignagére, qui est gardée soit dans la maison du
chef du lignage, soit dans un sanctuaire privé (néw. @dgam ché). Cette
initiation réservée aux membres des hautes castes implique beaucoup
de contraintes auxquelles les jeunes de nos jours se refusent.

Dans les rituels lignagers, les participants savent eux-mémes ce
qu’il faut faire : le sacrifiant est le membre le plus 4gé du lignage
(néw. nayo ou thakali) et, en méme temps, le chef du lignage. On fait
rarement appel & des prétres. En revanche, la construction d’un
mandala, sa mise en place, requiert la présence et les connaissances
d’un officiant professionnel, soit un brahmane, soit un vajracarya qui,
en régle générale, utilisent des textes qui sont des aide-mémoire. Pour
la célébration du culte lignager annuel (digu dyo), il n'y a pas de texte
et le culte est célébré aussi bien par les gens lettrés que par les illettrés.
Dans les célébrations de certaines cérémonies domestiques comme
celles mentionnées plus haut (ihi et bhima ratha), officiants et parti-
cipants ont des fonctions complémentaires. L’officiant peut seul
maitriser la complexité des rituels : dessiner le mandala, indiquer aux
participants les gestes a faire et surtout célébrer le sacrifice au feu
(homa ). Mais la cérémonie n’aurait aucun sens si Uofficiant était seul :
il agit pour et par autrui.

On voit ainsi ce qui unit et qui sépare yanira et mandala. Le
mandala est employé dans des cérémonies secrétes et publiques
bouddhistes et hindoues. L'usage du yanira est plus restreint : & ma

(20) G. Tucci, Théorie et pratique du mandala. Paris : Fayard, 1969, p. 52.

(1) A.Vergati, « Une divinité lignagére des Newar : Digu Dyo », BEFEO, tome LXVI
(1979), pp. 115-127.

(22) G. Tucci, op. cit., p. 31.
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connaissance, il représente toujours la déesse et est donc utilisé dans
des cérémonies ou I’élément bouddhiste, s’il existe, est secondaire.
Je n’oserai pas dire que le yanira n’est employé que dans des céré-
monies secrétes, mais I'usage en est certainement plus ésotérique que
celui des mandala. Par ailleurs, si le mandala se distingue du yanira
par sa complexité, la fonction des deux est la méme : il s’agit d’utiliser
des représentations symboliques et partiellement aniconiques et, au
moyen de manira et de techniques de visualisation complexes de faire
venir la ou les divinités & un endroit précis pour une cérémonie
donnée et pour une durée limitée.

DISCUSSION

C. VAUDEVILLE :
Comment sont disposés ces huit pots ?

A. VERGATI :
Ils sont disposés en cercle.

C. VAUDEVILLE :

Symbolisent-ils les huit bras de la déesse ?

A. VERGATI :

Non, les huit formes de la déesse, ce sont les huit déesses qui entourent la
ville. Elles sont considérées comme des émanations de Tripurasundari. Les
vases sont remplis d’eau pendant la paja.

H. BRUNNER :

La disposition de pots en cercle autour d'un pot central est trés fréquente ;
on pourrait presque dire d'usage universel et pour des rites extrémement
variés. Chaque fois qu’il y a un dieu principal qu’on adore dans un vase d’eau,
on met immédiatement autour de lui huit dieux périphériques : si c’est la
déesse qui est au centre, ce seront huit déesses ; si ¢’est un dieu male, ce seront
huit dieux. Ce ne semble pas 8tre caractéristique d’un culte donné. Il est rare
toutefois — en tout cas dans les textes que je connais — qu’on appelle ce que
Vous avez décrit un mandala ; mais aprés tout, on pourrait I'appeler ainsi.

A. VERGATI :

Il est clairement appelé mandala des déesses gardiennes de la ville
(astamatrika).

H. BrRunNER :

Oui, mais parce que c’est un cercle. Mandala est pris dans le sens de
¢ cercle », pas dans le sens de diagramme.

A. VERGATI :

. Sans doute est-ce dans le sens de cercle. Mais I'important ce sont les
divinités qu’on y fait venir et la fagon dont elles ont disposées. Dans n’importe
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quelle paja au Népal, on utilise des pots en terre ou les divinités doivent
siéger. Les spécialistes du rituel emploient le mot avahana, que G. Tucci
définit comme « descente divine ».

A. PApoux :

Oui, mais dans ces cas-la, y a-t-il ou non tracé, sur une aire préparée
et consacrée, d’une structure complexe, organisée, c’est-a-dire & proprement
parler d’'un mandala ?

A. VERGATI :

La structure est peu élaborée. Elle est formée par la disposition méme
des pots, mais elle est faite sur un espace préparé.

C. VAUDEVILLE :

Le centre de cet ensemble est-il indiqué par un neuviéme pot, ce qui
serait normal ?

A. VERGATI :

I1 est indiqué par un pot central qui marque la place de la déesse Tripura-
sundari.

11 existe aussi des mandala faits avec différentes poudres colorées et qui
sont parfois entourés de pots en terre en nombre variable : 8, 16, 32, cela
dépend du mandala. Les deux sortes de mandala ne sont pas exclusives I'une
de I’autre. Ceux avec des poudres sont évidemment beaucoup plus élaborés.
Ils sont faits par un brahmane, ou par un prétre bouddhiste qui sait exacte-
ment comment disposer les poudres. J’avais précisément apporté quelques
diapositives en couleur montrant comment se fait la mise en place d’un tel
mandala. On commence par dessiner sur le sol avec de la poudre blanche,
puis on dispose des graines, ensuite les pots en terre, aprés quoi on dispose
les poudres colorées.

H. BRUNNER :

Les pots sont donc sur le mandala ?

A. VERGATI :

On délimite, en fait, I’espace ; ensuite, on dessine le mandala avec des
poudres blanches ; puis on pose les pots sur le mandala et autour du cercle.

H. BRUNNER :

Et que fait-on, aprés le culte, des pots contenant les divinités ?

A. VERGATI :

On les casse et on les jette dans la riviére quand on détruit, & la fin, tout
le mandala.

H. BRUNNER :

Ma question s’explique parce que les rites sivaites connaissent souvent
ces installations de pots, non pas tant autour du mandala, mais sur une vedi
qui est a c6té du mandala. Mais ces pots servent ensuite & faire 'abhiseka a la
divinité principale du temple, c’est-a-dire au liriga si ¢’est un temple sivaite.
On en fait donc quelque chose. Ils ne sont pas la simplement pour représenter
la divinité (en tout cas rarement, quoique cet usage soit attesté).
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C. VAUDEVILLE :

A propos de ’association de Siva et de Visnunirayana, dans les principaux
centres sivaites en Inde, je pense particuliérement & Kedarnath que j’ai
visité il n’y a pas longtemps, — Visnunarayana est représenté sur toutes les
faces, Ou au moins sur I'une des faces entourant le sanctum. Il y a 14 une
association réguliére. On pourrait peut-étre essayer de creuser la question,
car c’est une chose qui existe, et elle est ancienne.

H. BRUNNER :

Est-ce la seule divinité dont on peut dire qu’elle est toujours dans le
temple avec Siva ?

C. VAUDEVILLE :

Probablement. Je n’en suis pas absolument certaine, mais j’avais été
tres frappée de cette présence quasiment obligatoire et toujours dans I’enceinte
carrée autour du liriga. Je ne peux pas en dire plus, faute d’avoir fait une
enquéte systématique. Mais il semble bien qu’il y ait 14 une association
réguliére.

H. BRUNNER :

Je ne connais quant & moi pas de temple dans le sud dont je puisse dire
que la seule divinité constamment avec Siva soit Visnu-Nardyana. On ne
saurait donc étendre cela a tous les temples Sivaites du Sud.

A. SANDERSON :

I would like to make a small observation about the relationship between
Saivism and Vaisnavism. Judging from Ka$mir, it is not a contradictory
situation at all. It is a question of the degree of publicness of the rite. The
Kasmiri brahmins are, for the most part, Saivas, but in the marriage rite, in
the Nityahnika, they would invoke the deity in the form of Narayana. And
there would be no inconsistency in this. Siva includes Narayana, who is
simply the form of the deity in domestic and less esoteric rites, or let us say,
rites for which you do not need diksd. So is it not all that surprising that
you should have Sivamargis and bhakia-parnas who offer paja to Visnuna-
rayana in marriage ceremony.

H. BRUNNER :

Encore une question : Vous parliez des « rituels domestiques ». Qu’enten-
dez-vous par cette expression dans le cas du Népal ?

A. VERGATI :

J’entends les rituels lors de la naissance, du mariage, de la mort : les
samskara hindous.
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PANJARA ET YANTRA :
LE DIAGRAMME DE L’IMAGE SACREE

PAR
Berrina BAUMER

I. INTRODUCTION

En Inde depuis les temps védiques il y a, nous le savons, plusieurs
fagons de concevoir I'organisation de I’espace, la consécration de la
terre ou d’un fragment de I’espace. Dans tous les cas, il s’agit d’un
microcosme, complet ou partiel, qui refléte (prafibimba, pratiriapa,
pralimd) un ordre cosmique idéal, et par cette réflexion méme le
re-crée. C’est la re-création d’un espace sacré, ordonné, qui rend
possible des actions sacrées. Comme chaque action sacrée ou acte
rituel a besoin d’un espace, méme si c’est un espace intériorisé comme
le hpdaydkasa (ou dahara) des Upanisad, cet espace doit étre délimité
et consacré dans ce but spécifique. L’espace consacré devient ainsi un
yantra® — un insirument pour 'action sacrée. La conception fonda-
mentale reste la méme dans des manifestations trés diverses, comme
Iindique ’emploi du terme yanira. Les variations sont dues a des
degrés divers d’extériorisation ou d’intériorisation, de concrétisation
ou d’abstraction (vyakla et avyakia), tels que :

la cosmographie (par ex. Jaina)

Parchitecture des temples (stiipa, etc.)

les images et bas-reliefs

les peintures & base de mandala/yanira

les yantra ou mandala de toute forme, de toute grandeur et de
tout matériau (temporaires ou permanents)

les cakra dans le corps.

Du simple yantra linéaire jusqu’au temple & trois dimensions,
avec tous les degrés intermédiaires, on a toujours le méme principe

(1) Cf. ’article d’Héléne Brunner dans ce méme volume et sa définition des termes
Yanira, mandala et cakra. Ici yanira est utilisé dans le sens général du terme.
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de base. Dans le cas du temple et de I'image (sculpture en ronde
bosse ou bas-relief) le yantra a deux fonctions : la premiére concerne
les architectes et les sculpteurs (sthapaka, sthapati, $ilpi), c’est le
plan, la structure de base et I'instrument pour créer; sa deuxiéme
fonction est indirecte, il s’agit de l'effet, souvent inconscient, produit
sur le spectateur ou celui qui utilise le temple ou I'image pour le
culte. Comme le yanira sous-jacent (invisible pour le non-initié)
utilise des lois et des formes cosmiques (les directions de I’espace, etc.),
la forme extérieure, il est le support, est aussi une ex-pression de ces
lois et par conséquent les im-prime dans le spectateur ou dévot.

Dés 1926 Heinrich Zimmer avait publié une étude sur Kunsiform
und Yoga im indischen Kultbild (Forme de I'art et Yoga dans I'image
de culte indienne) dans laquelle il analysait la relation entre yanira
et pralima, en se basant sur le matériel disponible a I’époque (surtout
A. Avalon). Il avait bien vu l'identité fonctionnelle des deux supports
visuels du culte et de la méditation : « L’image du culte est un yanira
et rien qu’'un yanira» (p. 31). Mais il manquait toujours un chainon
(«missing link ») pour justifier cette identification. Grace a la décou-
verte de Silpasastra en Orissa par Alice Boner, et & ses propres décou-
vertes visuelles, ce vide a été comblé. Ces textes ont en effet révélé
le secret qui avait été réservé aux seuls sthapatis, sculpteurs et
architectes : le ‘ yanira’ qui est directement a la base des images
sacrées, appelé parijara.

Dans cette communication je me propose seulement de présenter
cet aspect, jusqu’ici peu connu, dans la chaine des manifestations
visuelles destinées au rituel et 4 la méditation des divinités : le parijara,
le diagramme qui est a la base de la composition des images divines,
surtout des bas-reliefs.

Avant d’entrer dans les détails, voyons les définitions du pafijara
telles qu’on les retrouve dans les textes. Je me baserai sur les sources
suivantes : Vastuslitra Upanisad (VSU), Saudhikdgama (SA),
Silpa Prakasa (SP), Pafijara Nirnaya, Pafijara RahasyaZ.

Paiijara (ou pifijara, mais cette forme se trouve rarement dans les
textes de 1’Orissa) signifie a la fois squelette, cage ou filet. Les deux
sens sont utilisés sciemment. En effet, le réseau de lignes déterminant
la composition de I'image constitue ce qu'on peut appeler son sque-
lette (c’est-a-dire ce qui sera ensuite garni de chair), ou encore le
réseau, ou la cage, maintenant les figures dans un ordre fixé. D’autres
termes utilisés sont rekhdvdsa, la demeure (constituée) de lignes, ou

(2) Silpa Prakdasa by Ramacandra Kaulicara, tr. by Alice Boner & S. R. Sharma.
Leiden : E. J. Brill, 1966 ; Vastusaira Upanisad, A. Boner, S. R. Sharma, B. Baumer.
Delhi : Motilal Banarsidass, 1982 ; les autres textes ne sont pas publiés, mais sous forme
de manuscrits.
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rekhdparnijara. Pafijara est souvent appelé khilapafijara (VSU), le
diagramme de l'espace vide, khila étant la terre non cultivée, déser-
tique, donc le champ vide qui contient la potentialité de la forme et
de I'image. Nous verrons ensuite les comparaisons et métaphores
employées dans les textes. Il est intéressant de noter que la VSU
n’emploie jamais le terme yanira, méme pas dans le cas de I’hexa-
gramme, et mandala n’est employé que dans le simple sens de cercle.
Le Silpa Prakasa, qui représente une autre catégorie de textes, tan-
triques, utilise le terme yanira pour désigner le diagramme de compo-
sition.

Voici quelques explications nécessaires :

1. 11 ne faut pas confondre pafijara avec talamdna, ce dernier
étant le systéme de mesures et proportions donné dans les Silpagastra
pour sculpter des images. Le falamdna est uniquement technique,
tandis que le pafijara est en méme temps un systéme de composition
et un ordre symbolique. Le pafijara, et non le talamdna, est une
expression des lois cosmiques et principes métaphysiques, tout comme
le yantra/mandala rituel. Les deux sont naturellement liés, étant
appliqués au méme objet, mais la plupart des Silpasdstra donne
uniquement le talamdna sans référence au parijara (ce dernier étant
considéré comme secret)3.

2. Pafijara s’applique presque uniquement aux bas-reliefs, c’est-a-
dire aux images complexes comprenant plusieurs figures et, 1a aussi,
se limite aux images de culte (arcamurii) ou bien aux images de
méditation (comme dans les grottes), bien que l'on trouve aussi des
parsva-devaid ou dvarana-mirii (bas-reliefs décorant les murs exté-
rieurs des temples) qui suivent exactement le pafijara (par exemple
Deogarh, Visnu Sesasayi, etc.%). C’est pourquoi les textes disent que
le pafijara est surtout, sinon exclusivement, utilisé pour les images
de pierre, mais jamais pour les images temporaires faites d’argiles.
Mais les mémes principes peuvent s’appliquer & certaines utsavamiirti,
4 des bronzes, en particulier au Siva Natardja®.

3. Il est clair que chaque image de culte ou de méditation doit
etre basée sur un yanira (visible ou non)”. Pourtant, I'image sculptée
en ronde-bosse s’éléve sur un yanira a base horizontale, situé dans son

(3) Cf. SP, II, 536-538, etc.

(4) Cf. I'analyse donnée par Alice Boner, « Saudhikdgama on Paijaras» dans The
Adyar Library Bulletin, vol. 31-32 (1967-1968), pp. 113-124.

(5) Cf. VSU 11, 5, ete.

(6) Cf. Alice Boner, « Zur Komposition des Siva Nataraja im Museum Rietberg »,
dans Artibus Asiae, vol. XXVIII, 4 (1964-65), pp. 301-310.

(7) Cf. Kularpava Tantra, VI, 89 et sq., etc.
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pitha ou piédestal, tandis que le bas-relief est basé sur un pafjara
vertical. Les deux ont évidemment une fonction différente, compa-
rable & la différence entre plan et élévation.

I1I. FOND THEORIQUE

Les Silpaéastra sont par essence plus techniques que spéculatifs.
Ils doivent donc étre complétés par les Agama et les Tantra sur le
méme sujet ; ils contiennent toutefois des références qui laissent
entrevoir le fond métaphysique de la création artistique. En fait,
chaque création artistique, surtout celle d’images divines ou de
temples, s’apparente a la création du monde (cf. VSU 11, 9-10, etc.).
A ma connaissance, un seul texte utilise le terme parfijara-purusa, le
Pafjara Nirnaya (v. 215), ce qui révéle un parallélisme intéressant
avec la conception du Purusa sous-jacente a toutes les formes de
I’art sacré,® — voir le vaslupurusa dans I'architecture, le kGvyapurusa
dans la poésie, le prabandhapurusa dans la musique. Le Purusa est
ici le principe cosmothéandrique (pour emprunter un terme a
R. Panikkar)? qui incarne le principe de 'ordre et de la relation entre
le tout et les parties, c’est-a-dire entre le corps et ses membres, avec
les implications du sacrifice et de la création connues depuis le Purusa
Stikta. Le Purusa n’est pas seulement le ¢ modéle ’ de la figure anthro-
pomorphe debout, que la VSU fait dériver du Yipa-Purusa (IV, 14 et
18), il I'est aussi du panneau dans sa division spatiale en 16 carrés
(apparenté au vdstupurusa). « Comme le Purusa est complet en 16
parties, de la méme facgon, le réseau (du parijara) est complet en
16 parties.» (VSU VI, 6)°.

Le pafijara est donc beaucoup plus qu’une simple structure de
composition, il est appelé «science secréte des lignes» (guhyare-
khdjnidana), et c’est par elle qu'une image de culte obtient son « authen-
ticité » (pramanyam, cf. Tippani sur VSU II, 1, sur le mot khilapasi-
jara). Les lignes du pasijara forment le ‘ support’ (ddhara) de la
composition de l'image et correspondent aux éléments (adhibhiila)
et aux forces divines (adhidaivala) ; elles sont donc des manifesta-
tions cosmiques (cf. VSU II, 8 et comm.). La VSU parle de rapatativa
(le principe de la forme) et tativaripani (les formes qui sont ‘ confor-
mes’ a ce principe), et seules les images qui suivent les lignes du

(8) Ctf. B. Baumer, « Purusa and the Origin of Form », dans Rapa Pratirapa, Alice
Boner Commemoration Volume. Delhi, 1982, pp. 27 sq. Cf. Kapila Vatsyayan, The Square
and the Circle of the Indian Aris. New-Delhi, 1983.

(9) Ct. R. Panikkar, The Vedic Experience. London : Darton, Longman & Todd, 1977.

(10) Cf. le mandala-purusa dans la Maricisamhita, cité par G. Colas dans sa contribu-
tion a ce volume.
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pafijara peuvent exprimer ce principe (II, 20). Donc les lignes, cercles
et points constituant le paiijara représentent eux-mémes des principes,
ou des éléments. Tout comme le yanira abstrait, le panneau est un
microcosme. Dans sa forme sculptée, il représente un aspect du divin
ou une scéne d’'un drame cosmothéandrique. Mais c’est le pafijara en
tant que forme subtile (ripalativa) et non-manifestée du panneau qui
contient le symbolisme cosmologique d'une fagon plus pure.

L’élément primordial du pafijara comme du yanira et de la cosmo-
gonie est le bindu, le point central, I'énergie concentrée en un point.
Il y a un parallélisme conscient entre la manifestation phonique de
I'univers ol le bindu joue un ro6le central, et la manifestation visible.
Le bindu étant la réduction ultime soit du son, soit de la forme, est
donc le « lien » par excellence entre les deux domaines. Comme il y a le
langage des mots et des lettres, il y a le langage des images et des
formes. Depuis les Veda et les Upanisad jusqu’aux Tantra, préférence
avait été donnée a la création phonique, au pouvoir de la Parole, mais
les Silpasastra et plus encore le témoignage visuel des temples et des
images soulignent la valeur égale de la manifestation visible : « La

méme connaissance (libératrice) qui peut étre atteinte par la parole
~ (vac) peut aussi étre atteinte par la forme (ripa)», dit la VSU (IV,
début).

Pour revenir au bindu, voyons son importance dans le pafijara.
Dans ce contexte, le point central est aussi appelé, selon les textes,
madhyabindu, brahmabindu, marma®, atimarma, etc. et il est dit étre
le symbole du Brahman'? car il condense toute la manifestation sous
un état quasi non manifesté. Tout le potentiel de la création est
contenu dans le bindu, a partir duquel toutes les formes vont exploser.
Au stade de la contemplation de 'image, mouvement inverse de celui
de la création, le bindu est le point de concentration ou la multitude
des formes trouve de nouveau son unité dans le Brahman. La VSU
qui n’utilise pas de terminologie ou d’images tantriques (sauf I’hexa-
gramme) appelle le bindu central « le prana de la terre» (11, 14), et le
commentaire 'identifie au soleil. Le texte donne une série de méta-
phores sur la relation entre le bindu et le cercle : le point est, entre
autres, comme 1’ Atman dans ’homme, comme la stabilité vis-a-vis du
temps (cercle), comme l'immortel vis-a-vis du mortel (cf. VSU II,
6 ff.). Le brahmabindu est fixe, stable (dhruva), et toutes les formes
dépendent de lui (VSU VI, 11 et 13). Mais, tout comme la création
de I'univers (et son correspondant phonique) exige une dualité et donc
crée « un second »3, le bindu de 'anusvdra se dédoublant pour former

(11) Cf. la signification de ce terme dans I’Ayurveda.

(12) VSU 11, 6, VI, 8 et 11 ; Pafjara Nirnaya, v. 217, etec.

(13) Cf. Brhadaranpyaka Upanisad, I. 4, 3; aussi II. 3,1, etc.; VSU VI, 1, citant
la Pragna Up. 1. 4, 11 (prdna et rayi).



le visarga, de méme le bindu de l’espace du pafijara trouve son
«second » dans le safyabindu (VSU VI, 12-13). Et il est évident que
c’est a partir de deux points que toute ligne est créée. Le texte cité
compare cette création a la naissance de Prajapati (= Brahma) du
nombril du Purusa originel (= Visnu Narayana). Le bindu central est,
donc apparenté au nombril du Purusa — et ces métaphores se retrou-
vent dans d’autres textes. Dans la mirti, le bindu central correspond
soit au cakra du cceur, soit au nombril%, tandis que le salyabindu
de la VSU correspond presque toujours a I'djii@ cakra du front.

La signification cosmologique et métaphysique du parijara sera
également visible dans la description des autres éléments qui le
constituent, mais nous avons choisi le bindu comme exemple — peut-
étre le plus important —, pour illustrer la correspondance entre
cosmologie et spéculation sur la parole et I'image.

11I. ELEMENTS DU PANJARA (PANJARA-LAKSANA)

Le pafijara proprement dit consiste en lignes droites, cercles, et
points, mais naturellement ces lignes créent des ¢ champs’ (kseira)
ou compartiments (vibhaga). La VSU appelle ces derniers kosthaka,
“trésor’ ou case, lorsque toutefois il s’agit d’une division en carrés
ou rectangles égaux. Voyons d’abord la description du parfijara pro-
prement dit.

Les textes sont unanimes pour dire qu'une image de culte ou de
méditation faite sans pafijara ne porte pas de ¢ fruit 1%, Aucun de ces
textes ne parle d’'une pranapratisthd, une consécration ultérieure de
I'image, mais il semble cependant indirectement établi que le carac-
tére sacré de 'image soit garanti par le pafijara sous-jacent. Tracer le
parjara sur la surface de la pierre destinée au bas-relief est fait selon
un rituel avec 'accompagnement de mantras. Les lignes sont mar-
quées ou bien avec de la poudre (blanche ou rouge) comme les yantra
temporaires, ou bien par une incision faite avec un instrument pointu.

Avant de décrire les différents éléments du parijara, il faut voir la
signification de la ligne droite (rekhda) donnée dans les textes. Malgré
I'appellation de ‘ squelette ’, le symbolisme des lignes du pafijara se
référe toujours & un organisme vivant (cf. I'archétype du Purusa).
Parfois les lignes sont comparées aux os'®, mais presque toujours elles
sont appelées prana, le souffle vital de I'image. « Comme le prana
anime le corps, et les images (animent) le temple, de la méme fagon les
lignes animent I'image » (Pafijara Nirnaya, v. 217). Et le texte conti-

(14) Cf. SA, III, 423.
(15) Cf. par ex. SP, II, 73.
(16) Cf. Pafijara Rahasya, v. 9-10.
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Structure de paifijara.

nue : « Le bindu manifeste le Parabrahman, les lignes sont des formes
de la Sakti...» (218). Les lignes ne sont donc pas essentiellement
congues comme un moyen de division ou de découpage de l'espace,
mais comme des forces dynamiques — correspondant au prana sur
le plan du corps, le microcosme, ou & la Sakti sur le plan divin ou
macrocosmique. « La ligne est la cause de la forme»?, elle est aussi
appelée satya, réalité (VSU, IV, 26). La ligne droite archétype est la
verticale centrale, qui symbolise le mont Meru (‘axis mundi), la colonne
vertébrale dans le corps, la séve de I’arbre et ’ame dans I’étre vivant ;
elle est appelée brahmakila, meru-rekhd, etc. (cf. VSU 1V, 26). Ailleurs,
les lignes droites émanant du centre forment les rayons du cercle, et
sont comparées aux rayons de lumiére (fejas, VSU 11, 9).

Les textes différent quant & 'ordre selon lequel il faut tracer le
pafijara. Parfois 'on commence par le bindu central et 'on trace un
cercle (VSU 11, 4 et 6). Le méme texte parle aussi d’un double cercle
a partir de deux points, & I'image de Purusa et de Prakrti (de fait, ce
procédé est surtout utilisé pour les images d’un dieu avec sa Sakti,
VSU 11,4 comm.). Le SA commence par l’encadrement (carré ou
rectangulaire) et trouve le bindu central en tragant les diagonales.

(17) rekha rapasya karapnam, VSU, 1V, 26.
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Ayant marqué le madhyabindu qui est aussi appelé atimarma (111,
417), le sthapaka doit méditer sur l'istadeva qu’il va représenter, et
c’est seulement aprés qu’il peut tracer le pafijara propre a chaque
divinité, et la scéne a représenter. Aprés le cercle et les diagonales,
viennent les lignes centrales, la verticale et I’horizontale et le rhombe
(karnikaksetra, VSU 11, 13), suivi du triangle (selon la VSU). Le
triangle (irihuta, trikona, VSU 11, 14-16) vertical est appelé le triangle
de feu (agni), le triangle renversé étant le triangle de 'eau (d@p). La
conjonction des deux triangles forme ’hexagramme (satkonaka, aussi
appelé mithunacchandas, VSU 1II, 17), base de tous les yaniras tan-
triques ou $akta, symbole de I'union des opposés (feu-eau, masculin-
féminin, divin-humain, etc.).

Tous ces éléments du parijara ont leur propre symbolisme, ce qui
les distingue d’une simple technique de composition. Le cercle est
décrit comme étant le tout, I'univers, le temps, etc. (VSU 1I, 6). La
ligne verticale est la ligne du feu, 'horizontale, la ligne de l'eau, les
diagonales, les lignes du vent (maruta, VSU II, 12). Le carré, mais
aussi le rhombe, représente la terre — bien qu'’il y ait une confusion
dans la VSU qui dit par ailleurs que le cercle représente la lumiére
(tejas) et le carré I'eau (II, 11) — mais 13, la comparaison est faite
avec un bassin (les bassins des temples n’ont-ils pas aussi la forme
d’un yantra ?). Nous avons déja vu le symbolisme des triangles ; dans
la VSU, I'hexagramme est aussi appelé «la science de 'attraction »
(akarsanividya, 11, 17). Le Panjara Nirnaya, qui utilise un langage
plus tantrique, aprés avoir dit que le bindu manifeste Brahman et les
lignes la Sakti, parle du triangle comme symbole de Mahakali et du
cercle comme symbole du sein maternel. Ainsi, comme l’enfant nait
du sein de la mére, les formes de I'image naissent du pasijara (vv. 218-
219). De nouveau, le parijara est le support d’un organisme vivant.

Il reste naturellement une multitude de lignes, de cercles et de
points d’intersection qui peuvent étre utilisés. Mais les éléments
essentiels du parijara 'apparentent déja au yanira. Il s’agit mainte-
nant de voir 'usage de ces éléments pour la création de I'image. Les
régles du pafijara sont a la fois aussi strictes et aussi flexibles que les
régles du raga dans la musique, par exemple. Dans 'un et ’autre cas
elles n’entravent pas la liberté d’expression de l'artiste, mais lui
donnent plutét un moyen et un cadre de référence.

Les régles générales disent que les membres des figures repré-
sentées doivent suivre les lignes (VSU II, 8, III, 12, etc.), et il y a
plusieurs facons de le faire (VSU III, 19). Ce qui est important, c’est
que la figure centrale doit étre contenue dans le cercle, et que ses
membres ne doivent pas dépasser le cercle (VSU III, 20, etc.). Le
marmabindu ne doit étre ni ‘coupé’ ni couvert par des membres
s’entrecroisant (SA III, 420 ff.). Le Saudhikagama dit : « Il ne faut
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pas ciseler sur I'alimarma. L’alimarma est 1a pour faciliter la dispo-
sition du yantra.» (SA III, 427), etc. Quand le bas-relief représente
une figure divine centrale, selon la divinité et le bhdva exprimé, c’est
soit le cceur, soit le nombril, soit aussi le lirigam (par ex. dans le cas
de Siva, voir Ellora) qui est placé sur le bindu central. Dans le cas
d’une figure en mouvement ou d’un groupe de figures, il y a plus de
flexibilité, mais le marma reste toujours le point de concentration
(cf. SA III, 423 fi.). Si le sculpteur perd de vue le marmabindu en
sculptant, 'image sera déficiente et impropre au culte et a la médita-
tion (cf. SA III, 429 f1.).

Tout comme le placement des bija mantra sur les parties du yanira
est appelé nyasa (équivalant aux nydsa faits sur le corps du célébrant),
dans la sculpture, le nydsa, c’est le ‘ placement ’ des membres du dieu
et des autres figures, telles que les vahana, les dévots, etc., sur les
lignes et sections du parijara'®. C’est en un sens la ‘ composition ’ du
panneau, avec toutes les implications rituelles de ce terme.

L’organisation de I’espace d’un certain type de panneaux (division
kosthaka) représentant un dieu avec son entourage consiste en 16
carrés ou rectangles, formant cinq parties importantes : au centre le
brahmaksetra (les 4 carrés centraux), pour la figure divine centrale, en
haut le daiva kseira (4 carrés adjacents) pour les deva ou gan-
dharva, etc., des deux cotés, les upadaiva kseira pour les $aktis, en
bas au milieu, le jaiva kseira pour le vahana du dieu (parfois aussi
pour des démons vaincus), et de chaque coté de celui-ci, les stuvaka
ksetra pour les dévots (VSU VI, 9, etc.). La division verticale du
méme panneau en trois niveaux est mise en relation avec les trois
guna : de bas en haut, famas (jaiva, les pieds du dieu), rajas (le corps)
et satlva (daiva, la téte du dieu, son auréole, et les devas). Il y a aussi
une conception de la division du corps humain en quatre parties : la
terre (les pieds), la vie (jaivanga, c’est-a-dire la partie procréatrice),
le souffle (prdna, le cceur) et la partie divine ou de lumiére (devai@ ou
dyautanga, la téte, VSU VI, 10). Evidemment la ‘ vision ’ (dar$ana)
ou méditation (dhydna) de l'image produit une identification du
spectateur avec le corps du dieu, et donc le fait traverser les différents
niveaux de son propre corps jusqu'a l’atteinte de la lumiére divine.

Nous avons dit que le schéma du kosthaka décrit ici se référe
surtout & des représentations statiques, tandis qu’il y a aussi des
panneaux dynamiques ou les lignes diagonales (ou de vent) du parijara
sont, dominantes (cf. VSU II, 12, 25). Comme Alice Boner I’avait
déja montré dans ses analyses, avant méme la découverte des textes
sur le pafijara, chaque panneau peut étre analysé en termes d’espace
et de temps!® car, méme dans I'image statique d’une Mahalaksmi

(18) Cf.VSU, VI, 1, ete.
(19) Cf. Alice Boner, Principles of Composition in Hindu Sculpture, Cave Temple
Period. Leiden : E. J. Brill, 1962.
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daiva ksetra sattva
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upa- brahma upa-
daiva ksetra daiva
rajas
|
stu- jaiva stu-
vaka ksetra vaka tamas
l
kosthaka

assise sur un trone, il y a un certain mouvement, et méme dans 'image
trés mouvementée d’'une Mahisasuramardini (Mahabalipuram) il y a
une composition spatiale bien équilibrée.

Quant & 'effet sur le spectateur de I'image basée sur le pafijara
la VSU montre comment les sentiments (rasa et bhava) sont exprimés
dans 'image et donc s’impriment dans celui qui la médite. Les lignes
dominantes du parfijara correspondent & certains sentiments, regrou-
pés en quatre types principaux : les images exprimant la paix ($anita)
sont dominées par la verticale centrale, celles exprimant la pitié ou
la souffrance (karuna) ou bien la lassitude (alasya) sont & dominante
horizontale, les images terribles (raudrdh) sont dominées par les
diagonales, et les images héroiques (vira) et celles qui expriment le
dégott (bibhalsa) sont dominées par les obliques (VSU V, 16). Quant
a srngdra, un sitra dit que pour 'exprimer il faut utiliser les lignes
horizontales, mais comme il ne donne pas d’autres explications son
propos reste obscur (V, 6).

Les lignes ne sont donc jamais ‘neutres’, mais elles expriment
toujours un état psychologique et/ou une force cosmique.

1IV. PANJARA ET YANTRA

Bien que quelques textes identifient le pafijara de I'image et le
yanira de la divinité, il est difficile de trouver des descriptions exactes
ot les deux coincident. Quelques exemples sont donnés dans le Saudhi-
kagama, mais pour des raisons de fonction il y a presque toujours une
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différence entre les deux. La plupart des textes affirment que le pafijara
doit étre conforme au yantra (cf. Pafijara Nirpaya v. 89, etc.).

Un chapitre appelé Mirtisalavidhana, donné en appendice du
Saudhikagama, qui appartiendrait & un Mahakukuttikagama, décrit
les plans et les images des grottes (par exemple, celles d’Ellora). Nous

trouvons entre autres une description des parfijaras pour les bas-
reliefs sculptés dans le rocher des grottes. Ces grottes sont destinées
a la contemplation des fapasvins (v. 272), et il est dit que :

« La contemplation des images basées sur un pafjara méne a la
connaissance (jiidna).» (v. 273).

Le texte parle de deux types de pafijara, appelés yanirika et rekhika
(274) :

«Quand les lignes (droites) et les cercles sont conformes au yantra,
(ce pafijara) est appelé yanirika et c’est le meilleur pour les images
de culte (arca-ripa).» (v. 275)

Rekhika est probablement un diagramme qui sert uniquement a la
composition du panneau, sans référence directe au symbolisme du
yanira. Aprés une description des dix éléments du parijara, le texte
donne quatre types de parijaras avec leurs images correspondantes, ce
qui montre la tendance a la simplification :

1. mandalt est un parnijara ou le cercle est dominant. Il est utilisé
surtout pour des images & plusieurs bras (par exemple quelques Siva
Nataraja, Durga, etc.).

2. tiryak est un parijara ou les lignes obliques sont dominantes, il
exprime donc un mouvement violent (par exemple un autre type de
Nataraja, Ellora, grotte XV, Andhakasura, ou bien Visnu Trivikrama,
tous a Ellora, grotte XV) (v. 287).

3. saumya, paisible et symétrique, est un pafijara ou la verticale
est dominante (par ex. Mahalaksmi, Ellora, grotte XV, ou Jiiana
Daksinamairti, Ellora, Kailasanatha). La plupart des images de culte
sont saumya.

4. lulita, ‘onduleux’, s’applique & des images couchées (tel
Sesasayi Visnu) ou bien & une série de figures mouvementées qui donne
une impression d’ondes (par exemple, Mahisasuramardini de Mahaba-
lipuram). Ici c’est I'horizontale qui domine, avec des mouvements
ondulants.

De nouveau, ces types ont une relation avec les yanira respectifs
des dieux, sans leur étre identiques.

Le Paiijjara Nirpaya donne des descriptions plus détaillées des
pafijaras de différentes divinités correspondant au yanira (vv. 89 ff.).



—_ 60 —

Par exemple, les images de Siva sont basées sur un hexagramme, celles
de la Sakti sur trois triangles entrelacés, etc.

Au lieu d’entrer dans des détails (qu’il serait nécessaire d’illustrer),
venons-en a la conclusion (méme provisoire) de ces considérations.
Heinrich Zimmer avait eu raison quand il avait identifié I'image de
culte (praiima, marti) avec le yanira, mais il n’avait vu que I'aspect
statique de 'image, donc celui qui est le plus conforme au yanira. La
sculpture posséde plus de possibilités que le yanira pour exprimer les
aspects dynamiques des divinités — et c’est ici que les analyses péné-
trantes de Paul Mus et d’Alice Boner doivent étre étudiées. Je veux
citer un passage d’une lettre de Paul Mus & Alice Boner sur l'inter-
prétation fonctionnelle des deux aspects de ’analyse de I’espace et du
temps de l'image sacrée :

« Le diagramme dans le temps... est, & mes yeux, surtout un dia-
gramme du passage a ’action. Le temps est le moyen par lequel I’action
s’opére en direction du fidéle, & partir de la masse de I'image et en
mettant en jeu certaines de ses composantes spatiales. Le temps n’est
pas recherché. Ce qui est recherché, c’est le contact du contenu du
‘ tableau ’ divin avec l'intérieur du fidele, ou ce tableau se reflétera et
qui réciproquement se projettera dans ce méme tableau. Tel est le
double mouvement opéré par le yanira figuratif, dans ces détails
circonstantiels. Le temps n’entre en cause que parce que le fidéle vient
au temple dans le temps. Il apporte son temps avec lui. Cest ce temps
a lui qui se réfléchit, qui se réverbére dans le mouvement des images
qui ‘ viennent ’ alors vers lui par les obliques et les cordes (du paiijara)
que vous avez si bien discernées. Ce sont les voies, les cheminements,
les glissiéres de ce mouvement. Celui-ci toutefois glissera vers le fidéle

sans ébranler 'immuable et perpétuelle structure spatiale qui est celle
du Dieu.

Disons : — que le diagramme dans l’espace est la nature du Dieu,

— que le diagramme dans le temps est la fonction du Dieu. »
(Lettre du 10.12.1960).

V. DHYANA ET PANJARA

Au début d’un court traité sur le parijara, le SA (II1, 409) dit :
comme il y a des $astra étendus qui donnent les dhydna des divinités,
de la méme fagon les parijara (diagrammes) sont donnés pour les
images (murii). La plupart des textes iconographiques donnent uni-
quement les dhydnasloka et présupposent en pratique la tradition
vivante qui aide le $ilp7 & donner une forme concréte a ces descrip-
tions verbales. Mais les textes qui décrivent le parijara des images sont
unanimes a dire que le dhydna ($loka) ne suffit pas pour créer une
image (cf. Pafijara Nirnaya v. 132). Le Pafijara Nirnaya dit que le



— 61 —

sentiment (bhava) de la divinité, mais aussi ses caractéristiques et
attributs, sont révélés dans le dhydna, tandis que la position des
membres et des parties de I'image ne peut étre donnée par le dhyana,
mais seulement par le pafijara (v. 134). Ceci s’applique surtout aux
panneaux & plusieurs figures, car le Pafijara Rahasya affirme que les
images en ronde-bosse représentant une seule figure suivent le dhyana
(et n’ont pas besoin du pafijara).

On peut donc dire en résumé que dhydna et pafijara se complétent
dans la description d’un aspect d’un dieu, I'un suggérant par la parole,
I’autre par la ligne, la forme du dieu. Mais que ce soit a l'aide de 'un
ou de 'autre, il faut toujours I'imagination artistique et créatrice du
sculpteur (sthapaka, ripakadra) pour traduire ces suggestions dans la
pierre.

En conclusion, nous pourrions revenir sur les correspondances que
nous avons découvertes entre le domaine de la Parole et celui de la
Forme — mais il serait nécessaire de poursuivre cette recherche dans
d’autres textes pour en obtenir une vue plus compléte. Le Purusa
peut toujours servir de modéle de base.

Disons que, soit dans la manifestation phonique, soit dans la
manifestation de la Forme, c’est le prana qui est le médiateur par
excellence. Il est intéressant de noter que, dans la description du
pafijara, le bindu et la rekha sont, I'un comme 'autre, identifiés au
prana. Nous pouvons donc dire :

son forme
bindu non-manifesté
AN (avyakta)
prana )/ \\ prdna manifesté
/ AN (vyakia)
nada ¥ N pekhd — ripa
(mantra, (yanira,
musique) parijara
pratima)

C’est & partir de la manifestation par le prana que la division entre le
temps (kala) et I'espace (ripa — desa) apparait.
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DISCUSSION

A. Pabpoux :

Ce qui m’a frappé dans cet exposé, c’est le caractére trées dynamique que
revét le systéme du parijara, par opposition au statisme de ce que nous avons vu
dans la communication de Mme Brunner. Il est intéressant de constater que la
structure qui sert de base a une sculpture qui, par sa nature, est quelque
chose de stable, d’immobile (encore qu’il y ait un aspect de mouvement aussi
dans la sculpture puisqu’on n’en prend connaissance qu’en tournant autour,
dans I'espace et le temps, ou en en regardant successivement les diverses
parties) soit, au fond, beaucoup plus dynamique, plus animée, que ne I'est
cette structure temporaire, destinée a disparaitre, qu’est le mandala. Peut-étre
est-ce la présence au centre du pafijara du bindu, symbole éminemment
dynamique, qui en expliquerait 1’aspect dynamique ?

H. BRUNNER :

On pourrait proposer une explication de ce non-dynamisme apparent du
mandala. Sans doute n’est-il pas lui-méme dynamique, mais ce dynamisme
est contenu dans le rituel qui le prend pour support. Le rituel, en effet, va
Tout le dynamisme est & ce moment-la contenu dans l'action rituelle pour
laquelle le mandala a été fait, ce qui n’est pas le cas pour I'image de pierre.

D’autre part, je n’ai pas bien compris ce qu’était le satyabindu, au sommet
et quel était son role ?

B. BAUMER :

On pourrait prendre un exemple, que je n’ai trouvé que dans un seul
texte, d’ailleurs. Il y a dans le parijara un point central relié a un autre, le
satyabindu. 11 en est d’eux comme, en musique, de la dominante et de la
sub-dominante (vadi et samvddi, dans un rdaga). Il en va a peu prés de méme
dans le parijara. C’est ce deuxiéme point qui est appelé saiyabindu. Je ne
saurais dire pourquoi ce nom. Quand, dans I'image d’une divinité, vous avez
le madhyabindu 4 I’'emplacement du nombril, le satyabindu sera normalement
dans 1’@jridcakra, ou bien dans le visuddha, ce qui a certainement des significa-
tions yogiques, correspondant, disons, a la méditation ascendante de la figure
divine. Il s’agit toujours du point situé en haut, ou les lignes se croisent.
Dans le brahmakseira, 1a portion médiane de 'image, on a au milieu le brahma-
bindu, et le point ol on rencontre la ligne d’en haut est le satyabindu.

G. BugAuLTt :

Pourriez-vous nous dire un mot sur le iribhariga et son insertion dans le
pafijara ?

B. BAUMER :

I1 faudrait ici entrer dans trop de détails. Je mentionnerai a ce sujet le
livre d’Alice Boner « Principles of Composition in Hindu Sculpture» (Leiden :
Brill, 1962) qui analyse en détail les compositions et les relations qui y existent.
Toutes les attitudes ou flexions des images prennent place dans le cadre du
panijara de chaque divinité que cela concerne.

(1) II semble, d’aprés certaines recherches récentes que l'interprétation de iribhanga
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A. LE BONHEUR :

Dans quelle mesure les praticiens utilisaient-ils les théories que vous
venez d’exposer ? Ou cette théorisation est-elle venue aprés coup, ou d’ailleurs ?
B. BAUMER :

I1 a dd s’agir de quelque chose de trés pratique mais qui a été oublié au
cours des temps, car si on interroge maintenant un §ilpin, un artisan ordinaire,
il dira que peut-étre il y a eu quelque chose dans le passé, mais que cela s’est
perdu. I1 'y a toutefois encore des sthapati, en Orissa par exemple, qui utilisent
le parijara avant de sculpter une image. D’autres se bornent & copier une
autre image. L’idéal reste de partir du yanira-parijara, et ensuite seulement
de créer la forme.

H. BRUNNER :

Ces sculpteurs en Orissa dont vous parlez, est-ce une tradition qui a
survécu chez eux, ou bien qui a réapparu aprés les travaux d’Alice Boner ?
B. BAUMER :

Non. Il y a certaines traces qui ont survécu, mais trés peu. Le sthapati
que je connais et qui utilise le parijara a consulté des pandits pour voir les
textes, mais il ne savait pas de quels textes exactement il pouvait s’agir.

H. BRUNNER :
Autrement dit, ce n’est pas transmis par tradition familiale.

B. BAUMER :

I1 y a une tradition familiale, mais trés vague. On sait qu’il y a quelque
chose, mais on ne le sait plus par cceur.

H. BRUNNER :

Ce n’est pas la transmission du parijara qui a survécu ; c’est I'idée qu’il
existe, ou qu'il a di exister, des parijara ?
B. BAUMER :

Oui, plutot.

A. Papoux :
Il y aurait eu, en somme, une perte de la tradition, qui, ensuite, aurait
été reconstituée sur la base des travaux des érudits ?
B. BAUMER :
Oui.
C. VAUDEVILLE :

J’ai remarqué des images trés primitives utilisées surtout dans les milieux
ruraux pour certaines fétes et en particulier pour certains dieux. Je pense

comme triple flexion du corps repose sur un contre-sens : il s’agirait en fait de 3 flexions
différentes possibles. Cf. B. Dagens, « L’iconographie des dgama sivaites», communication
4 la VIe Conférence Sanskrite, Philadelphie, 1984. (N.D.L.R.).
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par exemple au dieu Gobardhan. D’autre part, on retrouve la méme chose
dans les cultes de Jagannath, en Orissa, ou il y a une sorte de diagramme :
simplement un carré avec, a l'intérieur, au centre, un cercle qui est censé
&tre le nombril. I1 y a 1& quelque chose, trés populaire sans doute, trés rustique,
qui rappelle, me semble-t-il, un parjara et qui pourrait étre un reste d’une
structure trés ancienne. Les origines aborigénes du culte de Jagannath sont
d’ailleurs bien connues.

M. CARRIN-BOUEZ :

Les diagrammes que les Santal tracent sur le sol au cours de leurs rites
présentent quelques éléments communs avec les matériaux que vient de nous
présenter Mme B. Baumer. Ceci dit, on bénéficie dans le cas d’une culture
orale comme celle des Santal de 'avantage suivant : le systéme n’étant pas
totalement conscient présente un certain degré de fermeture qui permet
d’en appréhender directement la structure sans étre trop géné par 'épaisseur
des exégéses. L’observation minutieuse d’un ensemble de 85 rites m’a permis
de distinguer huit cas-types qui se retrouvaient dans ces rites. Ces huit cas
se différenciaient essentiellement selon qu’il s’agissait de lignes ouvertes ou
fermées : les lignes ouvertes étant destinées & accueillir des divinités bien-
veillantes et les cases composées de lignes fermées étant destinées essentielle-
ment & emprisonner des divinités malveillantes. On peut encore opposer
les diagrammes symétriques aux figures asymétriques : les premiéres corres-
pondent & des divinités plus individualisées auxquelles on offre des sacrifices,
les secondes évoquent des divinités liées au désordre, & la folie que l'on se
propose de conjurer.

Une question demeure, celle du lien qu’il convient d’établir entre certains
diagrammes qui relévent du savoir des ojha (prétres-devins santal qui consi-
dérent Siva comme leur maitre) et le §ivaisme populaire. Ainsi, par exemple,
certaines de ces figures transmises par le maitre a son disciple au moment de
la diksa de ce dernier font directement allusion a Siva et a ses akii. On y
rencontre également divers « témoins» sakhet, non nommés ou muni, qui
peuvent représenter les divinités tutélaires du prétre-devin et 'aider & com-
battre les divinités responsables des maladies. Il n’est cependant pas possible
de réduire ce schéma a 'opposition des dieux hindous supérieurs et des démons
tribaux malveillants et inférieurs. Nous ne sommes pas ici dans l'univers
des basses castes et les rapports de pouvoir et de statut qu’entretiennent
divinités santal et dieux hindous sont plus complexes et plus différenciés.



MANTRAS ET DIAGRAMMES RITUELS
DANS L'HINDOUISME
Editions du CNRS - Paris, 1986.

DE L’EFFICIENCE PSYCHAGOGIQUE
DES MANTRAS ET DES YANTRAS

PAR
F. CHENET

Dans une culture qui a toujours sacralisé la Parole et magnifié
I’étendue de ses pouvoirs, il est constant que la plupart des pratiques
spirituelles met en ceuvre I'énonciation ou la récitation marmonnée de
formules sacrées (mantra, dharani, bija, etc.). Cérémonies dévotion-
nelles et méditations s’exercent, d’autre part, sinon sur des objets
matériels, du moins sur des diagrammes (yanira, mandala) qui les
facilitent et les orientent en leur fournissant un appui. Le recours a ces
paroles sacrées et opérantes, a4 partir surtout de la période de I’hin-
douisme sectaire et en relation avec la diffusion du courant tantrique,
et I'utilisation de ces diagrammes ont pour premiére fonction, a titre
de supports de méditation, de polariser et d’unifier la conscience d’une
maniére telle que la concentration de ’attention conduise le psychisme
de ’adepte a I’état de méditation sur une divinité et, finalement, a son
union avec elle. Or, 'énonciation des formules sacrées et le tracé des
diagrammes constituent pour la conscience indienne des actions
significatives par elles-mémes qui mettent en mouvement les puis-
sances divines, quand elles n’agissent pas directement, sans inter-
médiaire, par leur vertu propre : ils apparaissent a la conscience
religieuse indienne comme un opus operans, lequel doit sans nul doute
s’entendre dans le sens non du trés élaboré ex opere operalo de la
théologie chrétienne mais d'un ipso facto pur et simple correspondant
aux définitions les plus courantes de la magie. Formules mantriques
et diagrammes se présentent ainsi comme des symboles essentielle-
ment efficaces qui agissent en vertu de leur propre dunamis et ressor-
tissent par 13 davantage & un « positivisme de ’absolu» (Masson-
Oursel) qu’a une métaphysique.

Qu’en est-il donc du mode d’opération des mantras et des yaniras,
lesquels ont pour fonction d’actualiser dans ’expérience du dévot la
présence divine ? Quel est le ressort de leur efficience sui generis,
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réelle ou prétendue ? En tant qu’ils sont un véhicule de concentration,
leur efficace reléve-t-elle d’un conditionnement psychologique ceu-
vrant dans I'intimité du sujet ou bien leur efficacité est-elle, comme
on s’accorde a le reconnaitre, de nature symbolique, c¢’est-a-dire extra-
empirique ? Mais que faut-il alors entendre par efficacité du symbole ?
Et dans quelle mesure la théorie de 'efficacité symbolique rend-elle
compte de I'efficacité, vraie ou supposée, des formules et diagrammes ?

Autant d’interrogations offertes & une réflexion soucieuse de
comprendre la fonction d’anagogie et de suggestion exercée par les
maniras et les yaniras et, plus particuliérement, la nature sui generis
de leur efficience psychagogique. Aprés avoir dégagé, dans un premier
temps, le role psychologique des maniras et yaniras, nous nous deman-
derons, dans un second temps, si la problématique de Defficacité
symbolique, laquelle a renouvelé, comme on sait, les sciences de
I’homme, suffit a rendre compte de la transmutation intérieure que
maniras et yaniras sont censés opérer en l'adepte. L’examen des
limites de la thése de l'efficacité symbolique nous conduira a recon-
naitre, dans un troisiéme temps, le processus contemplatif d’assimila-
tion mentale qu’ils induisent et 4 mettre en lumiére la maniére dont
ils informent le dynamisme de la conscience. S’il était avéré que tout
acte de conscience enveloppe un dynamisme inhérent susceptible de
s’exprimer de maniére soit mentale, soit vocale, soit gestuelle, maniras
et yaniras pourront dés lors apparaitre, une fois qu’ils ont été inté-
riorisés, comme des points d’appui immanents a la conscience en
mouvement. L’on déterminera alors, dans un quatriéme temps,
comment s’articulent, dans le concret des procédures rituelles, les
types d’efficacité précédemment dégagés. Restera & envisager, pour
finir, la question de 'efficacité réelle que la tradition indienne assigne
aux maniras et a nous demander quel est son fondement.

*
* ¥

I. UNE PROPEDEUTIQUE PSYCHOLOGIQUE DE L'INTERIORISATION

Maniras et yaniras forment, pour commencer, une méthode
excessivement raffinée de réalisation spirituelle, dont la fonction est
d’abord purgative. La prononciation des formules mantriques aussi
bien que la contemplation d’un diagramme, dont I'intégration
spatiale de tracés géométriques est censée procurer déja une «libé-
ration par la vue », pacifient et purifient I'esprit : apaisant les passions,
leur puissance auxiliatrice débarrasse I’esprit des parasites émotion-
nels, le libére du flux des images et lui font retrouver, par la suspension
de toute activité mentale discursive, un certain état de vide, d’ou
naitra I’éveil. La répétition saturante, lente et réguliére, pourvu qu’elle
s’accompagne d’attention, produit de soi un apaisement, non seule-
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ment psychologique mais encore physiologique, ou la concentration,
I'approfondissement de la pensée se font comme d’eux-mémes. La
répétition de la formule, & mi-voix puis mentale dans 'intime de la
conscience, est véhicule de concentration : soutenue par la scansion
respiratoire, elle arrache la conscience a ses identifications illusoires
et la transporte hors du temps.

II. L’EFFICACITE SYMBOLIQUE DES MANTRAS ET DES YANTRAS

Prolongeant les analyses de Lévi-Strauss sur l'efficacité magique,
celles de Lacan sur l'efficacité de la cure analytique et celles d’Austin
et de Searle sur la performativité du langage, la théorie de 'efficacité
symbolique a profondément renouvelé les sciences de I’homme. Qu’il
s’agisse de rites sociaux, de divination, de sorcellerie ou de thérapie
traditionnelle (la cure shamanistique), la notion d’efficacité symbo-
lique désigne I'effet produit par une causalité symbolique, phénoméne
social complexe comprenant au minimum deux réles, un réle a
dominante active, consistant & fournir a autrui un systéme de repré-
sentations fortement intégré, et un role a dominante passive ou du
moins réceptive, consistant a assimiler les représentations proposées,
lesquelles sont liées symboliquement aux enjeux particuliers de la
manipulation. Rites et manipulations n’ont pas la simple fonction de
représenter une efficacité, mais de la susciter précisément en la repré-
sentant. L’efficacité symbolique n’ayant rien de spécifique en tant
que cause efficiente garde néanmoins son originalité en tant qu’effica-
cité signifiée. Efficacité signifiée, c’est-a-dire ou l'efficacité est, certes,
objet de signification mais ou la signification, débordant de la séman-
tique sur la pragmatique, fait elle-méme partie d’un processus efficace.
Le symbole n’est pas seulement destiné a symboliser, a figurer
I'immatériel ou le surnaturel mais a opérer. Le fait que le symbole
de 'acte soit un acte lui-méme explicite la notion d’effet symbolique,
lequel s’exerce sur le plan méme du symbole. Maniras et yaniras sont
efficaces en vertu du signe dont ils sont porteurs. En tant que signes
efficaces, ils produisent ce qu’ils signifient, non point en vertu d’une
causalité exorbitante aux lois de la nature et échappant a I’expérience
empirique contrdlable, mais parce qu'ils signifient 1'effet qu’ils sont
censés produire. Conformément au « formalisme magique du culte»
(S. Lévi), rien n’arrive en effet invisiblement qui ne soit d’abord visi-
blement signifié sur ce «théitre d’opérations symboliques» qu’est
le rituel. Le désir de renaitre et de se recréer dans I'union avec le dieu
s’accomplit en posant, dans les signes et les symboles, la figure de
I'étre divin & venir. Manlras et yaniras apparaissent par conséquent
comme une émergence symbolique de la figure de la déité ou du plan
d’expérience en lesquels I’adepte aspire a se fondre, le symbole devant
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étre compris ici tout a la fois comme la manifestation et la réalisation
en devenir de ce qui est par lui médiatisé. Mais, paradoxalement, une
telle pensée symbolique, ou du moins ce que nous appelons ainsi avec
le recul culturel, ne reconnait pas le symbole comme tel. Elle ne
procéde pas & une transposition consciente du littéralisme gestuel ou
verbal en symbolisme. Elle vit le symbole sans le réfléchir : elle fait
de la relation symbolique une relation d’étre et non de signification.
Le manira et le dieu ne sont pas deux, symbole et réalité symbolisée
entre lesquels existeraient des liens soit de ressemblance, soit de conti-
guité. Maniras et yaniras présentent ceci de particulier qu’ils sont des
signes efficaces transposant le symbole en une « magie puissante » par
laquelle le signifié est réputé présent et agissant. Par opposition & la
perspective trop extrinséque du simple signe qui, se bornant a référer,
trahit une relation d’extériorité a ce qu'’il signifie, les « symboles » dont
il est ici question sont censés rendre présent le référent : de concert
avec les autres éléments du rituel, maniras et yaniras sont le lieu d’une
équivalence rigoureuse entre signifiant et signifié, entre signe symbo-
lisant et réalité symbolisée : ils sont les « signes objectifs » de la pré-
sence divine. Parce qu'’ils sont les attestations de la visibilité, de la
corporalité, de la réalité du dieu et de sa grace justifiante, ils font
apparaitre et étre ce a quoi le dévot est convié. Loin de consister en
une simple formule d’oraison, le manira est la forme phonique, quoique
subtile, de la déité a laquelle I’adepte désire s’identifier : par exemple,
HRIM ! est la Supréme Souveraine en sa forme sonore, KRIM ! est
Krsna, AIM ! est Sarasvati, KROM ! est Siva, etc. Ou bien encore,
aprés que 'adepte a mentalement parcouru le yanira jusqu’au centre
ou se tient la vérité qu’il recherche, le point central (bindu) est le
mont Meru, dont le sommet est atteint au terme d’une ascension
mystique intériorisée. Quant aux «impositions» (nydsa), qu’a étu-
diées A. Padoux!, elles sont réputées opérer réellement un transfert
d’énergie vitale déificatrice sur le corps du dévot.

C’est sur le modéle de I'énonciation performative que la théorie
de lefficacité symbolique permettrait de comprendre & présent
comment les procédures complexes du rite peuvent combler la dualité
entre le dire et le faire. Les énoncés performatifs, lesquels sont doués
d’une force ou valeur illocutoire, ne sont pas destinés, selon Austin, a
informer seulement mais a faire quelque chose. Ce sont des actes de
langage sociaux qui impliquent le fonctionnement d’une institution
coutumiere mais doivent satisfaire & six conditions essentielles
(internes ou circonstancielles) : procédure fixée, exécution correcte,
exécution intégrale, intentions correspondant a I’acte énoncé, agents
et circonstances appropriés, prolongements par des comportements
requis...

(1) «Contributions a I’étude du mantrasastra. 11 », BEFEO, t. LXVII (1980).
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Or, le rite exhibe justement toutes les caractéristiques de I’acte
performatif ; sa performance est de I'ordre de I'efficacité symbolique.
Avec ses divers modes de symbolisation : paroles consécratoires, gestes,
tracés géométriques et a travers la variété et la multiplicité des illo-
cutions rituelles (adorations. assertions de croyance, etc.), la procédure
rituelle se révele performative pour autant qu’elle réalise, sur un mode
convenu, une certaine relation a la déité par la symbolisation elle-
méme de la relation a établir. Comme principe d’opérativité, la per-
formativité du rite suscite, d’une part, une « induction existentielle »
qui éveille dans I’adepte certaines dispositions affectives ou attitudes
et, de 'autre, une « présentification » qui rend présent et actif I’étre
de la déité. H. Zimmer a bien mis en lumiére la maniére dont le dispo-
sitif rituel est opérant et dont il procure le sentiment intense de la
réalité de ce qui s’y effectue : « Un systéme sacramentel de cette sorte,
lorsqu’il est parfait et dans toute sa pureté, constitue un monde-
miroir, ¢’est-a-dire qu’il capte tous les rayons émanant des profon-
deurs de l'inconscient et les présente dans une réalité externe que
Pon pourrait toucher du doigt. Les deux hémisphéres, l'intérieur et
Pextérieur, s’ajustent alors parfaitement. Et tout changement de mise
en scéne observé dans la sphére-miroir du sacramentel tangible entraine
presque automatiquement un changement correspondant dans le
domaine et le point de vue intérieurs »%.

L’on ne saurait toutefois méconnaitre I'importance primordiale du
caractére conventionnel de I'acte illocutoire, lequel s’écarte ainsi de
toute idée de magie verbale : la force illocutoire vaut dans la mesure
ot elle est reconnue. Tout rite comporte une série d’actes qui sont
commandés dans leur déroulement méme, sans que la prescription
qui les commande soit entiérement justifiée ; son caractére rituel tient
4 ce qu'un minimum de forme est nécessaire & son accomplissement,
minimum de forme qui se référe a un respect du rite et, au-deld, de
l'autorité qui le garantit : ainsi, 'intonation correcte de la formule
mantrique atteste-t-elle, par exemple, le respect de la Tradition (incar-
née dans une «succession disciplique» particuliére), qui la prescrit.

Cette autorité qui garantit ’accomplissement du rite, les socio-
logues croient la découvrir dans la collectivité elle-méme. L’efficacité
symbolique d’un rite, précise P. Bourdieu, désigne «le pouvoir qui
lui appartient d’agir sur le réel en agissant sur la représentation du
réel ; le rite exerce une efficacité symbolique tout & fait réelle, I'acte
d’institution est un acte solennel de catégorisation qui tend a produire
ce qu’il désigne. La croyance de tous, qui préside au rituel, est la condi-
tion de l'efficacité du rituel. On ne préche que des convertis. Et le
miracle de 'efficacité symbolique disparait si 'on voit que la magie

(2) Le Roi et le cadavre, trad. fr. 1972, p. 20.
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des actes ne fait que déclencher des ressorts — les dispositions —
préalablement montés »3.

C’est dire que la valeur ou la puissance magico-religieuse dont sont
investis maniras et yantras, par exemple, est subordonnée a des condi-
tions et a des régles qui sont instituées et qui, par 13, en définissent la
notion. L’action symbolique se dessinerait de la sorte sur le fond d’un
consensus qui la rend opérante.

Or, le consensus n’est qu'un des plans sur lesquels se déroule le
phénomene et, a lui seul, il n’explique rien. L’application de la théorie
de lefficacité symbolique aux formules et diagrammes ne laisse pas
de se heurter a maintes difficultés.

Est-il en effet légitime d’identifier ces pratiques religieuses ou spi-
rituelles spécifiques que sont maniras et yaniras aux autres actions
symboliques ol prévaut la dimension sociale comme, par exemple, le
rite solennel du sacrifice du cheval présidant a l'investiture du roi
('asvamedha) ou bien, au plan individuel, les samskdras ? S’il est
pertinent de tenir ces samskaras pour des manipulations symboliques
qui doivent étre replacées dans I’ensemble de I'action sociale et s’il est
vrai que leur symbole, leur signification et leur validité opératoire
sont fixés par le contexte normatif de la société hindoue, peut-on
affirmer que toutes les actions symboliques tirent leur condition prin-
cipale de réalisation du fait d’étre, implicitement ou explicitement,
instituées, et soutenir derechef que le consensus social est le véritable
moteur de I'efficience des maniras et yaniras ? Mais n’est-ce pas verser
dans un sociologisme impénitent qui tend a réduire l'efficacité symbo-
que a l'efficacité sociale du symbole ? Sans doute, est-il naturel que le
sociologue soit particuliérement attentif au fait que l'effet symbolique
soit un effet social, au point qu’il cherche a extraire de I'effet symbo-
lique son ressort caché ou occulté, lequel serait d’essence sociale. Il est,
certes, indéniable que les procédures de ces rituels imbus de magie sont
dés l'origine modelées par la socio-culture. Il reste que la notion
d’efficacité symbolique, dont l'effet s’exerce précisément au plan du
symbole et qui a pour domaine d’élection le champ magico-religieux?,
ne doit pas étre confondue avec celle, plus générale, d’efficacité sociale
du symbole.

(3) P. Bourdieu, « La langage autorisé, note sur les conditions sociales de ’efficacité
du discours rituel », Actes de la recherche en sciences sociales, nov. 1975, p. 185.

(4) On ne soulignera jamais assez I'inextricable confusion ou plutét la non-distinction
du magique et du religieux dans une société traditionnelle comme celle de 1’Inde. L’histoire
de I'ethnologie et de I’anthropologie atteste suffisamment qu’il n’existe pas de maniere
légitime de partager le champ magico-religieux : non seulement les divers critéres avancés
se réveélent fragiles ou inadéquats (Frazer, Hubert et Mauss, Max Weber, Gurvitch,
R. Bastide) mais encore les catégories occidentales (religion, magie, sorcellerie) ne recou-
vrent pas celles des autres populations.
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Il est vrai que l'esprit scientifique moderne n’est pas sans récuser
cette notion d’efficacité symbolique, alléguant que cette forme spéci-
fique de causalité n’est qu'un avatar (sic) de la causalité magique, sa
version acclimatée & notre culture occidentale : cette causalité sui
generis fournirait tout au plus une magie moderne, c’est-a-dire un
type d’explication échappant aux explications scientifiques classiques.
La notion d’efficacité symbolique court ainsi le risque d’expliquer
ignotum per ignotius et elle serait invoquée dans les domaines ou les
formes habituelles d’explication échouent.

Et, certes, force est bien de reconnaitre que cette notion moderne
reste aussi mystérieuse que, par exemple, la fameuse notion mimamsa-
ka d’apiirva. Or, il est remarquable que cette derniére soit justement
susceptible d’étre interprétée d’une double maniére : postulant que
’acte sacrificiel est doué d'une efficacité extra-empirique, elle renvoie,
dans le cadre d’une théorie archaique de la causalité, a I’état consé-
quent de I'acte sacrificiel lui-méme, c’est-a-dire a 'antécédent imper-
ceptible du fruit ; mais, du c6té du sacrifiant, elle est aussi bien ce qui
lui confére une virtualité durable, « sans précédent», déterminant
I'obtention ultérieure d’un fruit particulier. A l'instar de cette notion
indienne d’apidrva, dont 'ambiguité éclate a l'analyse, faut-il alors
rejeter la notion moderne d’efficacité symbolique ?

A moins qu'’il ne faille en rechercher le moteur et le ressort caché
ailleurs que sur le plan du symbole, & peine de la condamner sans appel
comme entrant dans la catégorie de I'illusion.

III. LE DYNAMISME REALISATEUR DE LA CONSCIENCE PROFONDE

L’idée d'une efficacité symbolique sur le plan mental demeure en
effet incompréhensible faute d’étre reconduite vers son véritable
ressort caché, a savoir I’élan de la conscience profonde. Le rite doit
étre saisi 4 travers l'intention qui anime sa démarche et rend recon-
naissable son orientation : ¢’est le mouvement de la foi qui lui confére
sa tension. En tant que symboles, maniras et yaniras restent scellés et
Inopérants s’ils ne sont proférés ou construits avec attention, sincérité
et une « foi affermie », comme disent les textes, seules capables de les
rendre porteurs d’une présence transfigurante. C’est en atteignant un
certain seuil d’intensité émotionnelle que l'intention du cceur et la
Pleine adhésion de foi a la formule proposée permettent au dynamisme
et au mouvement créateur de la conscience de combler le fossé existant
entre la systématisation déployée par I'ordonnance d’un rituel luxu-
riant et l'organisation psychique qu’ils ont pour office de remodeler
en ses profondeurs. Nous définirons par conséquent les maniras et les
Yaniras comme les véhicules d’une exigence d’affirmation mentale,
véhicule sonore ou phonématique dans le premier cas, visuel et géo-
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métrique dans le second. Processus d’affirmation mentale et d’assimi-
lation réalisatrice qui reléve de ce qui est connu en Inde sous le titre
général de bhavand et dans I’examen duquel nous n’entrerons pas ici.
I1 faut que du tréfonds de sa conscience naisse en ’adepte une adhésion
et un acquiescement sans distance pour que maniras et yaniras
puissent modifier la forme revétue par sa conscience en voie d’inté-
gration. Lorsqu’elle s’enracine en effet dans le dynamisme réalisateur
de la conscience profonde, la contemplation réitérée d’un attribut ou
de la figure de la déité en perpétue la signification dans I’ame et la fixe
dans le « cceur ». La conscience profonde s’imprégne a son unisson de
I’essence divine symboliquement déposée dans les maniras proférés
et les diagrammes tracés jusqu’a ce qu’elle en vive le symbole comme
la présence en acte de la déité symbolisée. Voie illuminative dans
laquelle le role & dominante active et celui & dominante passive, dont
on a vu qu'ils étaient présents en toute conduite d’efficacité symbo-
lique, se confondent dans le dynamisme réalisateur de la conscience
profonde. Maniras et yaniras informent, c’est-a-dire mettent en forme,
le dynamisme projectif de la conscience, mais c’est 'imagination sans
distance de la foi, laquelle adhére et ne doute, qui les investit d’un
coefficient de réalité et qui permet au psychisme de 1'adepte, dans la
mesure ou elle est exempte de dualité, de se fondre a 'image et a la
ressemblance de ce qu’il contemple, a la faveur d’un subtil mimétisme
intérieur. Comme le proclame un passage fameux de 1’'Upanisad, « Il
faut empoigner l'arc de I’Upanisad, cette arme puissante/Y fixer
une fléche aiguisée par I'adoration/Le tendre d’un esprit qui s’y consa-
cre entiérement./Sache, 6 fils du Nectar, qu’il faut viser I'Impérissable !
/Om est I'arc, I’atman est la fleche, Brahman est le but./Il faut le percer
a coup str/Et s’y unir, comme la fléche & la cible » (Mundaka U., I1.2.
3-4). Intensifiant le dynamisme de la conscience, & la maniére dont on
tend précisément ’arc du pranava, mantras et yaniras « propulsent »
donc son influx vectoriel selon la visée sotériologique de ’adepte et
actualisent la présence divine en son for intérieur, en son « cceur».

IV. LA SYNERGIE OPERATIVE DU RITUEL

Dynamisme ou énergie de la conscience dont le corrélatif est la
présence du mouvement a la conscience, sous la forme d’un acte mental
d’un acte vocal ou bien d’un acte gestuel. En vérité, il n’est point
d’acte de conscience qui n’enveloppe un mouvement, si réduit a une
simple esquisse ou a une simple impulsion qu’on le veuille. 11 s’ensuit
que la conscience religieuse n’exprime son culte et ne rend vivante sa
contemplation que sous les espéces du mouvement comme si elle devait
se jouer pour se penser et accéder a I'objet de sa visée. Le geste joue
précisément ce role médiateur par lequel elle se construit un univers
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de significations et, par 1a, se donne a elle-méme. Maniras et yantras
fournissent dés lors un point d’appui, un support ou, si ’on veut, un
alambana adéquat au dynamisme de la conscience en son orientation
adorante ou contemplative. P. Mus dégage en ces termes la significa-
tion de ces « appuis mystiques» : « L’attention se porte sur des objets
matériels, sur des réalités concrétes, c’est-a-dire sur les wvaleurs
magiques et religieuses d’expérience et de maniement immédiat qui,
pour I’Inde, sont I’équivalent de notre concret. Mais, selon la vieille loi
de la magie a distance, ce n’est pas la matiére que ’on poursuit en elle-
méme, c’est I'esprit. Par une rupture de plan que le rite seul permet
(car 'Inde, en cette modalité essentielle de sa pensée, ne croit pas que
le raisonnement puisse atteindre aussi loin que la pratique), en un mot
par une projection, ce concret gagne I’abstrait »>. Comment contempler
en effet le dieu invisible ? C’est en faisant fond sur un appui phoné-
matique ou diagrammatique que l'adepte obtient indirectement le vif
sentiment d’une prise, inintelligible mais positive, sur une idéalité
radicalement absente. Formules mantriques, diagrammes et, d’une
maniére générale, les procédures rituelles, structurent et découpent en
quelque sorte dans le champ de sa vision le miroir particulier qui
aidera 'adepte a entrevoir, a pressentir plutot 1'image, le reflet de
Uinvisible. Maniras et yaniras sont des points d’appui a valeur symbo-
lique destinés a devenir immanents a la conscience : ce sont des « véhi-
cules » par lesquels le dynamisme de la conscience franchit la limite
entre I'expérience empirique et I'expérience enstatique. Si 'on nous
permet de recourir 4 une terminologie moderne, nous dirions volon-
tiers que maniras et yaniras sont des « objets transitionnels », mais a
vocation réintégratrice®.

Les yantras et les mandalas ont pour nature propre d’étre une
instrumentalité projective. L’indétermination de la visée salvatrice
ou de la visée du divin trouve en cette référence, qui anticipe soit par
abstraction visuelle dans la cas du yanira, soit figurativement dans le
cas du mandala, sur sa contemplation, une figuration projetée en avant
comme un jalon et un commencement d’assiette disponible. De tels
«appuis mystiques », nul doute que le Sri Yanira n’offre I'exemple le
plus achevé et I'on sait qu’il existe par ailleurs, selon le Tantraraja,
neuf-cent-soixante formes de yaniras. L’énonciation des formules

(5) Barabudur 1, Hanoi, 1935, p. 113.

(6) Si I'« objet transitionnel » (Winnicott) se définit comme celui qui assume, dans
le développement de I'enfant, une fonction intermédiaire entre deux espaces essentielle-
ment hétérogénes, I'espace psychique interne et I’espace externe, on est en droit de
regarder mantras et ganiras comme des objets transitionnels sotériologiques, lesquels
sont générateurs de proximité psychique en tant qu’ils jettent une arche reliant la cons-
ctience empirique aux plans profonds de la psyché et promeuvent l'intériorisation de
la conscience.
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mantriques ou, plus exactement, des « germes » phoniques fait native-
ment corps avec la construction du manira, auquel elle insuffle vigueur
et force. Dans la mesure ou ’essence originelle de la parole est d’étre
action, la parole n’étant qu’'une voie naturelle vers 'action ou une
action inchoative, le yanira est comme « dynamisé » ou rendu efficace
par ’énonciation de I’énergie condensée dans les germes phoniques.
« Isomorphisme de la vision et de la parole», destiné & se muer en
silence du regard, lorsque s’opérera le passage du mystére contemplé
au mystére participé. D’autre part, le yanira est progressivement
intériorisé et incorporé par I'adepte qui en médite les circuits consti-
tutifs en chacun de ses six cakras. Ml par son aspiration, I'adepte passe
d’un stade de 'expérience yoguique a un autre, toujours plus profond
et plus englobant : se trouve ainsi progressivement résorbée la ten-
dance centrifuge de sa conscience empirique l'inclinant & projeter
alentour un horizon d’extériorité. En tant que «psychocosmo-
gramme », le yanira et le mandala consiste bien en un «objet transi-
tionnel » a fonction réintégratrice : au moyen d’une pérégrination
mentale selon un mouvement progressif et concentrique, ’espace
externe, en tant qu’il est projeté par la conscience empirique, est
résorbé dans l'espace psychique interne et la circonférence, réintégrée
en son centre. Ayant parcouru le circuit d’universalisation du yantra
ou mandala jusqu’en son centre, I’adepte a donc conjuré 'espace pour
atteindre finalement le point central sans dimension.

Apreés avoir examiné la fonction de support et de véhicule exercée
par le yanira, essayons de cerner 4 présent la synergie opérative dont
le rituel du culte (pija) est le lieu. Le dynamisme de la conscience s’y
investit dans la mise en position du corps, tandis que les diverses
opérations concrétes conspirent a l'exaltation unifiée des fonctions
sensorielles qu’elles embrassent toutes. Le processus de constitution
d’une intériorité implique que la conscience en mouvement prenne
appui sur la motricité intentionnelle de certains gestes et sur des
contenus sensoriels dynamiques. Les gestes rituels qui s’accomplissent
dans I'espace et réagissent sur le milieu ont pour préparation et pour
soutien constant une attitude mentale, elle-méme « scellée » par une
mudrd. Ils ont pour étoffe l'orientation du corps propre dans son
espace car le rite vivant est celui qui est investissement actif d’un
espace orienté. Les rites marquent du sceau de leurs significations le
corps propre dont ils modifient et réorganisent en retour le schéma
corporel vécu, transfigurant son image et la cosmisant en un véritable
cosmoide organique au moyen d’une série d’homologations et d’équi-
pollences. Elaborant une sorte de théologie vécue des sens spirituels,
le rituel guide les pouvoirs expressifs du psychisme, les recrée dans un

(7) A. Padoux, L’Energie de la Parole, 1980, p. 222.
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acte synthétique ou I'« expression symbolique », « ’expression vocale »
et « ’expression gestuelle» ne sont plus distinguables : le rituel du
culte en Inde est une réalité anthropologique trés dense, un corps,
certes, mais qui est aussi un corps de parole dans 'acte méme ou il
s’accomplit, en raison de la jonction perpétuelle du geste et de la
parole. Mais, en définitive, I'initiative par laquelle 'adepte construit
le yanira ou bien celle par laquelle le dévot déploie 'ordonnance du
rituel ne font jamais que reprendre, pour’accomplir de maniére spéci-
fique, le dynamisme méme de la Conscience. Ce qui porte I’auto-
position du rite, c¢’est donc la surrection de I’Acte pur de la conscience.
Comme acte synthétique et dynamique procédant d’une motion inté-
rieure, le rite réactive, polarise et libére I’Energie de la Conscience.
Alors qu’il n’est qu’'un support ou un point d’appui pour ’auto-
ressaisissement de I’Energie de la Conscience, le rite est néanmoins
vécu comme devant opérer, de par sa fonction synthétique, I'impos-
sible synthése du conditionné et de I'inconditionné. Singulier « posi-
tivisme de l’absolu», comme l’appelait P. Masson-Oursel, ou l’on
reconnait une tendance fondamentale de I’Inde. « L’absolu, ce sont
les régles sacrificielles, auxquelles s’égalent les lois du sujet ainsi que
celles de ’objet. Ce réalisme archaique était un positivisme de I'absolu
plutét qu’une métaphysique ; il tenait pour coordonnées, plutét que
subordonnées, les diverses stratifications de 1’étre. »8. Les opérations
rituelles sont vécues comme le moyen systématique de condenser la
présence divine inconditionnée mais cette tentative de condensation
s’aveére nécessairement inopérante car I'inconditionné, n’étant jamais
assignable en quelque point de concrétisation de I’'universel que ce soit,
demeure toujours en fuite. L’on s’explique alors pourquoi le propre
du rite ou, si ’on veut, sa loi tendancielle soit celle d’une prolifération
foisonnante, dans le tantrisme notamment. D’ou cette multiplicité
fastidieuse des mantras ou des invocations éperdues, lesquels peuvent
se chiffrer par lakhs ! D’ou cette ivresse de I'itération, ces répétitions
a l'infini, dont l'incomplétude et 'inadéquation, qui en réinfiltrent
continuellement le processus, appelleront de nouveaux rites.

V. LA NATURE DE L’EFFICACITE REELLE DES MANTRAS
SELON LA TRADITION HINDOUE

Pour la tradition hindoue, les formules mantriques ne consistent
point en une combinaison arbitraire de lettres. IIs ne relévent pas non
Plus simplement de quelque « phonétique symbolique» car ils sont
tenus, dans leur structure méme, pour des verbes de force, lesquels
sont doués d’une efficacité réelle les qualifiant comme tels. Le manira

(8) P. Masson-Oursel, Le Fait Métaphysique, 1941, pp. 9-10.
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yoga a en effet pour objet propre I'aspect varnamayt de la kundalini,
c’est-a-dire I'aspect revétu au plan des phonémes et des noms, lors-
qu’elle opére comme Sarasvati dans le visuddha cakra. Ce qui singu-
larise la tradition hindoue au regard d’autres traditions qui ont connu
des méthodes spirituelles équivalentes® est sa mise en relation de la
valeur quasi magique des phonémes proférés avec 1'énergétique de la
kundalini et de sa circulation ascendante a travers les diverses « roues »
du corps subtil. Tous les maniras sont composés de lettres et de
phonémes dont la prononciation affecte le corps et ’esprit. Triple est
la fonction de ’énonciation des maniras. A la maniére d’un résonateur
interne, leur prononciation est un exercice vocal qui affecte la prana-
$akti et les nerfs du toucher : faisant vibrer la caisse de résonance formée
par le nez, le palais et la gorge, ils affectent ainsi le cerveau. D’autre
part, la concentration de l'esprit sur leur signification est un acte
mental affectant I'esprit, tandis que leur audition affecte, par les nerfs
auditifs, les centres cérébraux et, indirectement, idd, pingala et la
susumnd puis, a travers les six cakras, les cinq tattvas. Le Saradatilaka
Tantra de Laksmana Desikendra (x1¢ siécle, 2¢ palala, 2-9) offre, par
exemple, un exposé de la relation des phonémes sanskrits avec ida,
pingala et susumnd d’une part, avec les six cakras et les cinq iallvas
de I'autre. On voit que les maniras obéissent dans leur structure a des
critéres de formation mais I’existence de variantes nombreuses n’est
pas sans attester le caractére quelque peu arbitraire de telles corres-
pondances. Les formules sont ainsi des formules agentes, douées du
pouvoir potentiel de mobiliser les vibrations de la kundalint et de
favoriser la percée (vedha) des cakras. Leur répétition influerait sur
la fréquence vibratoire de la conscience (cailanya), s’il est vrai que
I’énergie apparait comme 1'essence de l'esprit, lequel, comme une
tension en acte, n’a de cesse de vibrer. Par exemple, selon I’Athar-
vasikhopanisad, la répétition du pranava a pour effet de « faire courber
tous (les courants) de prana devant I'Esprit supréme »°. Le manira
consiste donc en la phonétisation de certaines vibrations spécifiques
potentiellement présentes en une formule germinale. Le manira est
également le véhicule d’une influence spirituelle ou d’une grice qui
doit étre actualisée par le travail intérieur. Sorte de lien magique entre
la conscience du guru et son disciple, la formule est la promesse germi-
nale de l'expérience qu'atteindra le disciple & force de la répéter. La
personne du guru qui est le Guru Tattva incarné et qui infuse son

(9) Poser des correspondances entre les traditions, quand ces correspondances
existent et se justifient, n’est nullement procéder a des amalgames arbitraires et tendan-
cieux. Sur la mise en paralléle des maniras et du japa hindous avec le ressouvenir incessant
ou la mémoration du Nom divin dans I’hésychasme chrétien, la « priére du cceur » ortho-
doxe, le dhikr musulman, le nien-fo chinois et le nembutzu de I’amidisme japonais, voir
L. Gardet, Revue Thomiste, 1952-1953.

(10) prdndn sarvan paratmani prandmayatityetasmat pranavah |[.
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énergie spirituelle sous la forme du manira, la $akii et le mantra conféré
au disciple sont considérés comme formant les trois aspects du Dieu
unique en tant que maitre du yoga (Daksind-mirti) résidant dans le
for intérieur de I’adepte. Aspects entre lesquels la tradition hindoue
enjoint de ne pas distinguer. C’est finalement la Vibration sonore pri-
mordiale, le Son absolu ou le Brahman sonore ($abdabrahman) qui va
se proférant tout seul de maniére ininterrompue a travers la conscience
de I'adepte. Une fois qu’il a atteint I'état de dissolution de l’esprit
(Punmani-bhdva de la Nadabindu Upanisad), c’est I’Enonciation de
I'origine qui se récapitule sans cesse en I'adepte, & travers le rythme
de son inspir et de son expir et a travers ses pulsations cardiaques : le
voici qui devient, & travers veille et sommeil, la monologie vivante du
fameux ajapdjapa, toute différence désormais abolie entre I'acte et
I’acteur.

Telle est la nature de l'efficacité réelle assignée par la tradition
hindoue aux maniras. Sans doute, s’agissant du probléme de l'incidence
psychique des sons et/ou phoneémes, pénétre-t-on dans un domaine ol
les recherches, si elles sont riches de promesses d’avenir, restent encore
par trop incertaines ou difficiles & évaluer en termes d’objectivité
scientifique. Il semble néanmoins que Pefficacité symbolique précé-
demment analysée puisse fort bien se conjuguer avec un type d’effica-
cité réelle, dont on commence a entrevoir de mieux en mieux le modus
operandi. Les intonations de certains sons ou phonémes de fréquences
particuliéres seraient en résonance avec les taux vibratoires des
glandes endocrines et des centres psychiques.

*
* x

Maniras et yaniras présentent en définitive l'originalité de réunir
simultanément, dans I’exercice effectif d’une seule et méme pratique
spirituelle, efficacité psychologique, efficacité symbolique, sinon ima-
ginaire, et efficacité réelle. Leur efficience psychagogique qui achemine,
grice a un monoidéisme centré sur la déité ou le plan d’expérience
visé, le dévot ou l'adepte a une expérience spirituelle intégrante,
repose sur la synergie de trois types d’efficacité solidaires, lesquels ont
pour fondement ultime le dynamisme ou l'énergie de la conscience.

Il est permis de voir dans une telle synergie opérative, garante de
efficience psychagogique des maniras, 'une des raisons qui expliquent,
parmi d’autres bien stir, au nombre desquelles figure l'essor de la
bhakii, pourquoi la pratique de la répétition incessante du Nom divin
supplante bientét dans I’Hindouisme les autres pratiques rituelles et
se généralise comme étant, selon le leit-motiv, la plus appropriée au
Kali Yuga, depuis les Lois de Manou qui la prescrivent déja (11.85)
jusqu’a la Siva-samhitd, en passant par le Bhagavata Purana (XIL.
3.52) et le Visnu-Dharma-Uttara.
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Il reste que, pour appréhender dans sa nature véritable I'efficience
psychagogique des mantras et yaniras, il faudrait pouvoir pénétrer
dans le dynamisme inhérent a la conscience. Par la concentration et
la méditation, il faudrait pouvoir plonger et s’absorber dans 'ondu-
lation ou la vibration méme de la conscience et apercevoir ’énergie
de la conscience dans son expression tri-une d’acte mental, d’acte
vocal et d’acte gestuel.

DISCUSSION
B. BAUMER :

Je voulais seulement vous demander quel usage vous faites du mot
« magie » ? Vous l'utilisez, mais vous ne I’avez gueére défini.

. CHENET :

Vous avez tout & fait raison de souligner I’extension sémantique de ce
terme de « magie ». Je crois qu’on ne peut éluder indéfiniment I'application
des catégories occidentales d’analyse de la magie au probléme des mantras,
méme si les définitions données de ce terme ont beaucoup varié au cours
des temps.

I1 me semble que le ressort ultime de ’efficacité des mantras et des yanira,
c’est le dynamisme inhérent de la conscience en tant qu’il fait signe vers ce
que la tradition indienne appelle la bhavand. Autrement dit, il existe une
espéce de dynamisme d’identification et de participation qui est inhérent a
la conscience elle-méme et auquel, bien sar, les mantras, les formules et les
diagrammes ne fournissent qu’un appui, un «appui mystique» comme
I’appelait Paul Mus. Ce serait le dynamisme inhérent a I’énergie de la conscience,
en tant qu’il se caractérise par une loi de participation et d’identification,
qui serait intrinséquement magique.

M. CARRIN-BOUEZ :

Dans votre exposé, vous avez fait appel a plusieurs sortes d’interprétations
pour retomber finalement dans la «conscience profonde» dont, en tant
qu'anthropologue, je ne sais pas ce que c’est... En tant que philosophe, vous
pouvez faire un historique des notions, essayer d’aller « en profondeur »,
alors que l’anthropologue travaille sur un corpus et des matériaux fournis
par le terrain, sans pouvoir chercher 4 savoir ce qui se passe dans la conscience
de ses informateurs.

Admettriez-vous finalement que, dans le cas des mantras du moins, il y a
deux poéles ? Il y aurait un pole olt on va vers la signification et qui est, si on
veut, celui du discours religieux et un autre pole ou la priére ““se dégrade” en
fétiche, ou on va vers la réduction du sens, vers les phonémes, les sons, avec
aussi leur aspect physiologique. I1 y a évidemment une difficulté qui tient a
la richesse des textes indiens et a celle des pratiques, mais on ne peut pas
couper la « Grande Tradition » et les textes des pratiques qu’observe I’anthro-
pologue : il faut tenir compte des deux.

F. CHENET :

J’ai essayé précisément de montrer la complexité du phénomeéne et, en
tout cas, I'impossibilité ol nous sommes de nous en tenir & une seule grille
d’intelligibilité : il y a une superposition de différents types d’efficacité, d’ou
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le terme global d’« efficience » qui, je le crains, fait justement probléme. Mais
I’'anthropologie ne peut pas récuser simplement les interprétations philoso-
phiques de la tradition indienne.

Quant au rapport entre textes et pratiques observées sur le terrain, je
crois que vous posez, en fait, le probléme des niveaux de la pratique religieuse :
il y aurait une tradition « pure », « authentique », et une pratique « populaire ».
11 existe certainement une forme « dégradée » de la pratique religieuse, lorsque
le rituel se dégrade en ritualisme.

S. BOUEzZ :

Dégradé n’a pas de sens ! La signification d’un acte religieux est la méme
pour tout le monde. Il ne faut pas hiérarchiser.

F. CHENET :

Sans doute. Mais il y a des niveaux d’interprétation possibles — c’est ce
que j’ai voulu montrer : je ne les hiérarchise pas.

H. BRUNNER :

N’avez-vous pas dit que D'efficacité tenait a une sorte de consensus social ?
Or la plupart des rites dans lesquels les mantras ou mandalas sont utilisés
sont des rites individuels. L’homme est seul face 4 son diagramme. Mé&me s’il
agit pour quelqu’un d’autre, par exemple quand on demande & un mantirikam
de guérir ou de tuer quelqu’un, il fera son rite tout seul. Dés lors, ol est le
consensus et comment comprendre 'efficacité ?

F. CHENET :

Justement, j’ai essayé d’indiquer la position de la théorie de l'efficacité
symbolique en citant l’interprétation de P. Bourdieu concernant les ressorts
cachés de cette efficacité, c’est-a-dire le consensus normatif d’une société. Mais
j’ai essayé aussi de montrer qu'on ne pouvait pas tout réduire au social.
Il y a une composante sociale, mais vous avez parfaitement raison de dire
que le rite a, aussi, une composante individuelle.

A. Paboux :

Le mantra est social en tant que fait — religieux ou « magique » — de
civilisation. C’est pour cela qu’il n’y a pas de mantras hors des civilisations
qui les ont inventés... D’ou l'impossibilité, dirais-je, de les transposer chez
nous, 4 moins de nous «orientaliser » — encore que nous ayons aussi nos
abracadabras, dont I'usage peut correspondre & certaines pratiques mantriques.
Mais, quoi qu'il en soit des mantras 4 ’occidentale, je crois que la composante
sociale ne peut pas étre évacuée, méme si on opére tout seul et pour soi.

H. BRUNNER :

Qui croit cela ? Celui qui pratique et agit pour un autre, ou celui qui
demande qu’on fasse le rite pour lui.
A. Papoux :

Aucun des deux peut-étre. Mais la société ou ils opérent — ou a tout
le moins les observateurs extérieurs que nous sommes...
F. CHENET :

On risque de diluer I'efficacité symbolique dans le tissu social. Elle perd
alors de sa spécificité.
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H. BRUNNER !

J’aurais une derniére remarque : quand on dit qu’un dieu est égal 4 son
bija, je ferai observer que Sarasvati n’est pas toujours HAIM, Siva pas
toujours HAUM, etc. Autrement dit, il n’y a pas de correspondance univoque
et immuable entre une divinité et un bija. Une déité peut avoir plusieurs
bija différents selon les circonstances, et selon les traditions.

F. CHENET :

Vous avez raison. Ceci nous aménerait & préciser 1’acception que nous
avons donnée au terme symbole. La nous retrouvons le probléme : faut-il
prendre une définition extensive du symbole, ou au contraire une définition
tres précise et limitée ?

S. BoUEz :

Je suis en gros d’accord avec votre approche philosophique, sur votre
conception de la synergie de la conscience. En revanche, je ne vous suis pas
du tout lorsque vous tentez de lier cette quéte philosophique de 1l'essentiel
a un mode de fonctionnement du symbolisme. Que la finalité de celui-ci soit
sémiologique, cognitive, peu importe; dans tous les cas, on retrouve une
caractéristique commune : le symbole n’a de sens que parce qu’il est différentiel,
parce qu’il est inclus dans un systéme d’oppositions formant systéme. Or
votre approche, qui est avant tout philosophique, ce qui la rend intéressante,
s'efforce d’harmoniser deux conceptions du symbole, ’'une herméneutique
me semble-t-il, qui est une certaine recherche de 1'Un & travers un monde
de symboles différenciés. L’autre conception, c’est une théorie de l'efficacité
symbolique qui s’inspire des récents développements de la pragmatique.
Il me parait extrémement difficile de réduire ’acte de croyance « religieuse »
aussi bien a4 des modes de signification des symboles qu’a une théorie des
performatifs. I1 est vrai qu’un probléme comme celui de l’identification de
I’adepte 4 une divinité dépasse le cadre du symbolisme et je vous rejoins
tout a fait lorsque vous tentez de ’appréhender comme un acte de croyance,
indivisible pour cette raison méme, mais est-il bien nécessaire de s’appuyer
sur des théories linguistiques récentes pour «légitimer » un tel acte ?

F. CHENET :

Je pense en effet qu’il n’est pas certain que le domaine, ou le champ
magico-religieux soit le domaine d’élection ou appliquer la problématique
de D'efficacité symbolique. Son domaine par excellence est celui du droit :
on sait que la théorie des performatifs s’applique essentiellement & tous ces
« speech acts» qui mettent en jeu des relations sociales au sens large : «je
promets », « je baptise », etc., c’est-a-dire un ensemble de faits qui appartiennent
surtout & la sphére du droit.

S. BouEez :

Cette fois, je crois que vous &tes trop restrictif quant au champ d’applica-
tion des systémes symboliques.
M. CARRIN-BOUEZ :

En effet, les performatifs ont pour propriété de ne pas avoir de référent
dans le champ empirique puisque leur simple énonciation produit l’objet
qu’ils décrivent. On voit I'intérét d’une telle théorie pour I’étude des systémes
religieux : acte de croyance deviendrait créateur de 1’objet de celle-ci. En fait,
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les anthropologues anglo-saxons qui ont travaillé sur ces problémes soit ont
classé les priéres en se fondant sur leur forme (T. A. Sebeok 1974), soit les ont
considérées comme des prestations (R. S. Khare 1977), soit se sont surtout
préoccupés de leur efficacité symbolique (S. J. Tambiah 1968).

F. CHENET :

Oui. On analyse aussi la liturgie chrétienne en termes de performatifs.
A mon sens, cela n’explique strictement rien : cela décrit.

J’ajouterai enfin que je n’ai pas voulu affirmer que le mode d’opération
spécifique des yanira et des mantras reste mystérieux. Je ne parle pas de
mystére. Je dis : c’est un phénoméne complexe.
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1. INTRODUCTION

Depuis le début du siécle, les brahmanes vishnouites vaikhanasa
cherchent a affirmer l'identité culturelle de leur communauté, en
rassemblant leurs traditions, en publiant leurs textes qui sont relati-
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vement mal connus des autres sectes hindoues, mais aussi de lg
recherche moderne. Leurs «collections» (samhil@) prescrivent un
rite ou s’enchainent aussi bien des pratiques externes observableg
(gestuelles, sonores, etc.) que des pratiques internes relevant des
techniques de méditation ; elles mentionnent 'usage de diagrammes
(certes moins souvent que les textes des Paficaratra, la secte vishnouite
adverse : cf. PS V-XXVI, par exemple). Parmi les pratiques rituelles
«internes», on reléve la méditation sur certains diagrammes que
j'appellerai « théophaniques». Il a paru utile d’étudier ceux-ci en
s’appuyant sur les passages de divers textes vaikhanasa (Kasyapajria-
nakanda, Maricisamhila, Bhrgukhiladhikara, Airisamhit@ avec 1'anu-
bandha), dont la date de composition ne semble pas précéder le
xe siécle pour les plus anciens'. Mon exposé sera divisé en trois parties :
étude du contexte doctrinal, étude des diagrammes « théophaniques »,
étude de quelques utilisations importantes de ces diagrammes au
cours du rituel.

2. ETUDE DU CONTEXTE DOCTRINAL

2.1. Avant d’aborder la définition et 'usage des diagrammes en
question, il est nécessaire d’exposer les éléments doctrinaux qui
permettent d’expliquer certains aspects de cet usage. En fait, ces
éléments paraissent parfois relativement contradictoires et imprécis.
Je n’entrerai donc pas dans les détails et me bornerai maintenant a
donner un cadre de réflexion général, réservant a des travaux ulté-
rieurs des études plus développées et des comparaisons avec d’autres
systémes doctrinaux hindous.

Dans l'immédiat, j'examinerai deux couples de notions qui
s’articulent plus ou moins bien I'un avec l'autre : le premier est
Popposition entre ’Esprit (purusa) et la Nature (prakrti) ; le second
est la distinction entre ’aspect «sans division» (niskala) du Dieu
Visnu et son aspect ¢« avec divisions» (sakala).

2.2. Pour notre propos actuel, le premier couple est moins impor-
tant que le second. On le trouve principalement exposé dans KK
XXXV (p. 65-66) et XXXVIII (p. 70), ainsi que dans MS XXG
(p. 490).

Méme si I’Esprit est qualifié de racine ou fondement de la Nature
(prakrter milah, AS XXXI, §lo. 41), les deux termes sont dits sans
commencement, indestructibles. De ces deux principes nait P'activité

(1) Cependant, il reste théoriquement possible (si ’'on s’en tient aux informations
architecturales du texte) que la Maricisamhita ait été congue avant le xe siécle : cf. Colas,
¢« About the relation between Maricisamhitd and the temple of Sundaravaradaperumﬁl
in Uttaramérir », communication a la Vth World Sanskrit Conference, Bénarés (1981) ;
la construction du temple d’Uttaramérir date au plus tard du début du rxe siécle.
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du monde (loka-pravrtti). La Nature est qualifiée de vibhili, c’est-a-
dire de pouvoir créateur de Visnu le Purusa ; elle est identifiée & Sri,
a I'Illusion (mdyd) et a la Puissance ($akti).

Je ne développerai donc pas ici ce qui ne nous concerne pas dans
I'immédiat, mais je remarquerai seulement que AS (Anu Ka- 'V, §lo. 1
et sqq) identifie I’Esprit & 'aspect subtil (siksma) de la Divinité alors
que la Nature correspondrait a I'aspect épais (sthila), identifiable a
P'univers (‘sarvam idam jagat), c’est-a-dire a ce qu’on peut appeler
le monde phénoménal, forme revétue par le subtil (siksma-ripam).

Ainsi la Nature est a la fois productrice des formes phénoménales
et ensemble des formes phénoménales elles-mémes. Elle constitue la
Puissance divine et englobe les formes émanant de cette Puissance.
Parmi ces formes, doit-on (comme cela paraitrait logique) inclure les
théophanies? elles-mémes, ce dernier terme désignant les manifesta-
tions de la Divinité non matérialisées mais accessibles a une vision
spirituelle (par contraste, j’appellerai «icénes» les représentations
matérialisées — en métal, pierre, etc. — de la Divinité, destinées aux
hommages extérieurs et « concrets») ?

2.3. Le second couple doctrinal, que j’évoquerai plus longuement,
concerne les aspects niskala et sakala de Vispu (cf. KK XXIV, p. 48 ;
XXXV, p. 66; LIX, p. 102 ; etc. ; MS LXXX, p. 487-488 ; XCIII-
XCIV, p. 514-517).

La définition du niskala est caractérisée par son caractére antino-
mique. En effet, le Soi supréme identifié & Visnu est a la fois considéré
comme universellement présent d’une part, comme essentiellement
détaché du monde manifesté d’autre part.

Détaché du monde, le Soi supréme est défini par sa pureté (il est
a-mala, aty-accha, « trés pur») ; il est sans corps (asarira), dépourvu
de membres (niravayava), incaractérisé (avyakia, littéralement « dé-
pourvu d’ornement », d’oil « non-manifesté » [?]), donc, peut-on dire,
d’une maniére générale, non-segmenté, uni.

Il est au-dela de la triade, connaisseur (jridlr) | objet de la connais-
sance (jrieya) [ connaissance (jAidna); il est non-actif (nir-udyoga),
non-concevable (a-cintya). Contrairement aux créatures, il est infini
dans le temps et dans I’espace. En effet, il est non-mesurable (apra-
meya ) ; subtil (siaksma), il est plus infime que I'infime ; épais (sthila),
il est plus grand que le grand. Sans commencement ni milieu ni fin
(anddimadhyanta, niradyanta), il est dégagé de I’emprise du temps,
étant indestructible (avyaya), éternel (nitya, $asvata). L’ensemble
de ces caractéristiques dégage donc la notion de niskala, de toute
association avec le monde phénoménal.

(2) Le terme est pris, ici, dans un sens certainement légérement différent de celui
que lui assigne Henri Corbin.
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Pourtant le «sans-division» posséde d’autres propriétés qui, ep
apparence, pourraient étre contradictoires avec les premiéres puis.
qu’elles évoquent une omniprésence plutdét qu'une absence au monde
phénoménal. Ainsi I« omnipénétration » (signifiée par visva-vyapaka)
est associée au « sans-division » qui, semblable & I'éther (akasa), done
incorporel, est cependant présent dans tous les étres dont il constitue
le Soi (sarvesam aimd). On qualifie celui-ci de cause de 'univers entier
(sarva-jagat-kdaranam), de créateur (srasir), de protecteur (pair), de
destructeur (hair) de tout (akhila); il est dit forme de 'univers
(visva-rapa).

En fait, 'antinomie entre le détachement par rapport au monde et
I'omniprésence universelle n’est que superficielle pour deux raisons.

La premiére raison reléve, pourrait-on dire, d’une « métalogique » :
étant non-duel (nir-dvandva), le Soi supréme, dans son aspect « sans
division », inclut diverses contradictions et les dépasse ; ainsi est-il dit
a la fois visible et invisible, subtil et épais, etc.

La seconde raison tient au type de présence de Visnu «sans divi-
sion » dans le monde phénoménal. Certes, le Dieu apparait ou, plutét,
transparait dans les qualifications de tous les sens (sarvendriyaguna-
bhasa) ; certes, il a une main et un pied en tout (sarvalah pani-padam),
il a ceil, téte, visage en tout, mais il participe au monde phénoménal
sans se fixer sur un phénomeéne particulier. KK (XXIV, p. 48) offre
d’ailleurs deux images qui évoquent bien cette présence chatoyante
de la divinité lorsqu’il dit que I’Esprit supréme (purusotiama) appa-
rait semblable & 1'écho dans les montagnes, & des reflets du soleil
(arkabimba) sur I'eaud.

Cet aspect niskala du Soi est donc, en principe, imperceptible,
invisible par les dieux mémes ; il peut cependant revétir la forme d’une
théophanie qui sera dite nirguna («sans qualification», MS XCIII,
p. 515)4 11 s’agit d’'un Esprit (purusa) de couleur brune, pourvu
d’yeux monstrueux (viripdksa), qui a la forme de 1'Univers (visva-
ripa), pure lumiére supréme (eva param jyotih), ayant 'aspect d’une
flamme (jvala-ripa). Cette image correspond a l'universalité divine ;
il s’agit d'une vision sans forme définie.

(3) M. Kamaleswar Bhattacharya me fait remarquer que la comparaison est men-
tionnée dans un passage des Brahmasitra (111, 2, 18-20) commenté et discuté par Sankara.

(4) La compréhension du terme sakala peut étre large ou restreinte. Dans le premier
cas, rare semble-t-il (cf. MS XCIII, p. 514, lignes 18-19), le niskala étant dit invisible,
non-concevable, le sakala désigne I’apparaitre de la divinité : soit nirguna (« sans qualifi-
cation »), ce qui est la «nature propre» (?) du niskala (niskala-svabhdva), soit saguna.
Dans le sens restreint, sans doute plus courant (cf. MS XXXI, p. 194, lignes 8-9 ; LXXX,
p. 487-488; AS Anu Ka -V, §lo. 2), si le terme saguna est sémantiquement rattache au
sakala, celui-ci n’inclut pas le nirguna considéré comme une qualification du nigkala
(ef. MS LXXX, p. 487, ligne 10) : c'est cette seconde classification qu’on emploiera ici.
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Par rapport a la présence miroitante du Soi supréme lorsqu’il est
:niskala, I’aspect « avec-les-divisions » (sakala) de Visnu constitue une
_foi'me définie, limitée de la Divinité, qui peut étre appréhendée par la
vision spirituelle (dont je reparlerai bientdt). Sous cet aspect, Visnu
forme un archétype pourvu d’un corps a quatre bras ; il possede des
armes, des ornements (tels le kirila, le keyara, le hara), est flanqué des
deux déesses Sri et Bhiimi (parfois Vibhiiti et Maya, cf. MS LXXXIV,

. 500), entouré d’assesseurs. Il a, en outre, des caractéristiques parti-
culieres selon qu’il apparait comme Yajiamirti, Narayanamirti,
vasudeva, etc. (cf. MS XCIII, p. 514-515). Cette théophanie est donc,
dans tous les cas, pourvue de membres, d’un corps composé, accessible
3 une vision distincte.

Les textes vaikhanasa consultés développent peu la définition
métaphysique de I'aspect « avec divisions ». Cependant, par rapport a
ce qui vient d’étre exposé, on peut en conclure que cet aspect corres-
pond & un apparaitre limité et défini, figure archétypale de la divinité
dans le monde fluctuant des phénomeénes.

3. ETUDE DES DIAGRAMMES THEOPHANIQUES

3.1. Le fond doctrinal sommairement décrit, j’étudierai mainte-
nant les diagrammes théophaniques, en évoquant successivement les
conditions de leur mise en place, leurs caractéres, les types de théo-
phanies qui s’y révélent.

Mes observations ne concernent que les diagrammes de méditation
ou «diagrammes théophaniques», c’est-a-dire ceux qui permettent
de contempler une figure de la divinité, une théophanie. Je n’étudierai
donc pas les diagrammes associés & la construction des temples, des
pavillons, ceux qui, dessinés sur le sol, délimitent un espace (de danse,
par exemple); ceux qui, cosmographiques, assignent différents
quartiers a différentes divinités.

Méme si les diagrammes théophaniques relévent de la psychologie
et de la mystique, ils sont mentionnés au cours des rites « externes» :
4 propos de la cérémonie d’offrande (bali, cf. KK LXXI, p. 127-128),
du culte quotidien (cf. KK LXIX, p. 123, lignes 17-18 ; MS XLI,
p. 2504, ligne 13), du culte du Vase (moment essentiel du rite d’installa-
tion de I'icone, cf. MS XXXI, p. 193-194 ; AS XXXI, $lo. 19 et sqq) ;
ils sont, plus naturellement, utilisés au cours du rite «interne » qu’est
le culte par la pensée (puja dite manasi dans BKh I, $lo. 16 et sqq ;
manasarcana dans AS Anu Ka-V, $lo. 53a)®.

(5) Ce culte mental est donc présent dans les vaikhdnasa-samhita les plus anciennes,
certes plus rarement et moins longuement exposé que dans les récentes (cf. le mdnasi-
karcana décrit dans I’ Arcandnavanita, Igavaripalem, 1929, Vaikhinasagranthamala, K.
ne 18, p. 54-55) et dans les manuels des autres sectes; comp. avec Goubpriaan 1970,
p. 209, lignes 24 et sqq.
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En fait, 'usage de ces diagrammes (appelés mandala, parfois
bimba) non matérialisés, non concrets, s’intégre parfaitement dans
Penchainement du rituel et cotoie les prescriptions de gestes et
d’opérations matériels et concrets ; ainsi, dans la mentalité du prétre
dévot, ces diagrammes possedent autant de réalité que des objets
extérieurs, manipulables physiquement.

La faculté humaine mise en ceuvre pour évoquer ces diagrammes
est le manas (terme qu’on peut traduire, approximativement, par
« pensée ») ; encore faut-il préciser que le manas, autant qu’une faculté,
est un milieu quasi matériel.

L’acte de mise en place de ces objets mentaux que sont les dia-
grammes est signifié par les racines verbales kip, sam-kip, qui évoquent
une opération d’agencement, de construction. Celle-ci précéde la
vision spirituelle proprement dite, au cours de laquelle sont contemplés
les diagrammes et les théophanies que ceux-ci abritent. La vision
spirituelle est signifiée par plusieurs racines verbales dont certaines
insistent sur la méditation et le caractére mental de 1’évocation (cini,
smr, dhyai, cette derniére étant la plus fréquemment employée), alors
que d’autres, telles dré, pas, soulignent le théme de la vision-contem-
plation (dans un contexte ou il n’est pas explicitement question de
diagrammes, MS parle de vision avec l'ceil de la connaissance, jiidna-
caksusa pasyel, LXXXIV, p. 498, ligne 5).

Il est précisé que la disposition mentale de ces diagrammes exige
(de la part du fidéle, de 'actant) de la dévotion (bhakti), mais aussi
de la connaissance (jiidna), c’est-a-dire un savoir précis, une compé-
tence concernant cette opération.

En résumé, donc, on peut isoler un certain type de diagramme
utilisé au cours de l’accomplissement du rituel, non matérialisé, qui
sert & révéler et abriter des aspects du divin. Ce type de diagramme a
une réalité mentale et sa mise en place suppose une opération réglée
qui se divise en deux phases : agencement et contemplation.

3.2. J'examinerai maintenant les caractéristiques de ces dia-
grammes théophaniques. Il s’agit, principalement, du diagramme
(mandala ou bimba) du soleil (sarya, ravi, arka), du diagramme
(mandala ou bimba ) de la lune (soma, sasin, ausadhisa ), du diagramme
(mandala) du feu (vahni, agni), des diagrammes de Varuna, de Vayu,
de Mahendra ; plus rarement sont évoqués des diagrammes loti-
formes (cf. MS XXXI, p. 193, derniére ligne ; KK V, p. 8). Une pro-
priété commune 4 'ensemble de ces diagrammes est leur mobilité.
Ainsi, par exemple, le diagramme solaire peut étre disposé mentale-
ment sur un endroit du corps de lofficiant (dans son cceur, sur la
paume de sa main droite, sur son ceil droit®) ou bien sur un plat

(6) Au début du culte quotidien, 'officiant procéde au dépot (nydsa) du soleil sur
son propre il droit, de la lune sur son ceil gauche : sans doute emploie-t-il alors les
diagrammes correspondants (cf. KK LXIX, p. 123, ligne 16).



d’offrandes (bali, c¢f. KK LXXI, p. 127), dans I'’eau du Vase utilisé
pour le rite de l'installation (cf. I’ensemble des références données
dans §3.1.).

La mobilité de ces diagrammes les distingue nettement des centres
physico-mystiques du corps humain appelés lotus (padma) ou roues
(cakra) ; en effet, ceux-ci ont un emplacement déterminé et fixe ; ils
n’ont pas les mémes fonctions que les diagrammes théophaniques et
leur emploi n’intervient pas directement dans le rituel (sauf le lotus
du cceur, comme nous le verrons dans la troisiéme partie du présent
exposé).

La seconde caractéristique du diagramme théophanique est la
possession d’une forme géométrique déterminée : ainsi le varuna-
mandala est formé d'un demi-cercle, le diagramme solaire est circulaire,
le diagramme igné, triangulaire.

La troisiéme caractéristique est la possession d’une coloration
particuliére. Ainsi le diagramme solaire est dit « flamboyant », « pourvu
de mille flammes» (sahasra-jvdla-yuta) ; le diagramme lunaire a la
couleur du cristal pur (suddha-sphatika-samkasa) ; le diagramme igné
est doré (hemdbha).

Un quatriéme élément est parfois mentionné : la possession d’un
germe phonique (bija, bijaksara) évoqué sous sa forme divinisée (en
fait anthropomorphique). Ainsi le diagramme de Varuna porte une
figuration de la syllabe va couleur de lotus blanc et possédant deux
bras ; le diagramme de Mahendra porte une image correspondant au
im, qui a la couleur noire et posséde deux bras (cf. MS XXXI, p. 194).
Quant & la lettre a, sa fonction est particuliére et j’en reparlerai plus
loin?.

Ces germes phoniques sont disposés mentalement dans les dia-
grammes. Dans un autre contexte, au moment du dépé6t (nyasa) des
germes phoniques sur une icéne en cours d’installation, MS précise
que, aprés avoir médité sur les formes divines associées a ces syllabes,
on trace sur l'icone les graphémes eux-mémes, sous forme de lettres
«sanskrites », c’est-a-dire en écriture nagdri sans doute (aksarani
samskrta-riapena vilikhet).

On remarque aussi que les diagrammes théophaniques peuvent
étre contemplés soit seuls, soit emboités, pour ainsi dire, les uns dans
les autres. Dans BKh I ($lo. 18-19) et dans AS Anu Ka-V ($lo. 56b-59),
on a, de l'intérieur a I'extérieur : diagrammes igné, lunaire, solaire ;
dans MS XXXI (p. 193-194), 'ordre est différent, semble-t-il (le
passage, en effet, n’est pas trés clair) : diagramme de Varuna, lotus,
diagramme de Mahendra... Je n’ai pu déterminer ni la signification
générale de ces « emboitements » ni la raison de leur ordre.

(7) Ce paragraphe et le suivant ont été légérement modifiés aprés des remarques
de Mmes Brunner et Michael, de MM. Padoux et Goudriaan.
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3.3. Parmi les théophanies qu’abritent ces diagrammes, je distin-
guerai trois variétés : Puissance ($akii) de Visnu elle-méme, divinité
en tant qu’elle se manifeste sous la forme d’un germe phonique, divi-
nité en tant qu’elle se manifeste sous la forme d’une image.

Il arrive en effet que la Puissance (Sakti) de Visnu elle-méme est
résorbée dans un diagramme au moment d’une cérémonie d’expiation
(cf. §4.3. du présent exposé), mais on peut se demander s’il ne s’agit
pas, alors, d’'une formulation elliptique, si I’apparaitre de la $akii n’est
pas nécessairement attaché a une forme, germe phonique ou théo-
phanie, masculine. Les textes ne donnent pas de précision a ce sujet.

La divinité Visnu peut se révéler dans le diagramme sous la forme
de la lettre a ou du pranava (c’est-a-dire le son AUM). La lettre a est
qualifiée de « germe primordial» (adi-bija); elle apparait dans le
diagramme de Varuna (cf. AS XXXI, slo. 20; KK LXIV, p. 111),
celui-ci étant éventuellement emboité dans d’autres diagrammes. La
représentation de ce germe primordial doré (suvarnabha, tapta-haiaka-
samkasa, cf. KK ibid., lignes 11-12 ; MS XXXI, p. 194, ligne 3) est
pourvue de quatre bras, porte la conque et le disque ; 'adibija « fait
de Brahman » est qualifié de supréme cause de tout (paramam sarva-
kdranam) et on I'imagine, dans le diagramme, encerclé de représen-
tations (graphiques ?) du pranava (cf. MS XXXI; KK LXIV; AS
Anu Ka-V, $lo 20b). Quant au son Aum, il peut apparaitre symboli-
sant Visnu, seul au centre du diagramme de Varuna ou de celui du feu
(cf. KK V, p. 8), soit sous la forme du graphéme proprement dit, soit
sous forme iconographique. Ainsi les textes vaikh@nasa nous invitent
4 distinguer, d’une part, les germes phoniques a et aum, en tant qu’ils
sont des formes de Vispu lui-méme, et, d’autre part, les germes
phoniques associés a la structure méme de certains diagrammes (cf.
§ 3.2. du présent exposé).

Enfin, Visnu se révéle dans le diagramme sous la forme d’une
image. Celle-ci est d’ailleurs parfois dite « ayant la forme (ou la nature)
du pranava» (cf. AS Anu Ka-V, $lo. 91 : prapavarapaka ; AS XXXI,
$lo. Bl : pranavatmaka). Elle est saguna («avec qualifications») et
sakala (« avec ses divisions »), cf. supra § 1. Dans certaines descriptions,
cette image est qualifiée d’« esprit du diagramme » (mandala-purusa)® ;
il s’agit dans tous les cas d’un apparaitre de Visnu. Parfois la couleur
de I'esprit du diagramme a un rapport étroit avec la caractéristique
chromatique du diagramme lui-méme : ainsi, la Manifestation (marii)
de Visnu a la couleur du soleil levant lorsqu’elle apparait dans le
diagramme solaire ; la Manifestation de Nardyana dans le diagramme
lunaire a la couleur du cristal pur. Mais cette parenté de couleur entre
esprit et diagramme n’est pas une régle générale.

(8) Expression que ’on comparera au pafijara-puruse mentionné par M=me Biaumer.
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Concernant les caractéristiques des diagrammes théophaniques,
restent deux questions importantes, qui m’ont embarrassé et que je
p’ai pu résoudre. La premiére est de savoir selon quel plan ces dia-

ammes sont orientés : s’ils sont contemplés selon un plan vertical ou
gelon un plan horizontal. La seconde est la suivante : ces diagrammes
peuvent symboliser un astre (soleil, lune) ou un élément naturel
(Varuna- 'eau ; Agni- le feu ; Vayu- le vent), mais je n’ai pu distin-

uer la fonction spécifique de chacun d’entre eux par rapport aux
autres, les textes vaikhanasa consultés ne donnant aucune explication
a ce sujet®.

4. PRINCIPAUX USAGES DES DIAGRAMMES THEOPHANIQUES
DANS LE RITUEL

4.1. Avant d’étudier les principaux usages de ces diagrammes au
cours du culte, je rappellerai I'idée essentielle qui sous-tend 1’accom-
plissement du rite vishnouite : Dieu s’offre a ’adoration de ses fidéles
et, pour ce faire, il se manifeste, s’épaissit pour ainsi dire (le terme
marii semble dériver de la racine verbale miirch, « se solidifier », « se
coaguler ») ; il se fige donc et peut prendre soit ’aspect d’une théopha-
nie, manifestation qui sera éventuellement 1’objet d’un culte intérieur
dans le cceur du fidéle, soit I’aspect d’une icone (pratima, bimba, bera),
forme matérialisée figurée dans la pierre, le métal ou autre matériau.
J’évoquerai donc 'usage des diagrammes théophaniques au cours du
culte intérieur, puis leur usage lorsque 1'objet du rite est de fabriquer,
d’installer, d’honorer une icoéne matérielle habitée par la présence
divine.

4.2. Le culte interne (mdanasarcana, cf. supra §3.1. début) se
déroule dans le cceur (hrd, hrdaya, guhd) ou, plus précisément, dans le
lotus (kamala, kumuda, padma, pundartka) qu’'on y fait s’épanouir.
La tige de ce lotus est celle de la bonne compréhension (sujfid@na-nala) ;
issue du bulbe (kanda) qui se situe vers le nombril, elle mesure douze
doigts. La fleur elle-méme comporte huit pétales, identifiés aux huit
«seigneuries » (aisvarya), c’est-a-dire aux huit siddhi, bien connus
dans le yoga (animan, mahiman, laghiman, gariman, prapli, prakamya,
iSalva, vasilva). Le péricarpe est fait de la Nature (prakrii) et les
étamines sont celles de la connaissance (vidyd-kesara) (cf.
MS LXXXIV). Cette fleur s’ouvre et s’épanouit a Iaide d’exercices
de pranaydama.

Le lotus du cceur est le lieu naturel de la présence divine dans le
corps humain. Le Soi (afiman) s’y tient, diffus, a I’état (avastha) subtil

(9) Ils semblent comparables aux mandala de domaine, « des cinq éléments et des
luminaires » que M™e Brunner a mentionnés dans son exposé sans les étudier.
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(stiksma), sans forme spécifique. Afin de pouvoir rendre un culte
intérieur & la divinité, il faut d’abord la faire apparaitre, se manifester
(avir-bhii) sous une forme distincte dans le lotus. En analysant un
ensemble (non exhaustif bien stir) de cas, j’ai différencié trois types
de Manifestation de la divinité dans le lotus du cceur : Manifestation
nirguna (cf. supra § 2.3 et note 4), Manifestation sakala, Manifesta-
tion a la fois sakala et niskala.

Selon MS XCIII (et LXXX), le Soi «diffracté » en épais (sthila)
et subtil (saksma) a l'aspect d’une flamme (iejas, $ikha) dans
le ceeur; il est alors qualifié de VaiSvanara (terme qui, dans
Chand. Up. XVIII, 2, désigne 'aspect cosmique et anthropomorphe
du Soi). Dans ce flamboiement brille la lumiére supréme (param
jyolih). Celle-ci est, d’abord, identifiable & l'aspect nirguna («sans
qualification ») de Visnu : la théophanie parait alors sans 'appui d’un
quelconque diagramme (il s’agit de cet Esprit brun foncé, aux yeux
monstrueux, déja évoqué supra : cf. § 2.3). Cette image pratiquement
dépourvue d’attributs évoque l'aspect sans division (nigkala) de la
divinité ; apparemment, on ne lui rend pas de culte.

La méme lumiére est également identifiable a I'aspect saguna-
sakala (cf. MS XCIV, p. 516-517) de Visnu : mais la théophanie
lumineuse n’apparait dans le flamboiement du Vai$vanara qu’aprés
mise en place mentale d’un diagramme. Cependant, dans le méme
passage, MS ne mentionne pas que le culte soit rendu a cette théo-
phanie. A la différence de ce texte, BKh I (§lo. 16-23) prescrit explici-
tement le culte (signifié par +/are, $lo. 23), apres la disposition, dans
le cceur, des diagrammes solaire, lunaire et igné (emboités les uns dans
les autres, de I’extérieur a I'intérieur) et la mise en place mentale, au
centre de ce dispositif, d’'une image de Visnu pourvue des armes et
ornements, donc qualifiable de sakala selon ce qui a été dit précédem-
ment (cf. § 2.3.), méme si la présence des deux parédres et des asses-
seurs a ses cotés n’est pas mentionnée.

J’ai enfin relevé une construction imaginale plus complexe asso-
ciant a la fois I'aspect « sans division » et I’aspect « avec les divisions »
(cf. AS Anu Ka-V, §lo. 56b-64 ; description analogue dans VkhSmS
Comm. IV, 12, vol. 2, p. 661). Dans le lotus du cceur, le fidéle dispose,
de V'extérieur a l'intérieur, les diagrammes solaire, puis lunaire en
forme de cercles, ensuite 1'igné qui est triangulaire. Au centre de ce
triangle festonné de flammes (jvalamaldsamayuta) brille une splendeur
(prabhd) qui est belle (subha) et sans fumée (nirdhiima). Cette
splendeur est qualifiée de niskala. En son milieu est disposé un socle
(pitha) carré, doré, flamboyant (ujjvala), semblable au brillant zig-
zag de I'éclair (vidyul-lekheva bhdsvard) dans les nuages sombres. Sur
ce socle trone la figure hiératique de Visnu, appelé sal-purusa, orné
de ses décors, de ses armes, donc sous son aspect sakala, méme si
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arédres et assesseurs ne sont pas prescrits a ses cotés. Aprés récita-
tion d’une stuli, le fidele rend ensuite une série d’hommages (upacdra),
avec l'esprit (manasd), & cette théophanie.

Le culte intérieur proprement dit ne s’adresse, semble-t-il, pas au
niskala. De plus, il est confirmé que les diagrammes (uniques ou
emboités) servent, en quelque sorte, de cadre & la théophanie a laquelle
ils contribuent apparemment & donner une réalité pour ainsi dire
indépendante de la subjectivité du fidéle.

4.3. On va voir que, dans le culte extérieur aussi, le diagramme
construit par I'esprit du dévot acquiert la réalité d’un support indé-
pendant pour la présence divine, support certes temporaire. J’évo-
querai deux cas : l'usage du diagramme théophanique au cours du
culte du Vase et au cours de procédures d’expiation.

On sait que l'objet du culte extérieur est d’installer et honorer
une icone de pierre ou autre matériau habitée par la présence divine.
Phase préliminaire de ce culte, le rite d’installation (pratistha) permet
la descente de la Puissance ($akii) divine dans l'icone mise en place
matériellement. Le Maitre (acarya) va d’abord faire venir la Puis-
sance dans un Vase empli d’eau et celle-ci, alors chargée de Puissance,
sera ensuite versée sur l'icone. Je vais examiner comment la Puissance
est disposée dans le Vase.

Celui-ci est préparé, identifié au corps de Visnu (AS XXXI, $lo. 14-
16) ; 'eau y étant versée, on y dispose différents symboles. Puis, on
met en place, mentalement, le germe primordial (adibija) dans le
cceur. Ensuite, on dispose, par la pensée, dans le Vase, le diagramme
de Varuna (associé a d’autres diagrammes selon MS XXXI, p. 193-
194) au centre duquel on fait briller le germe primordial. La pensée
est 4 nouveau dirigée dans le coeur ol I'on médite sur les aspects
niskala, puis sakala de Visnu ('usage du diagramme n’est pas alors
explicitement prescrit) : on rend présent (sannihila) et construit
(racine verbale samklp) ce second aspect dans le cceur. Puis on l'invite
(samdvahya) dans 'eau du Vase!?, le faisant donc passer d’un récep-
tacle physiologico-mystique & un réceptacle matériel extérieur.
MS (p. 194, ligne 17) précise que I'opération se pratique avec 'esprit
(manas) et qu’elle est suivie d’un culte & la présence divine dans le
Vase (puspadyarghyacamandntair arcayali).

Dans un autre contexte, au cours des procédures d’expiation, il
est dit ceci : lorsqu’'une icone de culte (kauiuka-bera) peinte est
abimée, on résorbe la sakti de celle-ci dans le diagramme du soleil,

(10) Selon VkhSmS IV, 11, vol. 2, p. 646, le coeur est le lieu du nigkala; I’eau du Vase,
celui du sakala auquel on rend hommage : niskalam devam hrdayat tadadhave ... sakalam
dhyatva pranamet ; cf. aussi I'ensemble du chapitre dans le méme ouvrage.
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lequel est disposé sans doute dans le cceur de 'officiant™ (pate kudye
valikhydrcitam beram jirnam cel lacchaktim arkamandale samaropya
navikrtya punah pratistham dacaret, MS LXXI, p. 441)=.

Dans le culte extérieur comme dans le culte intérieur, le diagramme
a donc le role d’un support ou «fixatif » provisoire de la présence
divine.

4.4. On peut s’interroger sur le role du manira par rapport a celui
du diagramme théophanique, se demander si '« invite » de la divinité
dans un diagramme (ou ailleurs) se fait nécessairement avec un
manira.

Certes, il faut distinguer I'omnipénétration divine et sa présence
théophanique ou iconique pour le dévot (cf. SSP I, 3, 66b, note 2,
p. 190) : en effet, «invite et congé sont dépourvus de Visnu» (dva-
hanodvdsanam vignor ayukiam, MS XXXI, p. 194 ; cf. aussi AS XXXI,
§lo. 61a), puisque Visnu est omniprésent. Mais celui-ci, grace a l'invite
fixe sa vibhati (pouvoir créateur, cf. AS XXXI, §lo. 63) ou $akti en un
point.

Mais si le diagramme mis en place par la méditation peut accueillir
la présence divine, c’est le manira qui rend cette présence effective :
le Bienheureux est éveillé, connu a partir de la méditation, il est
rendu présent par le mantra (dhydnat prabuddho bhagavan manirend-
bhimukhas tathd, AS Anu Ka-V, 9) et ce dernier est nécessaire pour
qu’on puisse rendre le culte (tathapi pajamdrge manirair avahanam
smriam, AS XXXI, §lo. 61).

5. CONCLUSION

On sait que les Vaikhanasa ont toujours cherché a prouver leur
«orthodoxie» en se proclamant vaidika, le terme ianirika ayant
surtout, dans leurs textes, valeur polémique. Mais parler de I'ortho-
doxie des Vaikhdnasa, c’est se placer sur le terrain de leur idéologie,
non sur le terrain des faits. Si dans les vaikhanasa-samhitd une grande
place est accordée aux activités rituelles extérieures, I'intervention
de procédures de vision spirituelle est cruciale pour la signification
générale du culte ; elles permettent de comprendre comment une
divinité omniprésente peut recevoir un culte sous la forme d’une
icone matérielle dans le temple. Certes ces procédures ne sont pas trés

(11) On peut aussi penser que le diagramme est mentalement disposé dans un Vase :
cf. MS LXXI (p. 438, ligne 20 ; p. 440, ligne 16) ou un Vase sert de réceptacle temporaire
4 la Puissance divine pendant la restauration d’une icone.

(12) Cf. aussi MS LIX, p. 423, ligne 8 : bimbasthdm $aktim dhruvabere samdropayet |
berabhave hrdaye samdropayel, ou le terme bimba désigne les icones amovibles qu’on
déplace afin de les protéger en cas de sujet de crainte (bhayaraksartham) : vol, razzia, etc.
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développées dans les textes anciens (cf. aussi VkhSmS IV, 11-13),
mais elles n'y sont pas moins essentielles.

Elles permettent de contempler Dieu sous la forme d’une théo-
phanie : graphéme, image de Dieu ou encore Puissance méme de
celui-ci (mais on n’a que peu de précisions sur cette troisiéme modalité
de manifestation). Pour ce processus de contemplation de la divinité
dans le Vase (lors du rite d’installation) ou dans le lotus du cceur, lieu
fertile en lumiéres, certains diagrammes, que j’appelle « théopha-
niques» ont une fonction de «fixatif», de support de I'image. Ces
diagrammes ne sont pas contemplés séparément de la théophanie
qu'ils abritent. Symbolisant un astre, un élément naturel, ils pour-
raient bien remplir, par rapport a cette théophanie évoquée mentale-
ment, un rdle analogue a celui du matériau (métal, pierre, bois, etc.)
pour l'icone installée dans le temple.

Cependant, si la vision spirituelle permet de mettre en place
mentalement ’archétype divin et les diagrammes qui l'encadrent,
c’est la parole d’invite, la prononciation du manira qui apporte un
degré de réalité supplémentaire a la présence divine et méme, semble-
t-il, qui rend cette présence effective.

En termes d’« efficacité » rituelle, la parole semble donc avoir la
primauté sur la vision spirituelle. Je m’arréterai sur cette question
en demandant si les textes Sivaites et d’autres sectes apportent des
réponses a celle-ci et aux autres que j'ai pu soulever au cours de
cet exposé.

DISCUSSION
F. CHENET :

Vous avez usé du terme « fixatif ». C’est justement I'une des catégories
regues pour analyser la magie : on parle de magie fixative. Dans quelle mesure
y aurait-il eu, ici, une espéce de sublimation d’un rite de magie fixative ;
une « métaritualisation », pour reprendre une expression de Louis RENoU,
d’un rite, qui & l'origine, aurait été de la magie « fixative» ? Si j'ai bien
compris, il s’agit de condenser une présence qui est partout infuse.

G. CoLras :

Oui. Il s’agit de concentrer une présence, mais précisons que la présence
n’est pas le diagramme lui-méme, qui n’est qu’un support, un fixatif en quelque
sorte. Ce support n’est pas la divinité elle-méme ; celle-ci apparait & I'intérieur
de ce diagramme.

A. SANDERSON :

The whole thing seems to be a way of getting round fundamental contra-
dictions in theological categories. This deity is transcending, visvoitirna,
it is also sakala, visvamaya; and, consisting of parts, it is also identical with
everything but partless. At the same time it has to be realized in the heart
and also outside. From the theoretical point of view, these categories
simply cannot be realized. It is as though by activating this internal
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meditation, one answered the question“how can they be related?” by saying
“they are related”. By moving from the domain of mere theory into that
of imaginary practice, this kind of internal ritual is a way of bypassing the
standard set of theological problems that beset Hindu theological thinking,
of obviating the sort of questions that have obsessed all Hindu theologians
over the centuries: by obliterating the theoretical contradictions through
action. Itisas though the ritual were there to obliterate theoretical problems.

A. Papoux :

Et si la théorie avait été élaborée apres le rituel ?

G. CoLas :

Méme si les samhita décrivent, par exemple, un niskala contenant des
opposés, elles ne vont pas jusqu’d exposer une théorie qui justifie vraiment
rationnellement cette apparente contradiction. Ainsi, la présence divine est
universelle, mais elle I'est d’une maniére plus patente (ou faut-il dire plus
intense) dans le coeur du prétre ou s’opére d’ailleurs la mutation de I'aspect
niskala en aspect sakala. La résolution des contradictions se fait en effet,
comme vous le suggérez, par et dans la méditation (ce qui est déja un peu
différent, au vrai) et dans la pratique spirituelle.

H. BRUNNER :

Je ferai, puisque vous l’avez suscitée, une comparaison avec le rituel
§ivaite. Les trois diagrammes, du Soleil, de la Lune et du Feu, sont toujours
invoqués au sommet du tréone que 'on construit mentalement pour Siva et
ils en font partie. Ce trone, qui est construit avec des mantras, et qui n’a rien
a voir, quant a sa forme, avec le trone matériel du dieu, se termine par les
trois diagrammes du Soleil, de la Lune et du Feu, toujours dans cet ordre,
et qui sont respectivement présidés par Brahma, Visnu et Rudra. D’autre
part, les diagrammes des 5 éléments interviennent dans d’autres contextes,
mais pas sur I’dsana. Ma premiére question serait alors : quand vous décrivez
cette installation des diagrammes pour y invoquer la divinité, y a-t-il un mot
qui ferait penser que ces diagrammes servent de trone ? Car dans I'affirmative
on aurait une coneeption, ici, qui serait trés proche de la conception sivaite.

G. CoLas :

Dans les descriptions que j’ai étudiées, le diagramme (mandala ou bimba)
est nettement distingué du tréne (terme pitha). Il ne parait pas avoir fonction
de siége, mais plutdot de cadre permettant de circonscrire un « milieu » ou
apparaitra la divinité. C’est pourquoi, si une traduction est nécessaire, je m’en
tiendrai (au moins provisoirement) a « diagramme ».

H. BRUNNER :

Mais peut-on vraiment appeler cela un diagramme ?

G. CoLas :

C’est une question de convention. Du moins le terme sanskrit employé
est-il mandala. Parfois aussi bimba, en certains cas. Quant a larcprésentation
qu’on peut se faire des mandala, je pense qu’il faut se garder des idées regues.
Le terme pitha évoque une structure tridimensionnelle ; il en va de méme pour
le lotus qui s’épanouit 4 'emplacement du coeur et que je distingue des dia-
grammes lotiformes (padma), lesquels s’emboitent dans d’autres diagrammes.
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La définition des diagrammes (lotiformes, circulaires, triangulaires, carrés)
gsemble indiquer une représentation plane a4 deux dimensions.

On peut s'interroger sur la disposition de structures & deux dimensions
par rapport a des structures a trois dimensions : les diagrammes sont-ils
emboités & I'horizontale dans le lotus du cceur, ou bien sont-ils disposés sur
un plan vertical par rapport & ce lotus ? Comment le pifha vient-il s’inscrire
dans une combinaison de mandala ?

Mais cette difficulté n’apparait peut-étre importante qu’a I’esprit occidental
formé a un certain systéme de perspective, 4 une certaine conception de
I’espace ; elle déboucherait alors sur une autre question : celle de la représen-
tation spatiale dans la mentalité du prétre.

H. BRUNNER :

Comment la divinité, dans vos textes, est-elle représentée quand elle est
décrite comme niskala-sakala, ou sakala-niskala ?

G. CoLas :

Si elle est niskala, «sans division», elle ne peut pas étre nettement repré-
sentée. Elle est invisible aux dieux comme aux hommes. Sakala, c’est autre
chose. Mais méme lorsque la théophanie sakala et la splendeur (prabha) dite
niskala sont associées dans une seule représentation mentale, les deux aspects
sakala et niskala restent distincts et ne constituent & aucun moment, sem-
ble-t-il, une forme mixte, unie et spécifique, qu'on pourrait nommer niskala-
sakala.

K. BHATTACHARYA :

La doctrine que vous avez exposée dans la premiere partie est-elle commune
a tous les textes que vous avez étudiés, ou bien 1’avez-vous reconstruite a
partir d’éléments séparés ? D’autre part, comment les textes que vous avez
utilisés se situent-ils chronologiquement les uns par rapport aux autres ?

G. CoLaAs :

Les considérations doctrinales sont relativement rares et bréves dans
les Vaikhanasa-samhita. Celles que j'ai relevées dans la premiére partie de
mon exposé sont, comme je I'ai dit, principalement tirées du KK et de la MS
qui sont sans doute les plus anciennes Vaikhdnasa-samhit@ connues (d’aprés
les descriptions architecturales qu’on y trouve, ’essentiel de la MS doit avoir
€té congu vers le x© siecle). Les deux textes font appel a des notions samkhya,
parfois définies d’'une maniére assez particuliére : ainsi la distinction cetana-
acelana est appliquée a la prakrti alors qu’habituellement, dans le Samkhya,
cette distinction est appliquée au purusa. Par ailleurs, comme vous le faites
remarquer, certaines images ont un caractére védantique (cf. note 3).

Quant aux autres textes mentionnés dans les autres parties de 1’exposé
(A8, BKh), ils sont certainement plus récents que le KK et la MS, mais
restent difficiles 4 dater.

(1) La derniére partie de la discussion avait porté sur la représentation anthropo-
morphique des bijaksara. Elle reposait en partie sur une formulation ambigué de M. Colas.
Celui-ci I'ayant rectifiée (cf. ci-dessus, note 7), la discussion n’avait plus lieu d’étre
reproduite (NDLR).
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LES DIAGRAMMES COSMOGONIQUES
DU SVACCHANDATANTRA :
PERSPECTIVES PHILOSOPHIQUES

PAR
CaTeriNna CONIO

Selon la tradition $ivaite du Trika, qui d’ailleurs se rattache aux
anciennes conceptions védiques des corrélations macro-microcos-
miques, 'univers peut étre représenté par un ensemble de symboles,
parmi lesquels plusieurs sont ce que nous appellerions naturels ou
« spontanés », parce qu’ils appartiennent au monde qui nous environne
et a notre corps méme. Certains de ces symboles évoquent, par leur
structure circulaire — comme celle des fleurs, le soleil ou la lune,
I’horizon et toute sorte de cakra que I’on peut trouver dans le domaine
de la nature —, I'idée d’une totalité unitaire et vitale en méme temps.

Mais il y a d’autres symboles fabriqués ou imaginés par ’homme,
tels les objets du culte, ou les mandala et les yanira dessinés sur le sol
ou sur divers supports, qui sont utilisés pour des rites et pour la médi-
tation : souvent il s’agit de symboles dont la fonction est subordonnée
a Vefficacité d’une cérémonie rituelle, comme par exemple dans la
diksa.

En tout cas, les mandala et les yanira sont toujours ordonnés au
salut de I’adepte qui doit parvenir a se dégager de ses liens et a trouver
sa parfaite intégration dans I’Absolu.

Le Svacchandatantra?, étant un texte composite, nous offre une
variété de ces symboles, qu’il faut interpréter comme un systéme de
langage visuel et parfois comme un langage visuel et phonique, per-
mettant d’établir des correspondances entre I'individu et I'univers et
de porter un nouveau regard sur ’homme et le cosmos : c’est-a-dire

(1) The Svacchanda Taniram with commentary by Kgsemardja. Kashmir Series of
Texts and Studies, N. XXXI, XXXVIII, XLIV, LI, LIII, LVI, Bombay, 1921-35.
Le texte sera cité abrégé Sv.T., selon les numéros des pafala dans lesquels il est divisé
et selon les volumes du ler au 7e.
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une vision constamment unifiée. Méme si le texte, dans son ensemble,
ne donne pas l'impression d’une cohérence rigoureuse et trouve son
unité surtout dans le commentaire de Ksemaraja, si on le lit du point,
de vue métaphysique et symbolique, on découvre sa profondeur : en
effet chaque mandala ou yanira symbolise une présence divine, une
totalité, soit qu’il s’agisse de la délimitation d’une surface sacrée
servant au culte, soit qu’il s’agisse d’'un diagramme englobant deg
lettres (varna ou bija, ou pada) et donc se référant a une métaphysique
de la parole. L’espace ou l'image mandalique est en effet un liey
privilégié dans lequel s’effectue une rencontre de ’homme, en quéte
de la vérité et de son salut, avec Dieu (Siva ou 'un ou 'autre de sesg
aspects) et, plus ou moins directement, avec le cosmos. La conscience
individuelle de I’adepte, n’étant pas encore parvenue a la vérité
compléte, a I'identification avec givaz, est une subjectivité qui a
encore le sentiment de la douleur, et surtout le sens de la séparation,
de I'inégalité, de la non-connaissance, qui aboutit & une recherche
spirituelle. Or, cette recherche a besoin de supports : notamment le
rite d’initiation qui est décrit dans notre texte, et, a I'intérieur de
celui-ci, la méditation qui souvent s’appuie sur des diagrammes ou
sur des dessins colorés. Le plan visuel est presque toujours associé au
plan phonique des manira, si bien qu’il s’établit une synesthésie
synergétique : c’est-a-dire une opération due a plusieurs sens, conden-
sée en un moment de grande intensité religieuse et spéculative.
Les yanira, en tant qu’objets visuels et statiques, ont la capacité
de montrer synthétiquement et en dehors du temps ce qui pourtant
se déroule aussi dans le temps, lorsque, par exemple, il s’agit des
moments successifs d’une cérémonie, ou bien lorsque sont décrites les
étapes de la création a travers la liste des laffva, ou des bhuvana.
Dans le premier pafala® on trouve 1’énonciation des huit classes de
varna représentant la Matrka qui est appelée par Ksemaraja « Mére
de tous les Tanira et de tous les mantra». Il s’agit la de savoir recon-
naitre, avant tout, la valeur de cette matrice (yoni) qui a le caractére
de source éternelle de la révélation et de fondement de tout discours,
au sens latin de dis-cursus : c’est-a-dire de toute possibilité de 1'étre
qui se manifeste, et de descente du langage qui exprime le réel. Cette
premiére forme créatrice est présidée par Bhairava Bhattaraka. La
premiére classe de lettres, représentée par les seize voyelles, est en
rapport avec Mahalaksmi, tandis que les autres varga (de ka  $a) sont

(2) Le texte du Sv.T. n’est véritablement non dualiste que dans Iinterprétation
de Ksemaraja.

(3) Sv.T. vol. ler, pp. 28-29, Ier palala, 34-39. En ce qui concerne la Matrka cf.
Sivastitravimarsini 1,4 et 111, 19. Voir aussi Sivasiira et Vimarsini de Ksemardja, traduction
et introduction par Lilian Silburn, Paris, E. de Boccard, 1980, analyse de L. Silburn,
pp. 118-121 et 174.
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en relation avec les sept Mahdmatr : Kamalodbhava, Maheévari,
Kumarika, Narayani, Varahi, Aindri, Cdmunda. Dans le commen-
taire, ces déesses sont aussi mises en correspondance avec les divinités
des directions de I’espace : Agni, I$ana, Soma, Yama, Varuna, Indra,
Nirrtit. Ainsi s’affirme une solidarité entre symboles hypostatiques
divins, lettres de l'alphabet archétypales et la spatialité ordonnée :
¢'est orientation préalable de ’adepte avant méme la cérémonie
de la diksa.

La contemplation de la Matrka constitue le premier pas dans le
chemin qui méne a la source de I’énergie créatrice : le maniroddhdra
du premier pafala ne serait pas possible, en effet, si I’énergie-mére
ne communiquait pas aux manira leur vie et leur puissance. Dans
cette image, la création se trouve, pour ainsi dire, condensée dans une
vision ol l'on percoit 'au-deld de la parole, aussi bien que les pre-
miéres articulations phoniques : les bija-manira qui constituent les
semences de toute la création en tant qu’exprimable.

Au début de la diksd ce n’est pas seulement la foi dans le guru et
dans la grace divine qui permet & ’adepte d’étre initié, mais la vérité
fondamentale que guru et disciple voient symbolisée par le déploie-
ment de la Matrka : c’est une vision d’ensemble qui correspond a
Uintuition d’une relation causale simultanée, ou perpétuelle, au-dela
de la sphére empirique ou la causalité se déploie dans la succession
temporelle.

La récitation des manira, a partir de 1'0Om, représente le passage
de 'éternel au temporel. Le mantra Om a la vertu de détruire tout
péché, «toutes les fautes commises dans dix milliards d’existences,
comme le soleil dissipe les ténébres»®. C’est la parole-lumiére qui
pénétre tous les niveaux de I'étre, toute I’épaisseur du temps, puis-
qu’elle plonge dans I’Absolu divin au-dela de toute impureté. En tant
qu’expression supréme de la parole et manira par excellence, la
syllabe Om est le début et la fin, mais aussi le milieu et le cadre de
V'univers, de toute efficience physique et morale, psychologique et
spirituelle pour les hommes & la recherche de la libération.

Le moment ou il faut adorer les cinq visages de Sadasiva associés
aux bija-manira Ksam, Yam, Ram, Vam, Lam?, sera encore une
occasion pour rappeler que ces cinq vakira sont liés a ces catégories a
la fois ontologiques et morales constituées par les kald. Les visages
de Sadasiva et les cinq kald forment un groupe unitaire représentant
les sphéres de la manifestation subtile qui relévent de Siva transcen-

(5) Les lettres sont appelées bija-manira, tandis que le ksa est appelé pinda-manira.
Sv.T. vol. ler, p. 26.

(6) Sv.T. vol. 1er, p. 39. Ksemarija explique que la ténébre équivaut au triple mala.

(7) Sv.T. vol. ler, p, 42.
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dant, de son énergie (Santdlita et Santakald respectivement), de la
maya (vidyakalda), de la prakrli (pratisthakala) et enfin de la nivptti-
kala, celle ou la sphére de I’émanation prend fin®.

*
* %

Dans la section dite arcadhikara, dans le deuxiéme patala consacré
au culte intérieur (hrd-ydaga), on trouve I'image d’un lotus quisymbo-
lise I'univers® : le bulbe est imaginé situé dans le nombril, la tige
montant jusqu’au cceur ou s’épanouit une fleur a huit pétales. Dans
le bulbe réside la Sakti ; la tige est entourée d’épines qui correspondent
aux mondes des Rudra, tandis que le granthi est fait de maya et
représente 1'asuddhadhvan. La fleur resplendissante est munie de
graines (bija) ol résident les Vidye$vara. Ce lotus est aussi le siege
d’entités divinisées telles Ananta, Dharma, Jiiana, Vairagya et
Aisvarya. Ananta est lfejomaya, tandis que les autres vertus hypos-
tasiées sont caractérisées respectivement par les couleurs suivantes :
blanc, rouge, jaune et noir. On trouve la encore des valeurs repré-
sentées comme des entités objectives qui font partie de 'univers et
résident en méme temps au cceur de ’homme. Mais il y a aussi les
personnifications des qualités contraires : Adharma, Ajfidna, Avai-
ragya, AnaiSvarya, qui représentent ce qui appartient au domaine
de la maya et reléve de 'akhyati, comme le dit Ksemaraja'o. Cette
fleur, image du cosmos, intériorisée, sert non seulement pour le culte
de Bhairava — dans ’adoration rituelle — mais, avant méme le rite,
elle est une image-réceptacle d’idées philosophiques d’ordre moral,
enracinée dans la sphére ontologique. Peut-on dire que toutes les
représentations mandaliques & caractére cosmique sont des moyens
didactiques insérés dans la cérémonie de la diksd pour communiquer
des concepts métaphysiques et des catégories éthiques ? Peut-étre ne
s’agit-il pas d’un procédé explicitement conscient, mais plutoét d’une
utilisation de symboles trés connus et trés répandus qu’on a liés au
culte pour que rien ne soit laissé en dehors de la voie de la libération.
En tout cas, il est clair que le procédé rituel est en méme temps un
processus ou un progres dans la connaissance : 'adepte apprend par
des images et intériorise les vérités a exprimer, mais il le fait de
maniére 4 en évoquer d’autres encore, peut-&tre plus élémentaires, ou
moins élaborées. Le lotus, par lui-méme, en effet, en tant que symbole
spontané, signifie la vie de 'univers jaillissant de I’eau, ou de la Source
maternelle. Sur les pétales de ce lotus il y a d’autres divinités fémi-
nines : Vamai, Jyestha, Raudri, Kali, Kalavikarani, Balavikarani,

(8) Sv.T. I, 54, 59 a.
(9) Sv.T. II, 55...
(10) Sv.T. II, 63-64 et commentaire.
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Bhalapramathani, Sarvabhutadamani, et, au milieu, Manonmani.
Ces déesses marquent les directions de l'espace a partir de I'Est ;
Manonmani, au centre, resplendit de I'éclat de mille soleils''. Méditer
sur ce mandala (Sakli-mandala) équivaut A se mettre en rapport
avec la source lumineuse et énergétique au triple pouvoir : jiidna,
kriya, icch@?. A ce mandala se surajoutent trois autres, nommeés
siirya-, soma-, et vahni-mandala, situés respectivement sur les feuilles,
les étamines et le péricarpe, et présidés par les dieux Brahma, Visnu
et Hara'® dont les aspects sont décrits avec beaucoup de détails (qui
d’ailleurs ne nous intéressent pas ici). Il y a, de toute fagon, une
relation stricte entre les activités traditionnelles de ces Dieux par
rapport a la création et les mandala en question : I’adepte s’apercoit,
en meéditant la-dessus, qu’il n’y a qu’une seule énergie s’exprimant
soit dans les proceés créateurs, soit dans les manifestations biologiques,
psychiques, mentales et spirituelles, dans une continuité sans coupure.
Sile disciple qui n’est pas encore parvenu a la pleine réalisation se sent
menacé par des dangers matériels et spirituels et par des forces
négatives (découlant de son karman, qui empéche sa délivrance), il se
sent aussi protégé par les forces positives représentées par les cercles
qui I'entourent, car dans les cercles mandaliques se manifestent le
dynamisme, la chaleur, la lumiére qui lui sont nécessaires pour se
sauver. Tous ces symboles sont de véritables moyens de transfor-
mation en ce sens que les images mémes favorisent un changement
d’esprit. En d’autres termes, la méditation incluse dans le rite lave
celui-ci — si ’on peut ainsi dire — de tout soupgon de transformation
« mécanique » ou magique.

S’il y a un écart entre le texte rituel et le commentaire de Ksema-
rdja — qui souligne I'importance de la connaissance libératrice —, il
ne faut pas oublier que la méditation fait partie du rite d’initiation
et que le moment intuitionnel de la symbolisation est sans doute
antérieur a ’élaboration rituelle et a la systématisation philosophique
de Ksemardja.

Un des diagrammes les plus importants du Svacchandatantra est
le yanira ou les neuf phonémes du vidydrdja sont répétés neuf fois et
inscrits dans un carré qui, & son tour, est divisé en neuf carrés et
chacun de ceux-ci encore en neuf petits carrés, la somme totale étant
de quatre-vingt-un. Dans ce yantra la disposition des pada est faite

(11) Sv.T. vol. ler, p. 44,

(12) Sv.T. II, 72-73.

(13) Sv.T. II, 74-75 et commentaire.

(14) Sv.T. vol. 2¢, p. 58. Voir aussi André Padoux, Recherches sur la symbolique et
Uénergie de la parole dans cerlains lextes taniriques, Paris, E. de Boceard, 1975, pp. 277-78.
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de maniére que la syllabe Om se trouve au milieu du grand carré, aux
quatre angles, et au milieu de chacun des cotés. Les autres phonémes
Ya, Va, La, Ma, Ksa, Ra, Ha, U, changent de place dans les neuf
carrés mineurs, si bien que pour les lire consécutivement — c’est-a-
dire dans l'ordre du vidyardja —, il faut faire un mouvement suivant
des lignes qui expriment, peut-étre, une tendance vers le retour a la
source de la réalité. Il s’agit sans doute d’'un diagramme a significa-
tion mystique et métaphysique, d’'une image archétypale de I'univers,
car c’est un moyen permettant le passage du monde manifesté a ses
racines archétypiques et, enfin, & la réalité ultime. La syllabe Om, se
trouvant au milieu et dans les huit directions de l’espace, environne
I’ensemble tout en en constituant en méme temps le commencement
et la fin, aussi bien que le point central : le point de référence univer-
sel. Aux huit directions correspondent, en partant de I’Est : Sada-
§iva, I§vara, Suddhavidys, Maya, Kala, Niyati, Purusa, Prakrti;
mais il s’agit 14 de noms qui représentent toutes les catégories de la
réalité, puisque Niyati est chef de file des autres kaficuka et Prakrti
comprend tous les laffva, du monde inférieur (jusqu’a la terre).

On trouve encore le méme vidydrdja dans le cinquiéme palala, ou
les neuf varna sont associés aux tativa dans ’ordre suivant : le U est
lié aux iaflva de la terre jusqu’a Prakrti, le Ya a Purusa, le Va aux
kaficuka, le La au Vidyatattva (Suddhavidyd), le Ma & Kala, le Ksa
a la Maya, le Ra A Tévaratattva, le Ha 4 Sadasiva et le Om représente
le Saktilattva®s.

A ce propos, il faut encore rappeler que Ksemaraja met le corps du
disciple en rapport avec les catégories du réel, selon une vieille tra-
dition, en découpant les parties de facon a avoir les pieds (jusqu’aux
chevilles) en relation avec la terre; a partir des chevilles jusqu’au
nombril on entre en rapport avec les vingt-trois tallva, de 'eau jus-
qu’'a Prakrti; du nombril au palais il y a correspondance avec les
sept lattva de Purusa a Maya ; du palais au brahmabila les lattva sont
Suddhavidya, I§vara et Sadasiva ; au-dessus, on trouve le Sivatattva
avec Saktitattvale,

A partir de la strophe V, 19 du Svacchandatantra, il y a un mandala
appelé navandbhapura, dans lequel sont dessinés neuf lotus : un au
milieu et les autres dans les huit directions de I’espace : ce mandala a
en outre huit portes extérieures avec leurs $obhd et upasobhd. 11 s’agit
d’un carré tracé sur une aire de neuf coudées plus huit angula, ce qui
fait, au total, 224 arigula — une coudée étant de 24 angula. Le nombre
224 correspond a celui des 224 bhuvana, selon I'explication de Ksema-
raja'. Les lotus sont dessinés avec leurs parties et leurs couleurs,

(15) Sv.T. V, 5-8a.
(16) Sv.T. vol. 3¢, pp. 5-6.
(17) Sv.T. vol. 3¢, p. 11 et commentaire de Ksemaraja.
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guivant la tradition tantrique's. Dans le péricarpe du lotus on adore
Bhairava Svacchanda avec le pranava a six membres?®, tandis que
sur les pétales on pose les lettres du navalmamanira, a partir de 1'Est,
dans Uordre suivant : Ha, Ra, Ksa, Ma, La, Va, Ya, U ; ces lettres
correspondent aux faltva Sadadiva, I§vara, Suddhavidya, Kila,
Niyati, Purusa et Prakrti & qui président Kapalifa, Sikhivahana,
Krodharaja, Vikardla, Manmatha, Meghanada, Somaraja, Vidya-
raja®. 5i l'on se fixe sur le centre, ol réside Svacchanda Bhairava,
il n’y aura plus rien qui échappe a la conscience du méditant : le
navalmamanira a ici la fonction de fil conducteur et d’aide-mémoire
qui ameéne & se souvenir que toute réalité tourne autour de Bhairava.
Symboles naturels et symboles phoniques conventionnels s’harmo-
nisent et s’évoquent réciproquement : c’est cela qui constitue le
«charme» de ce diagramme qui unit les sons vocaux aux réalités
cosmiques et les images 4 I'invocation des divinités. Il faut encore
ajouter a propos du navaimamanira que si, comme le dit le Vijiidna-
bhairava (11-13), Bhairava n’est ni la nonuple formule (navatma), ni
I’ensemble des sons et qu’il ne consiste pas en nada, bindu, ardhacandra,
nirodhikd, etc., et s’il est vrai que tout cela a été dit pour ceux qui ne
sont, pas encore éveillés, il n’en est pas moins vrai que, selon le Trika,
la divine béatitude peut étre vécue comme harmonie dans le monde
et qu'aucune expérience n’est étrangeére a celui qui a réalisé 'union
parfaite avec Siva, comme le dit le Svacchandatantra lorsqu’il
affirme : « Partout présent dans tout le cosmos qui est fait du mobile
et de 'immobile, du conscient et de 'inconscient, I’éiman est en union
intime avec tous les étres, tous les états d’ame, toutes les réalités,
tous les organes»?. C’est le moment de l'identification avec le Réel
supréme (fallvasamarasa), le plan mystique dont les images manda-
liques, bien que de fagon allusive, donnent une sorte d’anticipation,
ou de synthése visuelle : c’est 'unité présente partout, ’en-deca et
'au-deld, l'originaire et l’originé. Tout est I'expression d’une liberté
dans laquelle ’adepte commence & se saisir.

*
*

On peut finalement considérer le cas des mandala qui ne sont pas
dessinés, ni imaginés, ou reposant sur des catégories philosophiques,
mais qui sont simplement des figurations « plastiques » dérivant de la

(18) Sv.T. V, 31-32.

(19) Ibid., 38a.

(20) Sv.T. vol. 3¢, p. 26.

(21) Sv.T. IV, 310. Ce vers est cité dans la Sivasiiravimarsini I, 15. Cf. aussi la
citation dans Somasembhupaddati, vol. 111. Texte, traduction et notes par Héléne Brunner,
Pondichéry, Institut francgais d’'Indologie, 1977, p. 379.
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cosmographie. Le long chapitre qui concerne la bhuvana-diksg
s’inspire d’une conception de la nature qui, tout en plongeant dang
une tradition ancienne — et commune, en partie, a celle des Purana —
s’offre 4 une réflexion symbolique nouvelle.

Le mandala le plus parfait, dans cette vision du monde, est celuj
de la terre, c’est-a-dire de la surface circulaire qui entoure le mont
Meru. La grande montagne est toute d’or?, solide et éclatante comme
ce qui doit représenter le point de conjonction entre le ciel et la terre.
Il est peut-étre inutile de rappeler que I’or étant le seul métal considére
comme parfait, comme le disaient les alchimistes??, a une luminosité
«solaire » et donc rejoint le symbolisme de I’Esprit et de 1’élan vers
une liberté spirituelle. Le Meru est aussi un Bhairava-linga, comme
I'explique Ksemaraja, en citant explicitement le Tantraloka (VIII,
45) : la base du linga est la terre qui a la fonction de pitha. Le Maha-
meru, décrit avec bien des détails, est la demeure de ’assemblée divine
qui s’appelle Manovati. C’est 14 que se trouve le Dieu Brahma. Dans
la direction du Nord-Est il y a un sommet de cristal, de la splendeur
de dix millions de soleils, qui est le sitge de Tryambaka Parame$vara,
manifestation particuliére ou amsa de Siva : c’est lui le Seigneur de
tout ce qui 'environne et se trouve au-dessous de ce sommet. En
effet, plus bas, il y a un ensemble de villes tout & I’entour : & I’Est la
cité d'Indra (Amaravati), au S.-E. celle d’Agni (Tetovati), au Sud celle
de Yama (Somyamani), au S.-O. la ville de Nirrti (Krspanagara) dans
laquelle résident les Raksasa, & I’'Ouest la ville de Jalesa (Suddha-
vati), au N.-O. la ville de Vayu (Gandhavaha), au Nord la cité de
Soma (Mahodayi), au N.-E. la ville d’I$ana (Yasovati)®. Plus ou
moins proches de ces villes, il y a aussi des cités mineures ou habitent
des étres semi-divins comme les Apsaras, les Siddhas, les Adityas, les
Sadhyas, les Visvedeva, et, en outre, Visvakarman, Dharmarajan et
Ies Méres qui jouent et sont agitées a cause d’une boisson fermentée
(madhu) qui les rend ivres ; enfin il y a les Rudra avec leur trident, et
les onze Rudras, les Pisdcas et d’autres encore?®. Or il est évident que
cet assemblage de divinités refléte le désir de n’oublier aucun des dieux
de la tradition, mais surtout le besoin d’ordonner et de cataloguer, de
fagon symbolique et mythologique, toutes les puissances positives et
négatives qui agissent dans le monde. Concentrés sur le mont Meru
— parce qu’il leur faut une demeure située entre le ciel et la terre —
ces puissances personnifiées ne représentent, au fond, que les projec-
tions de toutes les peurs, les angoisses, ou les espérances et les aspira-
tions des hommes ; tout ce qui les inquiéte et les ranime, tout ce qu’ils

(22) Sv.T. X, 121-122.

(23) Cf. M. Eliade, Le Yoga, immortalité et liberté, Paris, Payot, 1969, p. 280.
(24) Sv.T. X, 141a.

(%5) Ibid., 142. En ce qui concerne les Méres voir aussi X, 1017...
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redoutent et souhaitent et qui, depuis I'dge védique, jusqu’au
temps des Tantras, a été imaginé et hypostasié, se trouve sur la mon-
tagne sacrée : anciennes divinités archaiques, divinités d’origine
villageoise ou tribale, & c6té de dieux congus de maniére plus abstraite,
constituent de véritables puissances au-dessus de I’homme, soit qu’il
croie en eux de fagon naive, soit qu’il — s’il nous est permis de parler
en termes modernes — voie en eux des manifestations de tout ce qui
n’est pas sous son controdle, mais qui dépend, finalement, de la supréme
volonté divine.

On peut encore remarquer que la disposition mandalique des
dieux et de leurs habitations répéte les schémas usuels, selon 1’orien-
tation des points cardinaux ; mais les images évoquent plus vivement
les différents aspects de la vie, de la nature et de l'art, comme par
exemple les Apsara et les Gandharva; ou bien ils personnifient la
maladie et la mort, les vices et les malheurs de I'existence, ainsi les
Asura, les Raksasa et les Pisaca.

La voie des bhuvana, en tant que chemin de purification pour
I’adepte, implique une prise de conscience de tout ce qui ’entoure et
méme, bien que d’une fagon indirecte et symbolique, de tout ce qui
se passe dans les profondeurs de son esprit, dans le domaine de
I'inconscient, ou, pour employer un terme plus convenable, dans le
réseau des vasand. Dans le long Xe patala, le commentateur Ksema-
rdja ne dit presque rien sur ce point. G’est Abhinavagupta qui,
utilisant largement ce chapitre du Svacchandatantra, en donne une
interprétation allégorisante et philosophique. Le texte du Svacchanda
est plutot descriptif, mais la tradition postérieure du Trika, aussi bien
que notre fagon moderne d’interpréter cet ouvrage par des critéres
non seulement historiques, mais aussi anthropologiques et philoso-
phiques, nous autorisent a lire dans la cosmographie et dans les images
mythologiques les signes d’une vision aussi bien intérieure qu’exté-
rieure. Il est en effet hors de doute que toute imago mundi est aussi
une image de soi-méme, de tous les sentiments ou puissances qui
agissent dans 'homme et qui doivent étre reconduits vers la cons-
cience, ou canalisés en vue du but supréme.

Si nous continuons 4 examiner le mandala de la terre, selon notre
texte, nous verrons qu’il est divisé en neuf parties : il y a le Jambu-
dvipa avec ses chaines de montagnes? — trois pour chacune des prin-
cipales directions de I’espace — et ses continents avec leurs habitants.
Les symboles numériques sont ceux de la tradition $ivaite : le quatre
et le neuf. Rappelons ici que les montagnes Viskambha?® qui servent

(26) Cf. W. Kirfel, Die Kosmographie der Inder, Leipzig 1920, réimpression Hildesheim,
1967.

(27) Sv.T. X, 199...

(28) Sv.T. X, 184-196.
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de support au mont Meru sont aussi au nombre de quatre ; qu’il y a
quatre foréts, dont chacune a au milieu un lac?* et qu’il existe égale-
ment, quatre grands arbres : Kadamba, Jambi, Asvattha et Nyagrodha.

Plusieurs images nous rappellent, en outre, la typologie du Paradis
terrestre : la beauté des arbres, des fleurs, la pureté de I'eau
des lacs, etc. 1l ne s’agit pas, bien entendu, d’un Paradis perdu, mais
d’une image archétypale, située au milieu du monde, comme un lieu
idéal, signe de la perfection de la création a ses étages supérieurs.

Au-dela de 'océan qui entoure la terre, il y a sept iles®, environ-
nées, chacune, par la mer : ce sont les mers de sel, de lait, de caillé,
de beurre fondu, de canne a sucre, de vin et d’eau douce. Enfin,
au-dela du septiéme océan, une terre toute d’or (comme le mont Meru)
avec le mont Lokaloka, et, a la limite de tout, une horrible ténébre
(tamoghora) et le garbhoda, aussi grande que les sept océans. Le com-
mentaire ne donne pas d’explications satisfaisantes a propos de ces
symboles, qui d’ailleurs sont assez transparents si I’on pense que la
terre d’or constitue le dernier encadrement « incorruptible » du Meru
et, au-dela de cette terre, la ténébre effrayante n’est qu'une image
du chaos primordial, aussi bien que le symbole de I'inconnu : quelque
chose qui a toujours inquiété les hommes de tout temps, soit dans le
domaine de la géographie et de l'espace, soit dans le domaine de
I'esprit. Les ténébres, du point de vue de la philosophie de I'Inde,
représentent le champ de l'avidya, ou de l'ignorance aveuglante.
Quant au garbhoda, il s’agit, évidemment, de ’eau primordiale ou du
liquide amniotique de la matrice maternelle.

Le mandala de la terre et de tout ce qui 'entoure est ultérieure-
ment enveloppé par 'ceuf de Brahmai. Dans son quatriéme patala le
Svacchanda parlait aussi de quatre ceufs cosmiques® ; mais il ne
s’agit 1a que d’'un méme symbole : enveloppe de la vie embryonnaire
(symbole biologique) et forme sphéroidique (symbole de totalité et
d’unité). Méme les ténébres ne peuvent effrayer 'homme qui se sent
sir et protégé a lintérieur de I’ceuf cosmique qui, rappelons-le
encore, est entouré par cent Rudras — qui ne pouvaient pas manquer
dans un texte §ivaite®.

Il est intéressant de remarquer que, a I’égard de la terre, le texte
ajoute qu’elle est difficile & percer et que seul le manira Hum phat peut
permettre de la traverser3s. Est-ce 14 une simple interférence rituelle

(29) Les quatre foréts s’appellent Citraratha, Nandana, Vaibhraja, Pilrvana, et les
lacs Arunodaka, Manasa, Sitodaka, Mahabhadra.

(30) SV.T. X, 247-250. Le continent Bharata est divisé en neuf parties et est caracté-
risé par les quatre yuga. Quant a I'tle Kanya, qui représente I'Inde, elle est considérée
comme la terre du karman par 'effet duquel on peut aller en enfer ou bien rejoindre Siva.

(31) Sv.T. IV, 102, 158, 196...

(32) Sv.T. X, 660-662.

(33) Sv.T. X, 621 - 622a.
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ou magique ? Ou s’agit-il d’une maniére de rappeler & 'adepte que
rien n’est possible sans la foi dans Vefficacité de la priére ? 1l faut
prendre l'affirmation telle qu’elle est, sans prétendre tout éclaircir,
surtout dans une ceuvre qui, comme nous l'avons déja dit, est loin
d’étre unitaire.

Au-dessus de la terre, finalement, le texte énumeére les faffva de la
métaphysique Sivaite dans l'ordre : ahamkara, buddhi, pradhdna,
purusa, niyali, kala, maya, vidya, I$vara, Sadasiva, bindu, nada,
vydpini et Sivatativa®, liste qui parait différente par rapport & d’autres
dans le méme ouvrage.

Ce qui est plus intéressant, c’est l'affirmation que la supréme
demeure ne peut étre connue par n’importe qui. Elle ne peut étre
connue, par exemple, ni par les Pasupata, ni par les Sadmkhya, les
Yogin, les Paficaratrin, ni par les Svabhavavadin, ou les Karmapra-
vadin, ou les Sam$ayavadin (les Jainistes) ni par les Bhiitavadin (ou
Carvaka), ni par les Laukika, ou ceux qui suivent le Veda, ni par les
Tarkapravadin, les Vaisesika ou les Ekatvavadin — ces derniers sont,
évidemment, ceux qui s’inspirent d’une sorte de monisme, mais qui,
comme les autres, ne croient pas en Parama Siva3®, le Dieu a la libre
volonté. Lui, il peut étre connu seulement par sa grace et c’est seule-
ment par Lui qu’on peut étre libéré?.

Il va sans dire que Ksemaraja souligne 'importance du systéme
dont il s’inspire et lui confére un fondement philosophique. D’apres
lui, seul le Trika reconnait que le supréme principe est aussi bien
immanent que transcendant l'univers, conscience absolue qui réveéle
sa liberté et suscite la diversité dans 'unité. Pour atteindre Parama
Siva il faut se servir de tous les moyens aptes a réintégrer I'individu
dans la plénitude de la Conscience supréme dont certains des dia-
grammes que nous venons d’examiner sont des symboles.

*
*

Maintenant, on peut se demander de quelle facon il faut lier les
mandala et les yanira dont nous venons de parler et comment il peut
étre possible d’en trouver une signification philosophique unitaire. 11
est évident que ces diagrammes peuvent étre groupés selon deux
types de métaphysique, & savoir celle de la parole et la métaphysique
émanationiste selon les échelons des 36 tativa.

En ce qui concerne la Matrka, par exemple, et le lotus sur lequel
on inscrit les classes de lettres de I’alphabet, il faut se rappeler que,
sur le plan du langage, la Matrka donne naissance a une connaissance

(34) Sv.T. X, 668-672. Ces faltva vont croissant, chacun étant dix fois plus grand
que le précédent.
(35) Sv.T. X, 674-705.
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tournée vers I’objectivité, et donc a une activité discursive qui souvent
est ambigué. C’est ce que, en des termes plus modernes, on pourrait
nommer 'usure, ou la détérioration du langage ordinaire qui souvent
empéche les hommes de se comprendre entre eux. En effet, la Matrka,
comme le souligne Ksemaraja dans son commentaire?®, est cause
d’une connaissance limitée qui peut égarer ceux qui ne prennent pas
garde aux dangers de toute pensée exprimeée. Il est intéressant de noter
que la Matrka est associée symboliquement aux trois classes de Rudra
appelés Aghora, Ghora et Ghoraghoratara®, qui a leur tour sont liés
aux trois niveaux $aktiques Para, Parapara et Apara. Les Aghora,
naturellement, aménent ’adepte a la connaissance, ou pour mieux
dire, a la re-connaissance (pratyabhijiid) de la vérité supréme qui est
la conscience (cailanya) faite de béatitude et non duelle, identifiée a
Maha-Bhairava. Toute autre connaissance est inférieure et donc liée
aux Rudra redoutables (ghora) parce que le sujet (ahanid) est recou-
vert par l'objectivité ou l'extériorité (idania). Le plan cosmique
inférieur (de maya a la terre) est encore plus redoutable, car ici les
dangers de l'aliénation de l'individu sont majeurs. C’est pourquoi il
est nécessaire de purifier le langage et de remonter vers la connaissance
originelle a travers la « Mére» de tout langage. Il s’agit d’'une Mére
métaphysique et intériorisée qui devient une sorte de pont entre
I’expression linguistique et le plan archétypal et qui permet le passage
du relatif & I'absolu®®.

La théorie et la nécessité du dépassement de la pensée exprimée
par le langage pour rejoindre le plan métaphysique et mystique au
moyen d’images yantriques se trouvent aussi, comme on I’a déja vu,
dans le vidyaraja-yanira. La répétition du vidyaraja de différentes
maniéres, selon la position des pada dans le yantra, suppose la possibi-
lité d’une réflexion concentrée qui engendre un mouvement de I’esprit
remontant vers la source principielle de toute parole et de tout étre,
ici représentée par la syllabe Om. Or, si la méditation sur ce moyen
audio-visuel est nécessaire pour retrouver I'union vers la parole origi-
nelle, peut-on dire pour autant que cette méthode en particulier
— aussi bien que toutes les autres suggérées par notre texte et, en
général, par les Tanlra — constitue une sorte d’évasion par rapport
a leffort que I’homme3?® doit accomplir pour éclaircir la sémantique

(36) Sv.T. vol. ler, pp. 36-37.

(37) Sv.T. I, 40-43.

(38) A propos des différents aspects de la Matrka, voir aussi D. J. Hoens « Mantra
constituents of Tantric practice», in : Hindu Tanirism (Handbuch der Orientalistik,
zweite Abteilung, Leiden, E. J. Brill, 1979) pp. 96-99.

(39) Le dépassement de la philosophie de la grammaire de Bhartrhari s’effectue sur
le plan métaphysique, mais ne nous dispense pas de la recherche d’une précision linguistique
et, par conséquent, d’une analyse du langage.
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du langage ordinaire ? Il est évident que se concentrer sur un yanira
ou un manira et en interpréter le langage symbolique ne signifie
aucunement renoncer définitivement a ’élaboration d’une philosophie
sémantique. Le dépassement rituel et méditatif des étages discursifs
du langage et de toute réflexion logique n’est, au fond, qu’un exercice
supérieur qui, d’un c6té reléve du yoga, et de l'autre sert a relativiser
les résultats des constructions mentales. Mais sans doute nile rite nila
méditation ne sont faits pour oublier le langage qui exprime la réalité
quotidienne et les valeurs de l'esprit philosophique. L’adepte qui sort
régénéré de la cérémonie d’initiation aura un rapport renouvelé avec
le monde et un nouveau regard sur les objets de sa réflexion. La parole
ordinaire enchaine, tandis que le manira, bien compris et bien répété,
ou médité, libére. Cela est vrai, selon la doctrine des Tanira, mais cela
est vrai aussi, méme en dehors du Tantrisme, si I’esprit humain pense
que la pensée, exprimée par les concepts et les termes verbaux, épuise
la réalité ; mais si 'on se rend compte que les mots ne peuvent pas
rendre raison de tout ce qui se passe dans le monde et en nous-mémes,
alors on s’apercgoit que le langage ne couvre qu'une trés petite partie
de I'étre, car I’exprimable renvoie & 'exprimant et, enfin, a la cons-
cience pure qui est présence & soi, au-dessus de la dualité due a la
pensée différenciatrice. Le sujet retourne a sa source (le Je absolu)
qui dépasse les limites de toute désignation. La réalité exprimable
n’est que changement et douleur, multiplicité et négation (au sens de
différenciation) et, finalement, impureté et mort?. Si ’on vteu trans-
cender la contingence et la négativité, il faut apprendre a ne pas
« absolutiser », ou considérer ce qui n’est que relatif et changeant.
S’il y a des diagrammes qui expriment les voies des varna, des
manira et des pada, il y en a d’autres, comme nous 'avons vu, qui se
rattachent aux chemins des kald, des fafiva et des bhuvana. Ce sont
des schémas liés 4 des notions cosmogoniques et cosmographiques,
destinés 4 demeurer dans la mémoire du disciple méme apres la diksd.
Ce sont, en effet, des instruments de connaissance supérieure dont on
ne saurait méconnaitre I'importance, psychologique et philosophique
pour 'homme de tout temps. Méme I’esprit scientifique moderne ne
saurait sous-estimer la valeur symbolique de certaines images qui
servent de liaison entre la spéculation abstraite et le monde de chaque
jour. L’union des manira et des tatfva, des mandala et des bhuvana
crée une sorte de théologie cosmique a la portée de ’adepte, méme si
celui-ci n’est pas un philosophe, ou un homme instruit et lettré. Cette
théologie cosmique est aussi, évidemment, une théologie mystique
car le but ultime de tout savoir et de toute priére (japa) est 'union

(40) On devrait parler, a la rigueur, de samsdra, car le véritable dépassement de la
mort ne se réalise qu'eschatologiquement. Cf. aussi Sv.T. IV, 239-241, cité aussi en
Sivasatravimarsini 111, 18.
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supréme avec Bhairava, ou, comme le dit Ksemaraja, I'éveil 3
la lumiere de la conscience : « Seulement pour celui qui réalige
I'essence de Bhairava, les obstacles tombent et les priéres sont
efficientes »*1. Les obstacles sont les liens qui lient 'homme 3 g4
finitude et Bhairava est la Conscience universelle qui crée les mondes,

Entre la Conscience universelle et la conscience individuelle
s’interpose, pour ainsi dire, ce que nous pouvons appeler une cons-
cience « culturelle », c’est-a-dire la créativité qui construit les signi-
fications et les modeéles interprétatifs de la réalité physique et méta-
physique. Méme si ces modéles ou ces schémas montrent leur carac-
tére composite et sont liés a une certaine école historiquement déter-
minée, ils réveélent tout de méme leur valeur spéculative. Si les tativa
ne répondent pas aux exigences descriptives de toutes les écoles et
encore moins a celles de tous les temps — si jamais il peut y en avoir —,
ils témoignent néanmoins d’un choix spéculatif qui utilise ces caté-
gories du Sivaisme, qui donnent raison du déploiement de la réalité a
partir de la Conscience supréme selon une cosmogonie émanatiste et
immanente a la fois.

Mais on peut encore se poser la question : de quelle maniére faut-il
parler d’'une «conscience culturelle» dans le contexte tantrique ?
Sans doute I'expression dérive d’une terminologie occidentale, car
les données de la métaphysique §ivaite qui se trouvent dans les T'anira
sont censées étre révélées. Selon le Trikailn’y a, en effet, qu'une seule
Conscience?? qui se manifeste dans le devenir et, au-dessous de la maya,
comme conscience individuelle (ou pluralité des consciences). Par
conséquent I’élaboration catégorielle n’appartient pas, selon le point
de vue tantrique, au domaine de I'histoire et d’une collectivité créa-
trice d’idées et de valeurs culturelles. En tout cas il demeure vrai que
les schémas et les modeéles interprétatifs de la réalité apparaissent
comme révélés — ou créés par les hommes — pour franchir les fron-
tieres entre le conditionné et I'inconditionné, pour avoir des supports
pour l'intelligence et pour la méditation. Les différents diagrammes
témoignent donc des efforts réitérés et multiples — provenant des
diverses écoles — pour s’élever du monde oi1 régne le triple mala vers
la pureté de la Conscience supréme.

Quant au rite o les yantra et les mandala sont employés, il ne faut
pas oublier qu’étant un moyen unificateur formel, il suppose I’engage-
ment de I’adepte, c’est-a-dire sa foi, et, apres la diksa, le renouvelle-
ment de toute sa viets. Sans cela tous les moyens ne seraient que des
techniques vides, ou inefficientes. Si, en particulier, les schémas inter-
prétatifs de la métaphysique sont intériorisés et deviennent une

(41) Sv.T. II, 142b-143a.
(42) Cf. aussi Sv.T. 1V, 432-435 cité en Sivasiiravimar$ini 111, 7.
(43) L’adepte devrait rejoindre I'état de libéré vivant (jivanmukia).
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richesse permanente du disciple, ils garderont leur valeur et toute la
Profondeur qui fait de la conscience individuelle une conscience uni-

verselle.
Les diagrammes cosmogoniques déceélent aussi une dimension

transculturelle qui nous permet — si nous voulons — de les insérer
dans une réflexion comparée visant a en mettre en lumiére les consé-
quences spéculatives et méme existentielles.

DISCUSSION

A. SANDERSON :

You take pranava to be OM, but in this system pranava means whatever
is the niskalamanira. In fact, it is HUM, even if in the edited text of the
Uddyota OM may have been inserted sometimes. One can compare with
the use of the term pranava in the Kali system for KHPHREM, etc.

H. BRUNNER :

Vous avez parlé des quatre pieds du trdone : jfiana, dharma, vairagya et
aisvarya, puis de leurs opposés. Vous avez dit que ces derniers relévent du
domaine de la mdyd. Mais les premiers aussi. Nous sommes 13, avec le trone,
entiérement dans le domaine de la maya.

D’autre part, pour la diksd et son rituel, vous avez décrit le voyage qu’on
fait accomplir au disciple a travers les bhuvana, etc., comme une expérience
psychologique. En fait, si on fait faire ce parcours au disciple, c’est pour lui
faire consommer le karman qu’il a accumulé. Il faut décrire ces mondes pour
que le guru sache ou conduire le disciple et 1'y faire dévorer le karman. Dans
la bhuvanadiksd, on le conduit ainsi de monde en monde. Votre interprétation
psychologique ne me parait pas suggérée par les textes.

C. Conio :

Tout a fait d’accord. Vous avez raison sur le plan de l'interprétation
stricte des textes : c’est bien cela. I1 m’a toutefois semblé qu'une interprétation
psychologique restait possible — et légitime, dans son ordre. Les textes ne
surgissent pas de rien. Ils apparaissent dans un contexte ou I’homme est
présent : dans sa société et avec I'histoire, mais aussi avec son inconscient.
Il y a plusieurs clés de lecture pour un texte. J'en ai utilisé une, qui n’est pas
la votre — que je ne conteste pas, bien entendu.

A. Papoux :

Puisqu’il a été question d’un mandala et d’une description cosmogonique,
Dourrait-on avoir quelques indications sur ce genre de descriptions dans le
Jinisme, afin de voir autre chose que le seul domaine hindou ?

C. CarLrarT :

Pour ce qui est des descriptions du Jambudvipa, les représentations jaina
Sont proches des descriptions brahmaniques. Peut-étre sont-elles plus élaborées,
Puisque le Jambudvipa est au centre d’'une quantité considérable (parfois
dite « innombrable ») d’océans et de continents. Naturellement, les représenta-
tions de l'univers visent conjointement & rendre compte des phénomeénes
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naturels et & montrer la destinée des monades de vie (jiva), leur transmigra.
tion, jusqu’a la réalisation de la Perfection (siddhi).

A. Pabpoux :

Mais, dans le Jinisme, y a-t-il, pour les diagrammes ou les mantras, deg
spéculations ou des pratiques qui ressemblent a ce que nous décrit G. Colag
a propos des Vaikhanasa, ou a ce dont nous a parlé M®e Brunner ce matin 9

C. CAILLAT :

Comme je n’ai malheureusement pas pu participer a tous vos travaux, mes
remarques ne répondront probablement pas a4 votre attente. En outre, Jeg
textes auxquels je suis tentée de me référer sont les traités canoniques (ou
para-canoniques), donc, essentiellement, des ouvrages destinés aux religieux
(et aux fidéles qui, pour un temps, conforment leur conduite & celle des moines).
Ces textes restent, d’ailleurs, des livres de base, et méme les traités du
Moyen-Age sur la conduite des laics font implicitement référence aux enseigne-
ments les plus anciens.

Comme vous le savez, le nirgrantha, « délié de tout lien », est invité a
suivre le modeéle institué par les Tirthamkara, c’est-4-dire par des hommes
qui ont di leur omniscience et leur prestige non & des interventions surnatu-
relles, mais a leur propre effort, au combat qu’ils ont mené, seuls.

C’est bien parce que la suprématie des Jina est admise sans conteste qu'il
y a, périodiquement, aussi bien chez les §vetambara que chez les digambara,
des mouvements aniconiques et que, aujourd’hui encore, certaines sectes
dénoncent la fréquentation des temples et les cultes auxquels se livrent les
marti-pajaka.

11 est vrai qu’il existe des diagrammes et des représentations tenus pour
favorables. Mais ils sont présentés comme subordonnés aux Jina et a leurs
enseignements : les maitres soulignent qu’ils peuvent faire office d’adjuvants
pour aider 4 comprendre la doctrine, y ajouter foi et la pratiquer; ainsi,
meéme si de tels recours sont admis, ils sont suspects d’étre en contradiction
avec l'essence de I’enseignement. Il y a donc tension entre deux attitudes;
et celle qui n’est pas conforme aux prescriptions édictées a I'intention du
nirgrantha est évidemment, du point de wvue religieux, inférieure.

A. Papboux :

Malgré ce grand rigorisme, il y a bien, cependant, un manirasastra jaina
— du moins a en croire 'ouvrage de M. B. Jhaveri ?

C. CAILLAT :

Oui; mais il y a mantra et mantra. On retrouve, par exemple, dans
certains hymnes, toutes les syllabes que les Indiens aiment faire résonn'el';
ou, méme trés anciennement, un charme contre les serpents... Néanmoins,
il me parait significatif que soit défini comme « mantra invaincu », favorable
entre tous, le quintuple hommage «aux Saints, aux Parfaits, aux maitres,
aux professeurs, aux religieux ». Il invite 4 un état de paix, comme le fait
la récitation de certains hymnes ou strophes, vaut adhésion au jinisme et en
condense, en quelque sorte, les enseignements qu’il faut avoir présents 4
Pesprit lors des épreuves décisives, pour &tre dans les dispositions requises
totalement détaché (par exemple a I'heure de la mort). Le sujet a clairement
conscience de tendre au détachement parfait.

Tout cela n’empéche pas, naturellement, les jaina de baigner dans la
tradition indienne commune.



— 115 —

H. BRUNNER :

Dans tout manirasasira, les sons, les lettres, représentent des entités
divines. Que peut-il y avoir, dans le cas du Jinisme ? Qu’est-ce qui y correspond
a la conception hindoue de la force propre a la parole ?

C. CAILLAT :

Le respect de la vérité, I'accomplissement personnel (par nature, il est
exclu qu'un kevalin profére une parole mensongére). Le respect de la vérité
me parait valoir : 1) respect de toutes les créatures (cf. le veeu de n’en léser
aucune) ; 2) contrdle et totale maitrise de soi (en sorte que toute assertion
doit tendre & avoir exactement les mémes limites que les objets et faits
observeés).

H. BRUNNER :
C’est en somme la parole humaine : elle n’a pas d’origine divine.

C. CAILLAT :
Non.

A. PAaboux :

Il n’'y a évidemment pas de Veda auto-révélé chez les jains. La parole
des Tirthamkara, méme celle du premier d’entre eux, n’est pas une Parole
éternelle.

C. CAILLAT :

Les premiers sermons s’adressent a des congrégations de créatures
(samavasarana), et leurs enseignements sont évidemment conformes & 1I’ordre
des choses. Ils ne les créent pas.

Quant & la parole, elle est due & I'’émission de particules de matiére ;
celles-ci sont en nombre infini, elles occupent des unités spatiales et temporelles,
ont des qualités sensorielles (couleur, etc.).

H. BRUNNER :

Mais I'ascéte jain, qui sans doute est puissant, qui a peut-étre méme des
pouvoirs surnaturels, sa parole est-elle considérée comme chargée de puissance,
comme efficace, capable d’agir par elle-méme ?

C. CAILLAT :

Chez les jaina, le respect va, effectivement, au religieux, au maitre spirituel,
4 I'dcarya. Or, fondamentalement, celui-ci (qu’il soit digambara ou §vetambara)
n’a que faire du surnaturel.
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MANTRA ET YANTRA DANS LA MEDECINE
ET L’ALCHIMIE INDIENNES *

PAR
Arion ROSU

La médecine indienne traditionnelle, qui se rattache au Veda
comme tous les savoirs indiens et particuliérement a I’Atharvaveda, est
essentiellement une médecine rationnelle. Depuis les premiers traités
majeurs de Caraka et de Susruta aux environs de notre ére, ’Ayurveda
classique témoigne de sa tradition savante. Bien que marquée par
les spéculations védiques en physiologie, la littérature meédicale
sanskrite n’est pas tributaire du Veda en pathologie et encore moins
en thérapeutique. Les sources védiques, notamment I’Atharvaveda,
abondent en pratiques magico-religieuses (priéres, charmes, formules,
amulettes), mais celles-ci ne réapparaissent que rarement dans les
documents savants des médecins (vaidya). Les résurgences de cette
nature se manifestent principalement dans les rites de I’accouchement
et de la naissance, les cures de rajeunissement, la thérapeutique des
piqiires et des morsures venimeuses, le traitement des maladies
mentales et infantiles attribuées aux possessions démoniaques
(Kumaratanira).

Porteurs des traditions spirituelles du fonds commun des esprits
indiens, les auteurs médicaux ne songeaient pas a écarter des croyances
susceptibles de contredire leur démarche rationnelle. Certaines
croyances, comme les possessions démoniaques, étaient bien ancrées
dans les consciences. Leur présence dans la littérature médicale vient

* Résumé de I'exposé fait & la Table Ronde le 22 juin 1984. Le texte complet et
llustré, qui sera publi¢ dans le Journal Asiatique, 1986, est fondé sur le dépouillement
dela littérature ayurvédique, des temps anciens jusqu’aux modernes (vingt traités environ),
et de nombreuses sources sanskrites concernant les sciences spéciales (plus de douze
textes) : alchimie et iatrochimie, médecine vétérinaire (vaches, chevaux, éléphants),
techniques agricoles et horticoles.
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moins des souvenirs védiques directs que de leur caractére vivace dans
la tradition hindouiste, comme le montrent les textes sanskrits non
médicaux relatifs & la possession des enfants (Purana, Tantra). Les
doctrines scientifiques et les idées religieuses interféraient naturelle-
ment dans les mémes esprits. Cependant la tendance générale des
vaidya est de restreindre, dans leurs exposés, les apports des croyances
populaires pour rester dans les limites fixées par les doctrines fonda-
mentales de I'’Ayurveda, attestées depuis les sources classiques
jusqu’aux compilations médicales modernes.

L’effet psychophysiologique de la récitation mantrique, principa-
lement dans les exercices du yoga, permet de comprendre l'usage des
formules sacrées et des diagrammes rituels en médecine ayurvédique,
essentiellement psychosomatique. Ces instruments de pensée que sont
les manira intéressent I'’homme total, dans ses dimensions psycho-
physiques et spirituelles. La pratique de ce procédé est aussi bien
auditive et visuelle que gestuelle (mudra) et graphique ou figurative
(yanira, mandala). Les orientalistes n’ont pas manqué de faire un
rapprochement entre le dispositif manira-yanira et l'introspection
psychologique, ayant observé l'efficacité de cette pratique indienne
pour la réintégration de la personnalité. Aussi les scientifiques ont-ils
procédé a des investigations physiologiques sur les potentialités
méconnues du japa.

Les mantra védiques, qui dérivent du Veda, contiennent un ou
plusieurs versets, alors que les formules non védiques, propres au
tantrisme et inscrites sur les yanira, en différent notablement. Les
formules en guirlande (mala-mantra), constituées de phrases, devien-
nent d’un emploi plus réduit en faveur des germes phoniques (bija-
manira), syllabes inintelligibles dont la valeur est moins sémantique
que symbolique. Parmi les classifications des formules, I’Agnipurana
présente la triple division d’apres leur genre, notamment les formules
dites féminines (stri), qui se terminent par l'interjection svahd, et
sont spécialisées dans les soins médicaux (amaya-dhvamsa).

La thérapeutique rituelle est encore tenace dans 'Inde moderne,
ou la médecine est souvent réduite, surtout dans les campagnes, a un
art d’empirisme et de magie, comme le relévent les enquétes anthro-
pologiques. Mantra et yanira interviennent dans les accouchements,

contre les morsures de serpents venimeux et dans les possessions
démoniaques. A la fin du siécle dernier, pour accroitre I'action des
médicaments (antidotes, aphrodlslaques élixirs vivifiants), les kavi-
rdja bengalis récitaient la formule a syllabisme ésotérique om hrim
hrim krom sur les drogues a leur sortie de la pharmacie ayurvédique-
Des formules semblables étaient prescrites pour l’absorption ou
P'application de ces remédes (P. Cordier).

La présente investigation sur les manira et les yanira se limite 2
I'enseignement de ’Ayurveda et des savoirs annexes contenus dans
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les textes sanskrits savants, depuis l'antiquité jusqu’a 1’époque
moderne. Les manira médicaux, qui revétent nombre de formes,
varient de longues phrases et de textes plus concis a des formules trés
ramassées, sous la double influence d’abord du védisme et plus tard
du tantrisme. Les formules ayurvédiques, sans typologie établie, ne
viennent pas formellement du Veda, bien qu’elles s’en inspirent
parfois indirectement, mais plutot des sources hindouistes non médi-
cales. Dans les milieux tantriques a fleuri la riche littérature des
charmes de sauvegarde appelés « cuirasses» (kavaca) et aussi « pro-
tections » (raksd) ou «soutiens» (dhdrani).

L’Ayurveda classique ne présente que quelques exemples d’amu-
lettes pour le nouveau-né ou contre les esprits mauvais qui donnent
des maladies aux enfants. Pour ce dernier cas, Vagbhata donne la
description de deux mandala dans I’Astangasamgraha. Ce n’est qu’au
xvie siécle que I'on retrouve un autre mandala, que le compilateur de
la section ayurvédique de I'encyclopédie akbarienne Todarananda a
emprunté, avec des manira, au texte alchimique Rasdrnava, plus
ancien. La Hadrilasamhila contient un diagramme rituel pour le bon
accouchement ; un autre yanira de délivrance heureuse est décrit au
1x® siécle par Vinda et ensuite par d’autres compilateurs médicaux
de basse époque. Ce dernier diagramme représente un carré magique,
d’origine controversée, que les Indiens auraient pu recevoir du monde
islamique avant le xe siécle.

L’ancienne chimie indienne appelée Rasa$dstra comprend dans
sa partie positive, classique, les arts chimiques (pharmacie, métallur-
gie) et par ses préoccupations spéculatives, baroques, elle cultive le
bithématisme de I’alchimie : transmutation des métaux et recherche
de la médecine universelle, qui est a la fois panacée et élixir de longue
vie (rasdyana). Auxiliaire de I’Ayurveda comme pharmacie empirique
a I'époque ancienne, le Rasadastra devient au moyen Age une iatro-
chimie.

L’histoire littéraire, en ce domaine peu étudié, commence avant
le xe siécle et les premiers documents sanskrits en sont rattachés au
corpus des textes tantriques (Rasdarnava, Rasdrnavakalpa, Rasendra-
marngala ). Les manira occupent une place importante dans les procédés
médico-magiques des alchimistes indiens. Le Rasendraciidamani
().(He-XIIIe siécle), qui décrit un mandala utilisé dans le rituel d’initia-
tion a 'alchimie, magnifie les formules, dont certaines s’inspirent du
dernier livre du Tailliriyaranyaka. On retrouve ce rituel dans le
Rasaratnasamuccaya au xime siscle. Prescrites pour la consécration
du matériel du laboratoire alchimique, les formules d’aspect tantrique,
qui assurent P'acquisition de pouvoirs merveilleux et la réussite des
Opérations mercurielles, sont récitées en aurifaction et pour augmenter
les vertus de drogues merveilleuses (Anandakanda, Rasaratndkara).



— 120 —

Nombreuses sont en Inde les croyances qui concernent le monde
animal et les pratiques vétérinaires (vaches, chevaux, eléphants)
présentent bien des aspects magico-religieux (rites d’apaisement,
apotropaiques, prophylactiques), qu’attestent aussi bien la littérature
védique et purdnique que les traités techniques. A date ancienne, leg
formules sont utilisées en médecine vétérinaire, inspirée de I’Ayurveda,
qui conserve méme des préparations (arka) pour les chevaux et leg
éléphants (Arkaprakasa).

D’aprés le recueil Haslyayurveda qui traite de la médecine des
éléphants (antérieur au xie siécle), la fievre est une seule et méme
maladie qui touche aussi bien les hommes et les animaux que les
plantes et méme le régne minéral. Tout reméde, quel qu'en soit le
mode d’emploi, doit étre consacré par un manira et en toute maladie
on doit procéder & des rites d’apaisement. En cas de morsure de
serpent venimeux, les éléphants sont traités également avec des
mantra. Une recette semblable se retrouve dans le manuel d’hippiatrie
Asvavaidyaka, qui prescrit, pour un cheval mordu, une incision jointe
a4 une formule afin d’enlever le poison de la morsure. Les vaches
atteintes de troubles d’excrétion (maladosa) doivent porter des
clochettes marquées d’une formule qui écarte le mal (Sarngadhara-
paddhali).

Employées en médecine humaine et vétérinaire, les formules
magiques apparaissent aussi dans les pratiques qui touchent au monde
végétal. Considérées comme des étres vivants, les plantes bénéficient
en Inde depuis I’époque classique d’'une médecine propre, appelée
Vrksayurveda. Cet art de traiter les végétaux en santé et malades,
qui ne s’éloigne pas de certains enseignements ayurvédiques, fait sa
part au surnaturel, car il recourt a des formules pour protéger les
cultures contre les dangers naturels (maladies, intempéries, animaux
nuisibles). Cette protection surnaturelle est assurée par la récitation
de mantra, dont le texte écrit est enterré sous les arbres (Sarngadhara-
paddhati) ou attaché au milieu des récoltes (Krsipardsara).

La cueillette de plantes médicinales comporte parfois une récita-
tion mantrique que les textes ayurvédiques attestent anciennement,
d’une maniére allusive (Susrutasamhit@) ou directe (Sarrngadhara-
samhiti). Ce dernier recueil médical (x11re siécle) fait état des pre-
cautions magiques pour l'asperge (sal@vart), dont le rituel d’herbori-
sation a valeur exemplaire pour toutes les plantes médicinales
semblables a cette asperge.

Si dans le prolongement de certaines conceptions anciennes de la
sensibilité des plantes on doit mentionner les expériences botaniques
faites aprés la guerre, dans I'Inde du Sud, pour observer I'influence
stimulante des sons musicaux sur la croissance des végétaux, d’autres
expériences, plus récentes, permettraient de reconnaitre une action
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bienfaisante, pour les simples, dans les vibrations aériennes engendrées
par la récitation des formules, notamment la gayalrt (RV 3, 62, 10).

D’un emploi limité et ponctuel en Ayurveda savant, les mantra et
les yanira tiennent une place prépondérante dans le tantrisme, que
préoccupent les techniques du corps et de l'esprit, et dont les tradi-
tions divergent notablement de celles des vaidya. Les médecins ont
dit cependant se montrer perméables a quelques apports du ritualisme
tantrique (formules et diagrammes rituels). C’est ainsi que, selon
I’Agnipurdna, la syllabe om et d’autres manira donnent longue vie et
bonne santé, et procurent aux mortels le monde céleste, alors que la
formule om hram namo vispave constitue le reméde par excellence
(ausadham param).

La thérapeutique surnaturelle indienne, qui remonte au Veda,
plonge ses racines dans l'art de guérir indo-européen, triple dans ses
procédés par le recours au couteau du chirurgien, aux plantes médici-
nales et aux incantations (E. Benveniste). Le pouvoir curatif des
formules magiques, appliqué surtout aux maladies chroniques et
incurables, reste encore une réalité iatroculturelle en Inde, ot I'on a
proposé, il y a un quart de siécle, la création a travers le pays d’un
réseau de centres thérapeutiques ol les maux seraient traités au moyen
des hymnes védiques.

DISCUSSION
F. CHENET :

J’ai été frappé par une dissymétrie dans I'usage des mantras et des yanira.
A quoi I'attribuez-vous ?

A. Rogu :

Je pense plutdét 4 une raison de commodité pour le malade : les manira
sont peut-étre plus accessibles que les yanira, dont la préparation est parfois
laborieuse. Quoi qu’il en soit, comparativement, la prescription de formules
est en effet plus fréquente en Ayurveda que l'usage de diagrammes, qu’on
retrouve dans les pratiques des guérisseurs contemporains. Ces derniers les
font intervenir trés rarement, du moins selon une récente enquéte de sociologie
médicale établie dans la région de Bénares (K. P. Shukla, Traditional healers
In community health, Varanasi 1980, p. 135-173). Sur cinquante-quatre caté-
gories pathologiques, dont vingt-trois comportent un traitement magico-
religieux, le paludisme est la seule maladie pour laquelle la médecine populaire
recourt au yanira. 11 s’agit d’un diagramme, tracé sur une feuille de figuier
sacré, qui représente un carré magique divisé en neuf cases portant des nom-
bres, dont la somme est égale & quinze pour les chiffres considérés horizontale-
ment, verticalement ou en diagonale. Il s’agit en fait du méme carré magique
Parfait que les compilateurs médicaux tardifs prescrivent, pour sa vertu
eutocique, aux femmes enceintes. Exemple de non-spécificité curative des
remeédes magiques.
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F. CHENET :

Je me demande, pour ma part, si les mantras ne laissent pas d’avoir
une espéce de plasticité beaucoup plus grande pour induire cette action par
préfiguration qu'un Lévi-Strauss, par exemple, a montrée & 'ceuvre dans les
thérapies traditionnelles. Les mantras me semblent pouvoir laisser un champ
plus libre pour cette action, alors que les yanira, eux, sont en quelque sorte
figés.

A. Rogu :

Votre remarque ne contredit pas forcément I’explication que je viens
de suggérer.

Dr P. HAOUR :

Votre exposé a évoqué beaucoup de choses pour moi. Je pense que les
médecins d’Occident aimeraient souvent avoir aussi des mantras a leur
disposition. Mais est-ce que nous n’en utilisons pas, d’une certaine maniére,
spontanément, ne serait-ce que lorsque nous donnons au malade, sur un certain
ton, une explication scientifique ? Cette communication par la voix du
praticien avec le malade est trés importante. Je pense qu’en pareil cas le
réle proprement phonétique de la voix doit étre trés important. Je me demande
aussi, & propos des mantras utilisés au point de vue médical en Inde, si leur
élaboration repose sur des canons définis, ou s’ils sont donnés spécifiquement,
individuellement, dans la relation avec le patient, ceci parce que je pense
qu’il y a l1a — dans la relation personnelle — quelque chose de trés important.

Peut-étre pourrait-on rapprocher les mantras des formulations en usage
dans les méthodes de relaxation, celle de J. H. Schultz par exemple.

A. Rosu :

Les praticiens traditionnels s’inspirent de la conception psychosomatique,
dont la littérature médicale sanskrite est imprégnée. Le diagnostic est établi
aprés interrogatoire et raisonnement étiologique pour chaque malade en tant
qu’individu. Le traitement dépend de la catégorie nosologique a laquelle le
médecin rattache le mal. Les maladies sont rigoureusement cataloguées de
méme que les traitements, qu’ils soient médicaux ou magico-religieux. Les
formules ont une indication générale en rapport avec la maladie et non avec
le malade.

M. DYCZKOWSKI :

Comment fait-on la distinction entre la folie, 'unmada, et la possession
démoniaque dans les textes médicaux indiens ?

A. Rosu :

Selon la nosologie ayurvédique, la folie (unmada) est provoquée par des
causes internes (nija) de nature organique, ou externes (dganiu). Les causes
externes proviennent d’actes antérieurs, notamment des transgressions d’ordre
moral et religieux, qui entrainent la possession (graha). Les caractéres de
cette possession sont définis par la symptomatologie et le comportement
du malade, comparable théoriquement, dans son anormalité, & des é&tres
surnaturels (deva, raksasa, etc.) ou supérieurs (guru, siddha, etc.). L’homme
possédé par un dieu présente le caractére ou les habitudes de ce dieu ; de méme
s’il est possédé par un esprit mauvais. Pour plus de détails, j'indique une thése
américaine a ce sujet : M. G. Weiss, Critical study of unmada in the early
Sanskrit medical lilerature, University of Pennsylvania, 1977.
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Le traitement consiste en une thérapeutique médicale, renforcée en cas
de folie d’origine démoniaque par des prescriptions magico-religieuses, telles
que formules sacrées, offrandes, expiations, etc. Ces remédes sont destinés
a apaiser les «saisisseurs» (graha) que sont les deva, les asura, les gan-
dharva, etc., énumérés par Susruta dans la définition qu’il donne de la bhatavidya
au commencement du traité qui porte son nom. Cette « science des démons »,
qui reléeve de la tradition religieuse indienne et traditionnellement acceptée
par les vaidya, se retrouve surtout dans les rites de la naissance et les textes
de médecine démoniaque infantile (Kumadratanira). La croyance populaire
aux esprits mauvais a pénétré dans les traités médicaux sans qu’elle soit
réellement intégrée a l'enseignement scientifique de I’Ayurveda.

M. DYCZKOWSKI :

Quelle est la différence entre les formules a réciter en cas de folie et celles
qui agissent contre les démons ?

A. Rogu :

Les textes ayurvédiques contiennent simplement des indications générales
sur les manira sans précision aucune pour la plupart. Les auteurs donnent
rarement le texte sanskrit des formules et, s’ils le font, c’est pour les rites de la
naissance et les chapitres de médecine démoniaque infantile.

Pour le traitement de la folie, Vagbhata prescrit que I’aliéné soit calmé
par des propos en rapport avec les buts de I’existence humaine (purusartha),
et plus précisément avec le dharma et I'artha. Le méme auteur, qui souligne
la vertu curative du japa, demande qu’on fasse constamment entendre aux
possédés certaines formules bouddhiques de savoir magique (mayari- et
mahamayari-vidya), dont le commentaire nous entrainerait trop loin.

E. VISUVALINGAM :

Le terme unmatia ou encore unmdda peut s’appliquer & des divinités
hindoues. Ainsi Unmatta-Bhairava est un des huit Bhairava. En étudiant
certains textes de rituel de ce dieu, comme I’Unmattakhyakramapaddhati,
ou I'Unmattabhairavaparcanga, d’ailleurs, j'ai constaté que leur rituel n’avait
pas un lien trés net avec la folie. Il était fait pour des initiés et unmatta apparait
12 comme désignant un degré d’initiation, plutét que la folie.

H. BRUNNER :

Vous demandiez si les textes tantriques recommandent une discipline
analogue a celle qu’on trouve dans les traités médicaux, pour qui veut réciter
un mantra. Bien certainement. On peut toujours énoncer un mantra, mais
il n’est efficace que si on subit une préparation. Seule la discipline préliminaire,
le manirasddhana, donne la maitrise du mantra et assure son efficacité.

A, SANDERSON :

I think the mantra you quoted for pregnancy was in the form of a $loka
without any tantric bija. Is it then that tantric mantras did not enter
the medical tradition until the yanira also did? Or was there a sense of
professional competition between the Ayurvedic tradition and a tantric
medical tradition? Not much survives in Sanskrit literature on the subject
unfortunately. But a certain amount is contained in the I$dnasivagurudeva-
paddhati under the classification of Bhitatantra and Visatantra. One
work still survives in manuscript which actually lists the content of some
of those works, and one sees that there is an elaborate medical tradition
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there. Now, I wonder whether there was a sense of professional competition
between these two domains: the tantric exorcist with the medical extension,
and the vaidyas with the exorcistic extension, and whether, in the end, the
tantric materials were so overpowering that they flooded the orthodox medical
tradition and that eventually the yanira had to come in as well as the
mantras. This might be an adequate explanation for the fact that you
have mantras first and then mantras plus yanira, rather than some hypothe-
tical notion that mantras might be more effective cures than yaniras.

A. Rogu :

Les conceptions et les pratiques médicales reposent essentiellement sur
I'ajustement rationnel des éléments de représentation de la pathogénie (yukti).
Mais cet esprit de rationalité n’a pas empéché les vaidya d’accepter dans leur
arsenal thérapeutique les remeédes (ausadha) spirituels (daiva-vyapasraya),
qui remontent a la thérapeutique atharvanique. Parmi les remédes magico-
religieux figurent les manira et les yanira. D’un emploi trés réduit en médecine
savante, les formules sont plus fréquentes que les diagrammes, attestés presque
a titre exceptionnel. J’ai relevé en tout, sauf erreur, dix textes médicaux
environ qui mentionnent amulettes, mandala ou yanira. Les formules ayur-
védiques, qui n’ont pas une typologie établie, revétent des formes multiples :
certaines, en vers, rappellent, & 1'époque classique, les charmes védiques ;
d’autres formules plus tardives, en prose et avec des bija, de longueur variable,
se rapprochent des manira tantriques. On peut y voir une évolution en rapport
avec une certaine influence du tantrisme.

Si les textes bouddhiques font déja aux premiers siécles de notre ere
allusion a la transmutation des métaux, la littérature sanskrite témoigne du
développement du Rasasastra au viie siécle. Aprés I'époque Gupta, les remédes
4 base minérale ou métallique deviennent d’un emploi assez courant. Dans
le roman sanskrit Kadambari, le vieux tantriste du Sud, fou d’alchimie
(dhatuvdada-vayu ), dont Bana nous fait le portrait, se rend malade en absorbant
un élixir mercuriel mal préparé ou mal employé (asamyakkriarasayana).

A une époque de peu ultérieure remonte probablement le Rasendramarigala
de Nagarjuna, confondu jusqu’a ce jour avec le traité fantome Rasarainakara
attribué au méme auteur, mais différent du texte homonyme de Nityanatha
Siddha, comme vient de le démontrer un récent article de Dominik Wujastyk
(Ambiz 31 (1984), 2, p. 70-83). Aux environs de I'an mil, les Tantra présentent
quelques allusions alchimiques (Kubjikamata, Safsahasrasamhiia) et consacrent
aprés le xe siécle des chapitres entiers aux opérations mercurielles et a la
calcination des minéraux, dont les cendres seraient curatives (Mairkabheda).
Avant le deuxiéme millénaire commence la période dite tantrique du Rasa-
§astra, dont les premiers textes sont, outre le Rasendramarigala, le Rasarnava
et le Rasdrnavakalpa, rattaché au Rudraydmala d’une réalité douteuse.

La médecine indienne en tant que science de longue vie (ayur-veda) n’est
pas, dans sa doctrine, tributaire des Tantra. Les deux traditions, dyurvédique
et tantrique, ne sont pas interférentes et leurs détenteurs n’entrent pas en
concurrence professionnelle, comme serait tenté de le croire M. A. Sanderson.
En ce qui concerne la pratique médicale, il convient de donner quelques
précisions. Certains pensent, a tort ou a raison, trouver des apports tantriques,
sinon chinois, dans I’examen du pouls (nddipariksa) par les médecins. La
sphygmologie indienne, attestée pour la premiére fois aprés le xe siécle dans
le recueil de Sarngadhara, serait en rapport avec des données physiologiques
du Yoga tantrique.

La référence au tantrisme s’impose plutét en Rasasdstra : les milieux
tantriques sont réputés pour l'aurifaction (hemavada) et I’emploi des élixirs
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(rasayana) tirés du régne minéral. Les substances vénéneuses (visa) appréciées
dans ces mémes milieux trouvent aussi une large application dans la médecine
chimique de I'Inde médiévale. La pharmacopée ayurvédique s’enrichit a cette
époque-la par des drogues narcotiques telles que le chanvre indien (bharigad,
vijaya), dont fait état le Kularnavatanira (5, 42). Si I’enseignement médical
fondamental, qui constitue une des assises de la culture indienne, est resté
insensible aux doctrines tantriques, les pratiques ayurvédiques et iatrochi-
miques ont regcu apparemment certains apports d’origine tantrique. Les
conditions précises de ces emprunts restent cependant assez incertaines, tant
que, dans ce domaine de contact entre médecine et tantrisme, ne sont pas
encore étudiés les documents inédits, dont les manuscrits auxquels M. A. San-
derson fait allusion.

Les préoccupations physiologiques ou thérapeutiques du tantrisme ne
sauraient nous amener a confondre ayurvédistes et magiciens-guérisseurs,
comme le fait G. U. Thite dans son ouvrage récent sur les aspects magico-
religieux de la médecine indienne (Poona 1982). Des confusions semblables,
entre la médecine tantrique et le systéme médical tibétain, viennent d’étre
critiquées a juste titre dans une thése américaine de M. L. Walter, The role
of alchemy and medicine in Indo-Tibetan tanirism (Indiana University 1980,
p. 140). Bien que traditionnellement_distinct, le tantrisme, tout comme
I'alchimie et le Yoga, se rapproche de I’Ayurveda dans la recherche d’un corps
incorruptible : santé et longue vie deviennent alors des moyens physiques
pour transcender la condition transmigrante et atteindre a I'immortalité.

H. BrancHr :

J’aimerais beaucoup étre éclairé sur un probléme qui, me semble-t-il,
était abordé quand je suis arrivé et qui est celui de ce qu’on pourrait appeler
les « organisateurs du diagnostic ». C’est évidemment poser la question de
la conception que se fait de la maladie I'Inde traditionnelle.

Si nous prenons notre propre culture, I’'exemple des idées qui se succedent,
et méme s’opposent, pour ce qui regarde la maladie psychique, nous trouvons
par exemple les conceptions de H. Jackson, pour qui celle-1a est quelque chose
qui référe, grosso modo, 4 une désorganisation endogeéne affectant des fonctions.
Pour la psychanalyse, la référence du trouble va plutot se situer autour de
la notion de conflit intrapsychique et on sait qu’un délire est, pour Freud,
non le signe d’une désorganisation d’origine organique, mais une tentative
(inadéquate) de guérison. Si on se tourne vers la culture chinoise, on voit,
toujours & ce propos, des notions telles que celle d’« Ames végétatives » liées
aux organes et une typologie topico-énergétique qui est celle des tempéraments.
Alors, j'aimerais bien savoir comment vous situez, pour ce qui regarde I'Inde,
Pensemble notionnel de référence qui tient lieu d’organisateur sous-jacent
lorsqu’il s’agit de construire le diagnostic ?

A. Rogu :

Les vaidya établissent le diagnostic par une approche essentiellement
psychosomatique. Le principe est affirmé dans les textes sanskrits, qui
soulignent la liaison du corps et de I’esprit, la réciprocité du modéle physique
et du modéle psychique. Le diagnostic et le traitement sont établis selon
Penvironnement du malade, qui influe sur I’alimentation et le régime de vie,
comme sur le comportement et le psychisme. L’anamnése intervient dans
le choix de la médication, pour laquelle on tient compte de nombreux autres
facteurs tels qu’age et résistance physique, nature et habitudes.
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H. BiancHI :

Quelle articulation y-a-t-il entre la conception générale de la maladie
qui a cours dans la culture et I'’empirisme clinique que vous venez de décrire ?
Comment est-ce que le diagnostic opére entre les deux ? Y a-t-il 12 une
typologie ? et une spécificité curative des mantras et des yaniras ?

A. Rogu :

L’Ayurveda, qui ne fait aucune référence A un quelconque désordre
cosmique en rapport avec la maladie, établit une typologie rigoureuse des
étres humains. Le systéme caractériologique s’appuie sur deux critéres, I'un
de constitution, I’autre de psychologie. Dans le premier cas, les étres humaing
sont classés a partir des éléments matériels (terre, eau, feu, vent, vide), qui
entrent dans la constitution du monde et sont reconnus dans le corps. Les
médecins y distinguent les trois éléments vitaux (eau, feu, vent) sous forme
de phlegme, bile et souffle. En déséquilibre physiologique, ces trois agents
de la vie (tridhatu) se muent en trois éléments de trouble (iridosa). En méme
temps ils interviennent comme critéres caractériologiques : tempéraments
venteux, bilieux et phlegmatique.

La pathologie, sur laquelle repose la thérapeutique, distingue les affections
physiques, nées de ces trois éléments organiques, et les troubles psychiques,
rapportés a la passion ou a I'obscurité qui dominent I’esprit. Bien que classés
distinctement, les maux physiques sont en relation avec les maladies psychi-
ques. Leurs traitements sont en général naturels (diététique, pharmacie,
psychothérapie) et, pour une part réduite, surnaturels (remédes magico-
religieux). Cette thérapeutique corrigera un déséquilibre physiologique ou
psychologique, qui est rattaché, dans la philosophie médicale indienne, a la
rétribution d’actes commis au cours d’existences antérieures. Mais les auteurs
médicaux, notamment le grand classique Caraka, ont essayé de « défataliser »
le mécanisme du karman pour ne pas porter atteinte a4 la raison d’étre de la
médecine. A cet effet ils se sont ingéniés & rendre moins rigide I’automatisme
de la rétribution des actes, en reconnaissant une certaine valeur a l'initiative
de I'homme (purusakara) dans I’économie de sa destinée.
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LE SRI-CAKRA DANS LA SAUNDARYA-LAHART

PAR
Tara MICHAEL

La Saundaraya-lahari est un hymne fameux attribué par la
tradition indienne au grand maitre de I’Advaita-vedanta, Sankara-
carya, et qui célébre la supréme Déesse Tripurasundari. Cet hymne
sakta offre d’abord la représentation anthropomorphique (marti) de
la Déesse, puis dépeint un tableau mythologique ou elle est contemplée
comme siégeant en majesté dans l'ile de joyaux. Ensuite, aprés son
adoration dans la syllabe sacrée OM, ce stofra identifie la Déesse a la
Kundalini-§akti des voies de Yoga, puis reconnait sa présence dans le
mandala de la Lune, a la fois extérieur dans ’espace et intérieur dans
le « Lotus a mille pétales». Enfin, il aborde une autre méthode de
représentation et donc d’adoration de la Sakti, celle o 'on a recours
3 un diagramme mystique appelé indifféeremment Sri-cakra, « figure
géométrique inscrite dans un cercle et représentant la Toute Béné-
fique», ou Sri-yanira, « diagramme mystique servant a réaliser la
Toute Bénéfique ». Ce Sri-cakra, qui est aussi demeure et siége de la
Puissance supréme, forme le sujet du onziéme verset de la Saundarya-
lahart :

Caturbhih $ri-kanthaih Siva-yuvalibhih paficabhir api prabhinnd-
bhih $ambhor navabhir api mila-prakriibhih |

Trayas-catvarimsad vasu-dala-kalasra-tri-valayairirekhabhih sar-
dham lava $arana-konah parinalah [/

« Les angles qui constituent ta demeure (refuge de 1’adorateur)
sont au complet et forment une figure parfaite quand ils sont au
nombre de quarante-trois, avec les quatre Sri-kantha et les cing Siva-
yuvati différenciés a partir de Sambhu, les neuf miila-prakyti, les huit
pétales, les seize coins, les trois cercles et les trois lignes d’enceinte. »

Le langage quelque peu crypté de ce vers a besoin d’étre explicité.
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« Les angles qui constituent ta demeure » : le mot « angle » (kona)
veut dire ici les angles qui sont les sommets des triangles du Sri-cakrq
et qui pointent vers I'extérieur.

%ri-kar_ﬂ;ha, «celui dont la gorge est belle» désigne Siva dont 1a
gorge a été bleuie par le poison qu’il a avalé pour sauver les dieux et,
les démons qui barattaient la mer de lait pour en faire surgir I’élixir
d’immortalité. « A la gorge glorieuse » est un des noms de Siva. Un
commentateur indien interpréte le composé un peu différemment
pour parvenir au méme résultat. Sr, dont le sens habituel est « glo-
rieux », « sacré », « beau», est pris ici dans le sens de « poison», de la
racine SR, faire du mal. Celui qui a du poison dans la gorge est Siva.
Les quatre angles qui sont la pointe tournée vers le haut des quatre
triangles dont la base est en bas, sont appelés Sri-kantha parce qu'’ils
sont la forme de Siva et possédent la nature de Siva.

«Les cingq Siva-yuvati» : yuvati veut dire jeune fille ou jeune
femme et «les cinq jeunes femmes de Siva» sont les cinq Sakti, les
cing figures qui participent de la nature de Sakti. Les cing triangles
dont la pointe est tournée vers le bas représentent Sakti.

Ces quatre triangles de Siva et ces cinq triangles de Sakti résultent
d’une division, d’une séparation a partir du Bindu, le point central,
qui est appelé ici Sambhu. Sambhor est ici un ablatif. Ces quatre et ces
cing triangles résultent d’une fissure, d’'un éclatement de l'unité, et
ils sont bien séparés (prabhinna), bien différents, distincts et méme
opposés puisque quatre pointent vers le haut et cinq pointent vers
le bas. Mais en méme temps, ils sont les plus proches du Bindu. Cela
doit &tre bien compris lorsqu’on dessine les quatre triangles de Siva
et les cinq triangles de Sakti dans 1’ordre de la création ou manifesta-
tion (srsti) selon I’école Samayal. Ces neuf figures se différencient,
s’ouvrent, s’épanouissent, se divisent a partir de Sambhu, ¢’est-a-dire
a partir du Bindu. Bien qu’ils soient différents et inverses les uns des
autres, ces neuf triangles sont inséparables et inscrits les uns dans les
autres, ce qui rend compte de I'inséparabilité de Sakti et de Siva.

Dans I'école Kaula, lorsqu’on dessine le Sri-cakra dans I'ordre de
la destruction ou résorption, on dessine séparément les triangles de
Siva et les triangles de Sakti, et on appelle la figure ainsi formée le
nava-yoni-cakra, « diagramme des neuf matrices». Ces neuf triangles

(1) Selon Laksmidhara, I’école des Samayin est celle de ceux qui recherchent la
conjonction, I'union sexuelle, l'accord et la fusion (sam-aya) de Siva et Sakti et qui,
dans ce but, cherchent & faire monter la Sakti Kundalini a travers les six cakra pour
I'unir & Siva dans le lotus & mille pétales, siége de la libération spirituelle. Leur discipline
est principalement culte, technique et adoration intériorisés. Les Kaula, par contre,
seraient ceux qui adorent Kula ou Kaulini, la Kundalini endormie dans le maladharacakra.
Leur culte est essentiellement extériorisé. Sankardcdrya est considéré comme le grand
protagoniste du samaydcdra, par opposition au kauldcara. Cf. ci-dessous, p. 133.
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sont considérés comme la cause originelle du monde. Ces neuf matrices
sont les neuf mala-prakrii, les neuf Causes Productrices (prakrti)
principielles.

Lorsque 1'on considére le corps humain comme un Sri-cakra, les
neuf prakrti correspondent, selon le Kamika-agama, aux neuf éléments
constitutifs du corps, les neuf dhatu : la peau (ivac), le sang (asrj), la
chair (mamsa), la graisse (medas), et les os (asthi) qui proviennent
de Sakti et la moelle (majja), le sperme ($ukla), le souffle vital (prana)
et ’ame individuelle (jiva)? qui émanent de Siva. Le corps consistant
en neuf éléments constitutifs est issu des neuf matrices. Il y a une
dixiéme matrice qui est Para Sakti, la Puissance supréme, appelée
aussi I§varl, la Divinité souveraine, qui préside a toutes les matrices.
Cette dixiéme matrice correspond au lieu du Bindu (Baindhava-
sthdna).

De méme que le microcosme, 'univers aussi a été manifesté a
partir de neuf matrices : les cing éléments fondamentaux (Terre, Eau,
Air, Feu, Espace) relévent de Sakti; Maya et les trois autres taitva :
Suddha vzdya, Maheévara et Sadaswa, appartiennent a Siva. Cest
pour cela qu’il est dit : « Sache que tout cet univers, mobile et immo-
bile, animé et inanimé, est formé par Siva-Sakti. » « Tout cet univers »
veut dire « cet univers constitué de vingt-cing lativa». Ces tallva sont
exposés dans 'ordre de progression du non-conscient vers le conscient
et correspondent a ceux énoncés par le Samkhya. Ce sont les cinq
Eléments (bhita) : prihivi, ap, tejas, vayu, akasa (Terre, Eau, Feu,
Air, Espace), les cinq qualités sensibles de la matiére (ianmaira)
odeur, sapidité, forme-couleur, tactilité, son (gandha, rasa, ripa,
sparsa, $abda), les cing facultés sensorielles (jfianendriya) : odorat,
golt, vue, toucher, ouie (ghrdna, jihva, caksus, tvac, $rolra), les cing
facultés d’action (karmendriya) : la parole, les actions faites grace
aux mains, la marche ou la course, actions faites grice aux pieds,
lanus, faculté d’évacuation, le sexe, faculté de jouissance et de
génération (vdc, pani, pdda, pdyu, upastha), les facultés mentales
(anlahkarana) : faculté de penser, faculté de comprendre et de
connaitre avec certitude, sens du moi (manas, buddhi, ahamkara), et
enfin Prakpti, Nature productrice fondamentale, non manifestée en
elle-méme mais connaissable par ses productions, Cause premiére et
insaisissable de tous les effets que sont la manifestation cosmique et
individuelle, et le Purusa, le principe de la personne, la conscience
individuelle apparemment entrainée dans la transmigration. Les
commentateurs reconnaissent que certains, qui veulent faire coincider
le nombre des taftva avec celui des cinquante-et-une lettres de I’alpha-

(%) Le prdna et le jiva sont deux éléments constitulifs supplémentaires, ajoutés a
la liste habituelle de I'Ayurveda, qui ne compte que sept dhaiu.
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bet sanscrit® ajoutent a cette liste quinze autres faffva, qui sont leg
suivants :

1) les sept constituant du corps humain : peau, sang, chair,
graisse, os, moelle et cerveau, et sperme (ivac, aspj, mamsa, medas,
asthi, majja et sukla) ;

2) les cinq souffles vitaux ou courants d’énergie vitale : prana,
apdna, vydna, uddna, et samdna ;

3) les trois guna ou modalités principales de la nature : sallva,
rajas et lamas ;

4) en plus, au-dela de Prakrti et de Purusa, qui est assimilé au
Jjiva, & I’ame incarnée, ils distinguent des faflva plus élevés qui sont
selon certains :

Raga, Vidya, Kald, Nigati, Kala, Mdya, Suddha-vidya, Maheévara,
Sadasiva, Sakti, et Siva ;

selon d’autres : Kald, Avidyd, Raga, Cil-Sakii, Niyati, Maya,
Suddha-vidyd, Maheévara, Sadasiva, Sakti et Siva.

Ainsi obtient-on une liste exhaustive de cinquante-et-un taliva.
Si I'on supprime les quinze taffva des trois premiéres séries (n°s 1, 2 et
3), on obtient une liste de 36 fafiva. Mais, en fait, la liste élaborée de
51 iatlva mentionnée dans le Siva-purdna et dans d’autres textes peut
facilement se ramener a la liste des 25 faftva, car dans la liste bréve
certains faffva sont inclus dans d’autres bien qu’on ne le mentionne
pas expressément. Par exemple, les sept dhaiu sont inclus dans les
cing Bhiila, les cing prana sont inclus dans ’élément vayu, ahamkara
est inclus dans manas, buddhi ou khyati est incluse dans vidyd, les
guna sont présents dans Prakrti, Prakrii est incluse dans Sakti,
Purusa est inclus dans Maheévara, kald est incluse dans Suddha-
vidyd, niyati est incluse dans Sakti, kdla est inclus dans Mahesvara
et Sadasiva, etc. De cette maniére il ne faut compter que 25 fativa
(plus éventuellement un transcendant vingt-sixiéme) acceptés par
tout le monde parce que leur nombre s’appuie sur 'autorité de la
Sruti. «Le vingt-cinquiéme fafiva est U'dtman» dit le Tailtiriya-
brahmana 1,2, 6. En résumé, les différentes maniéres de compter les
tattva pour arriver a des nombres comme 51, 36, etc., peuvent étre
ramenées 4 n’en compter que 25 conformément a la Srufi.

Pour désigner le 26¢ et transcendant tafiva, les Tantra ont recours
au mot samputa. Sampula désigne I’espace entre deux bols, ou entre
deux mains arrondies et jointes, par exemple pour cacher un objet
précieux, ou encore une boite ou une cassette ronde. L’idée est d’en-
tourer, d’envelopper, de tenir secret, par deux moitiés qui a la fois

(3) Puisqu’on ajoute aux quarante-neuf phonémes du sanskrit le phonéme composé
KSA etle L « védique ».
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recélent un trésor et s’ajustent exactement ; samputikarana veut dire
couvrir des deux cotés, et le mot samputa désigne aussi une position
d’union sexuelle. Au-dela des vingt-cinq taffva est I’enveloppement
réciproque, l'union secréte de Siva et de Sakti (Siva-Sakti-samputa
équivalent de aikya). C'est de ce tallva de leur unification seulement
que dérive le monde. C’est pourquoi il est dit dans le premier vers de
la Saundarya-lahari que I'Etre supréme lui-méme ne saurait rien faire
sans Sakti. Ce n’est qu’uni & Sakti qu’il est omnipotent.

Ainsi les neuf triangles fondamentaux, impliquant les 25 taliva,
représentent la totalité du microcosme et du macrocosme. Ceux de
Siva sont appelés « Sri-kantha», et ceux de Sakti «Siva-yuvatin.
L’imbrication des Sri-kantha et des « Siva—yuvati » est aussi une
représentation de cet enveloppement réciproque de Siva et de Sakti.

Ces neuf causes fondamentales du Sri-cakra, qui sont les neuf
triangles ayant pour base les neuf lignes horizontales, sont les neuf
Natures Productrices Primordiales et représentent les causes origi-
nelles du développement de la manifestation cosmique.

La suite du vers est explicitée :

Les Vasu, déités formant I'escorte du dieu védique Indra, sont au
nombre de huit, donc en langage codé Vasu veut dire huit. Vasu-dala
est synonyme de asta-dala, huit pétales ; similairement, il y a seize
kala, doigts ou phases de la lune, donc kala veut dire seize : kald-asra :
seize pétales ; le mot asra ou asri, coin, bord, angle, ici signifie dala,
pétale. Donc le Sri-cakra posséde, apres les neuf triangles qui forment
des figures complexes, un lotus & huit pétales et un lotus a seize
pétales. Puis le vers fait mention de trois anneaux (iri-valaya), c’est-
a-dire trois cercles (iri-mekhala), et de trois lignes (tri-rekha).

Ces trois lignes délimitent le Sri-cakra comme des murs, des
enceintes carrées. Ce sont les trois bhiipura, les trois plans terrestres,
les trois niveaux du sol, les trois socles de base. Ces trois bhiipura sont
pourvues de sorties, de portes, sur les quatre cotés.

Le Vamakesvara-tanira, prenant en considération les figures
formées par les neuf triangles de base, décrit le Sri-cakra de la fagon
suivante :

« D’abord le Point central ( Bindu ), puis le Triangle (irikona), puis
les huit angles (vasu-kona), les dix pétales deux fois (dasdra interne
et dasara externe), les quatorze pétales (manu-asra), les huit pétales
(ndaga-dala), les seize pétales (sodasa-dala), les trois cercles (iri-
valaya), les trois enceintes (bhiipura) avec des portes sur les quatre
cdtés. »

Dans ce passage, Manu veut dire 14 parce qu’il y a quatorze Manu,
et Naga veut dire huit parce qu’il y a huit Naga principaux. Dvd veut
dire dvdra, porte, d’entrée ou de sortie. Agama veut dire durgama
difficile d’accés, malaisé & pénétrer. « O Bhagavati, c’est votre cité,
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sous la forme du Sri-cakra, qui cause la dissolution de I'univers. Les
tattva commencant par Prthivi et finissant avec Mahe§vara se résor-
bent en lui.» « Il y a une cité avec quatre passages et trois enceintes
difficile d’acces, et tous les étres sont dissous en elle. »t. Samhdra, 13
dissolution ou destruction, veut dire la résorption, le fait de tout,
ramener en un seul lieu. Et c’est dans I’école Kaula que ce Sri-cakrq
doit étre dessiné dans l'ordre de la résorption.

« Les angles qui constituent ta demeure, 6 Déesse, sont au nombre
de quarante-trois en tout», comprenant :

— Tangle vertical tourné vers le bas du premier Trikona ;

— les huit angles du diagramme a huit angles (asfa-kona) poin-
tant vers l'extérieur ;

— les vingt angles au total, pointant vers I’extérieur, formés par
le premier diagramme a dix angles (dasara), intérieur, et le deuxiéme
diagramme a dix angles (dasara), extérieur.

Cela fait 1 +8 +20 +14 = 43 kona en tout.

Les portions du Sri-cakra qui se trouvent a l'extérieur de cet
ensemble de 43 angles peuvent étre, lors de la résorption, immergées
dans celui-ci. Ces portions extérieures sont :

— le lotus a huit pétales (asta-dala-padma) ;
— le lotus a seize pétales (sodasa-dala-padma) ;
— les trois cercles (mekhald-traya) ;

— et le plan de la Terre (bhi-grha).

Cette immersion ou résorption se fait ainsi :

— le lotus a huit pétales dans le premier triangle ;
— le lotus a seize pétales dans le diagramme a huit angles ;
— les trois cercles dans les deux diagrammes a dix angles ;

et 'enceinte de la Terre dans le diagramme a quatorze angles.
Le mot sdrdha, dans le vers, veut dire « tous ensemble ».
On considére comme diagrammes de Sakti :

— le premier Triangle ;
— la figure a huit angles ;

— les deux figures a dix angles ;
— la figure a quatorze angles,

c’est-a-dire toutes les ﬁgures formées par les neuf Triangles ; tandis
que les diagrammes de Siva sont :

— le lotus & huit pétales ;
— le lotus a seize pétales ;

(4) Vamakedvaratantra cité par les commentateurs.
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— les trois cercles;
— les trois enceintes de Terre,

¢’est-a-dire toutes les figures concentriques extérieures aux 43 angles.
Que ce soit pour effectuer la manifestation ou la résorption, on doit
savoir que :

— le lotus & huit pétales de Siva est considéré comme ayant son
lieu dans le premier Triangle de Sakti;

— le lotus a seize pétales de Siva est considéré comme ayant son
lieu dans le diagramme a huit angles de Sakti ;

— les trois cercles de Siva sont considérés comme ayant leur lieu
dans les deux diagrammes, a dix angles chacun, de Sakti;

— les trois bhiipura de Siva sont considérés comme ayant leur
lieu dans les quatorze mondes de Sakti.

Laksmidhara distingue entre deux modalités d’adoration (dcdra)
de la Déesse dans le Sri-cakra :

— le samaya-acdara, qui reléve de I'école Samaya (samaya-mata),
dont Sankaracarya serait un adepte, préconise I’adoration intérieure
(antara-pija) ;

— le kula-acara, qui reléve de I'école Kaula, préconise 'adoration
extérieure (bahya-pija) ; celle-ci fait 'objet d’un enseignement secret,
connu seulement par les initiés. Le Sri-cakra est appelé aussi viyai-
cakra (viyal voulant dire « Giel »). On le nomme ainsi parce qu’il est
adoré dans le ciel, dans I’espace, au sens propre et au sens symbolique.
Les deux modalités d’adoration dans le Ciel sont :

— dahara-akasa, dans l'espace intérieur, dans le Ciel, a U'intérieur
du lotus du cceur;

— bahya-akdsa, dans I'espace extérieur, ’espace au sens physique.
Dans cette bahya-akdsa-pijd, on doit dessiner le symbole du Sri-cakra
sur une feuille préparée avec une écorce de bouleau, ou sur un tissu
propre, ou sur la surface d’'un plateau d’or, d’argent ou d’un autre
métal, placés sur un piédestal (pitha). Cela est appelé Kaula-paja.

Le Sri-cakra qui est la demeure de la Déesse contient aussi les
cinquante-et-une lettres de l'alphabet sanscrit, ainsi que les trois
principes de la lumiére, lunaire, solaire et ignée. Dans le Sri-cakra se
trouvent les trois mandala de la Lune, du Soleil et du Feu, dans I’ordre
descendant, dans trois parties distinctes, réparties dans six des cakra®
qui constituent le Sri-cakra. Les cakra du Kundalini-yoga ainsi que
les tattva y sont aussi représentés et voici la maniére dont leur structure
s'insére dans celle du Sri-cakra :

(5) Nous avons rétabli 'ordre habituel entre svadhisthdna et manipira.



— 134 —

Le mulddhdra, siége de 'odeur, correspond au premier Triangle,
au Trikona central de Devi.

Le svddhisthdna, siége de I'Elément Eau et du principe du golt,
correspond au diagramme a huit angles (asta-kona) du Sri-cakra.

Le manipira, sidge de 'Elément Feu et du principe de la visibilité
correspond au diagramme intérieur & dix angles (antar-dasdra).

L’andhala, situé dans le cceur, siége de I'Elément Air et du principe
du toucher, correspond au diagramme extérieur a dix angles (bahir-
dasara).

Le visuddhi, siége de 'Elément Espace et du principe de la sono-
rité, correspond a la figure & quatorze angles (cafurdasara).

Enfin le Lotus & mille pétales, sahasrdra-padma, siége de I'Illumi-
nation et de la Délivrance, est le centre et sommet du Sri-cakra, le
Bindu, qui représente Siva, ou le jiva qui a atteint la libération
spirituelle. On appelle ce Bindu le Sri-cakra intérieur, tandis que la
demeure 4 43 angles de Devi est le Sri-cakra extérieur. On doit méditer
sur ce Sri-cakra intérieur qu’est le Bindu avec les cinquante lettres
de 'alphabet sanscrit répétées vingt fois, avec une lettre pour chacun
des mille pétales.

Voici la table des correspondances entre les cakra du Yoga, les
Eléments, leurs semences sonores (bija), et les parties du Sri-cakra :

Bhata  Bija Cakra Partie du Sri-cakra
Espace Ham viSuddhi caturdasara

Air Yam andhata bahir-dasara

Feu Vam manipiira antar-dasara

Eau Ram svadhisthana asta-kona

Terre Lam miuladhara trikona

On ne peut pas ne pas s’étonner que, dans cette interprétation,
I'ordre ascendant du plus grossier (Terre) au plus subtil (Espace) dans
la gradation des Eléments et aussi dans celle des cakra, ne corresponde
pas comme on s’y attendrait & une gradation du plus extérieur au
plus intérieur dans la liste des diagrammes du Sri-cakra, au contraire,
c’est I'inverse : 'Elément le plus grossier et le cakra le plus bas sont
mis en correspondance avec le Triangle central, tandis que I'Elément
le plus subtil et I'un des cakra les plus élevés (visuddhi) sont mis en
correspondance avec la figure la plus extérieure parmi les diagrammes
de Sakti formés par les 43 triangles, & savoir la figure & quatorze angles.
Puis soudainement, on revient a I'intériorisation la plus grande lors-
qu’on fait correspondre le Bindu, dans le point central, au Lotus a
mille pétales. Il n’est pas indiqué dans les commentaires a quelle
partie du Sri-cakra correspond le cakra djiia. De fagon analogue, il
nous parait paradoxal que les lotus et les enceintes concentriques qu!
enserrent et enchassent la précieuse demeure de Devi a 43 angles, a
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gavoir les lotus a huit et a seize pétales, les trois lignes circulaires qui
entourent ceux-ci, et enfin la triple enceinte du sanctuaire carré de la
Terre, soient regardés comme des diagrammes de Siva, bien qu'ils
soient les plus extérieurs et les plus périphériques. Doivent-ils étre
rapportés au role de Siva comme support, base immobile de la mani-
festation dynamique de Sakti ? Il faudrait déterminer les raisons
exactes de ces inversions.

DISCUSSION

E. VISUVALINGAM :

Je voudrais savoir s’il n’y a pas une interprétation plus tantrique du
éricakra. On trouve en effet, dans I’école Kula tardive, des choses trés diffé-
rentes. Ainsi, dans un des manuscrits que j’avais étudiés, I'Unmattakhya-
kramapaddhati, le cakra est un cercle formé par des sakti. Ces textes distinguent
trois sortes de cakra: suddhikacakra, urmilacakra et $ricakra. Ce ne sont pas
des diagrammes, mais des cercles formés par ces sakfi, c’est-a-dire les parte-
naires sexuelles des adeptes. Ils différent selon la fagon dont ces $akii sont
réparties ou selon la nature de leur union, le sricakra étant celui ou les parte-
naires sont liés par affection et se répartissent par couples selon leur préférence.
Peut-on appeler cela un sricakra ? Et cela peut-il se rapprocher du sricakra
que vous décrivez ?

T. MICHAEL :

Non. Ce que vous décrivez 1a est ce qu'on appelle cakra-pija, la pratique
du maithuna rituel avec trois différents procédés de sélection des partenaires.
C’est une pratique tantrique sexuelle sans rapport avec le sricakra, diagramme
de la déesse Tripurasundari, de la Srividya.

A, Paboux :

Votre exposé repose-t-il uniquement sur le texte lui-méme de la Saundarya-
lahari, ou aussi sur les commentaires et notamment sur celui de Laksmidhara,
commentateur important de cette tradition et qui a largement contribué a
I'édulcorer, a éliminer tout ce qui était un peu trop tantrique et notamment
les pratiques sexuelles ?

T. MicHAEL :

J’ai utilisé beaucoup d’éléments donnés par Laksmidhara. Je n’ai pas
envisagé ici I'usage rituel du $ricakra, mais seulement la fagon de le construire
et de le détruire, ou plutét de le faire apparaitre et se développer puis se
résorber dans le bindu. La Saundaryalahari n’aborde pas la pratique rituelle.
Elle décrit seulement le cakra comme demeure de la Déesse et donc comme
Une maniére privilégiée d’entrer en contact avec elle, d’étre en sa présence.

A. Paboux :

En fait, plutdt que de construction du cakra, il s’agit ici de la fagon de le
Concevoir. Car évidemment on ne peut pas le construire, le tracer, a partir
de I'extérieur, ou du bindu, mais seulement de fagcon géométrique. Ces « cons-
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tructions » centrifuges ou centripétes sont purement mentales. Elles se font,
dans la méditation créatrice, la bhdvand. Elles sont visualisées en esprit et
non pas matériellement réalisées.

A. Rogu :

A propos des transferts de terminologies entre Ayurveda et tantrisme
je noterai que sampula, par exemple, est aussi un terme d’alchimie, a impliCai
tion sexuelle,

_ Quant aux navadhatu, sept sont conformes & I'anatomie classique (g
IPAyurveda, seuls jiva et prane viennent en supplément. Avez-vous upe
indication sur la date ol ces navadhdtu ont pu apparaitre dans la terminologie
tantrique ? J’ai en effet trouvé ce terme dans un texte de hathayoga ou il est
interprété alchimiquement, dhaiu étant interprété comme métal, alors quj)
y a traditionnellement 7, ou 8, métaux, jamais 9.

Pour les marman, combien en avez-vous ?

T. MicHAEL :

I1y en a 24/28. Et 2 samdhi, des jonctions ou jointures, le ricakra apparais-
sant comme un corps humain avec ses jointures et ses points névralgiques
ou vitaux. Chaque fois que 2 lignes se croisent, c’est un samdhi. Quand trois
lignes se coupent, c’est un marman. Les lignes étant assimilées 4 des énergies,
ce sont des points ou 3 énergies se rencontrent, ce sont donc des points
particuliérement vitaux du cakra.

G. CoLas :

En architecture, dans la construction des temples, ou on trace un dia-
gramme ou est enfermé le vastupurusa, 'homme ou I’esprit du site, on parle
aussi de marman qui sont des points ou on ne peut pas construire ni mettre
matériellement quelque chose. On retrouve donc le méme interdit que dans
I’Ayurveda. Hier aussi d’ailleurs on évoquait les marman a propos du paiija-
rapurusa.

B. BAUMER :

A propos de la correspondance entre éléments et parties du sricakra,
a4 quoi correspond 1'akdasa ? Au bindu ?

T. MICHAEL :

Non, au cafurdasacakra, le diagramme formé de 14 triangles, c’est-a-dire
le plus extérieur de la série des enceintes a triangles. Curieusement, en effet,
dans les correspondances symboliques des éléments, on va de l'intérieur vers
I'extérieur en partant du plus grossier.

A. Paboux :

Ce n’est pas étonnant. Dans les spéculations relatives au $ricakra, 0%

rencontre souvent ces inversions qui placent les facteurs constitutifs de
Punivers, éléments, lativa, kala, ete., en les inversant, c’est-a-dire en me‘ttan
au centre du sricakra les plus grossiers et a la périphérie les plus subtils.
s’agit dans ces cas, de montrer en quelque sorte que tout est dans tout,
sarvasarvaimaka, et donc qu’on peut valablement inverser 1’ordre des facteurs:
Nous avons d’ailleurs vu cela tout a4 'heure quand il a été dit que la 'terr;%
qui correspond en principe au malddhdra, se trouvait placée dans le trianglé
central du §ricakra. En 'occurrence, il est vrai, le {rikona était en méme temps



— 139 —

celui présent dans le maldadhdra, lequel a une situation un peu spéciale : c’est
a la fois le cakra corporel le plus inférieur, d’ou son lien & la terre, et celui
ou repose la divinité, Kundalini lovée. C’est aussi, si on regarde cela d’un
autre point de vue, celui qui est & proximité des organes sexuels, donc celui
ot repose et d’ou s’éléeve I’énergie, d’ou part aussi 'union des deux principes
masculin et féminin en 'homme et, par 1a méme, la création. I1 a donc une
gituation assez particuliére. Et justement, & propos de cette montée de la
kundalini, on aurait pu souligner aussi les valeurs sexuelles qui sont liées &
1a kundalini — mais cela ne se trouve précisément pas dans les textes sur
lesquels vous travaillez qui, comme je le disais, sont dans I’ensemble trés
¢ védantisés ». I1 y a 12 une fagcon de réaliser ’androgynie, d’en vivre le fan-
tasme, qui est trés caractéristique de tout le systéme, essentiellement tantrique,
de la kundalini.

(Des observations sont faites sur la facon dont, selon les besoins,
les textes tantriques ajoutent des éléments a des listes traditionnelles
— ainsi le citia aux 10 indriya, manas, ahamkara et buddhi, pour
arriver au chiffre 14 — | puis T. Goudriaan demande s’il y a une raison
pour que le $ricakra soit formé, selon sa description traditionnelle,
de 4 triangles, « masculins», de Siva et cinq de Sakti, plutdt que de
2 séries égales. Réponse :)

T. MICHAEL :

Je ne sais pas s’il y a une justification de cette inégalité. Du moins on peut
faire remarquer que 4 des triangles de $akti sont rigoureusement symétriques
de ceux de Siva, mais il en a un de plus, celui du centre, qui entoure le bindu,
triangle 4 pointe en bas qui représente 1'Energie initiale, origine du cakra
(et donc de I'univers).

A. Paboux :

Cela parait normal dans un diagramme qui est celui méme de la Déesse.
Elle y est prééminente puisqu’elle y est en quelque sorte dans son propre
royaume : son mandala comme nous le rappelait hier P. Filliozat.

(1) Voir supra, p. 32.
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KUBJIKA’S SAMAYAMANTRA AND ITS
MANIPULATION IN THE KUBJIKAMATA

BY
Teun GOUDRIAAN*

The prominent position of mantra as a device for communicating
with the divine is characteristic for the Tantric tradition. The
mantra is felt to embody a supra-reality, or rather, the vimarsa
aspect of the one and indivisible supra-reality in audible form (cf.
Padoux 1975, p. 269). Tantric authorities teach a mystic bond of
identity between the mantra, its deity, the embodied self of the adept
or worshipper, and the divine guru or instructor. A Tantric adept
who by protracted recitation and meditation identifies himself with
the mantra’s core of being, is thought to assemble within himself
the mantra’s powers and functions and to apply these for the realizat-
ion of either his own spiritual perfection or of aims of a mundane
character.

On this occasion, we shall try to observe how an important mantra
is presented and handled in the Kubjika school of Kaula Tantrism.
As far as we can see now, this little-known school has connections
with at least three Tantric currents: firstly, the already fairly inten-
sively studied Saiva traditions of Kashmir and of the Saiva Agamas;
secondly, the Siddha yogic tradition, and thirdly, the typical Kaula
and Sakta Tantras such as the Kularnava and the Mahanirvana
which became popular in a more recent period, especially in Bengal.

We shall not discuss here the general characteristics of the
Kubjiké school.r  Kubjika “the Crooked Goddess’’ is a name for
the Supreme Sakti as manifesting Herself in the human psycho-

* For some corrections and suggestions, I am indebted to my colleagues M me H. Brun-
ner, Mrs. D. Heilijgers, A. Sanderson and J. Schoterman.

(1) See Schoterman 1977; 1980; 1982; Goudriaan-Gupta 1981, p. 52-57; Goudriaan
1983, p. 92f.
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physical identity. The tradition which associates itself with her
name constitutes the Pascimamnaya or Western Tradition in the
Sakta classificatory system. Presumably, this has nothing to do
with any geographical location; the sect seems to have had its princi-
pal centre in Nepal, at least the manuscript remains of its literature
have almost without exception been found in that country. It is,
however, by no means impossible that its sphere of influence has
been wider in the period preceding the Muslim attacks.

The most important written source of the school is the Kubji-
kamatatantra which exists in several written versions. Its most
important and best preserved version, the Kulalikamnaya (KMT) of
3500 $lokas, serves as the chief base for the study of the Samaya-
mantra of the goddess. Among other versions are the Satsdhasra-
samhitd of 6000 $lokas,? the very rare Laghvikamnaya of about
1800 slokas, and the Kadibheda, related to the Laghvikamnaya, and
recently edited as ‘‘Goraksasamhita’.?

The Samayamantra is discussed in chapter 7 of the KMT and
parts of it form the subject in chapters 8 to 10.  Important additions
are found in Goraksasamhita (GS), chs. 10 to 14 and Satsahasrasam-
hita chs. 13 to 17 (the latter source has not been consulted for the
present occasion). Although the Samayamantra thus obtains a fair
amount of space in the sources, its importance for the esoteric teach-
ings of the school is difficult to assess. It is possible that the Samaya-
mantra or Samaya as a basic, introductory revelation, was communic-
ated to aspirants on the occasion of their first initiation into the
school. Indeed, as we know, the Samayadiksa in Saivism is the term
for the first initiation.# But a connection of the Samayamantra and
the Samayadiksa is, to my knowledge, nowhere explicitly stated in
the Kubjika texts. It is said in effect (KMT 7, 7) that the Samaya
Kubjini is descended from the Samayicara, but it is unclear what
this means in practice. The term Samayaicara is well-known from
other texts such as Svacchanda Tantra (SvT) 6, 1 and from the later
opposition between Samaya- and Kauldcara favoured by Laksmi-
dhara. The Goraksasamhita (10, 101f.) criticizes those who inter-
rupt the Samaydcdra but its wording is unclear and seemingly
contradictory. As far as I understand the passage, Samayacara
seems here to imply the ritual use of wine and flesh in any case.®

(2) See Schoterman 1982. Presumably, the Satsdhasrasamhita is an extension of
the KMT, but the mutual relation of the texts of the school is still undecided.

(3) Goraksasamhita (GS), ed. Jandrdana Pandeya, Varanasi 1976, Sarasvati Bhavan
Granthamald, 110. — The oldest dated ms. of the KMT is of 1135 A.D.; another ms-
seems to be a few decades older.

(4) See Brunner 1975, p. 413f.

(5) In the Krama school, a Samayavidya exists which is applied to count
breaches of the Samaya (oral communication by Dr. Sanderson). — The use of the name

eract
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The section on the Samayamantra in the KMT is, as usual in this
text, presented as a conversation between Bhairava and Kubjika, and
begins (in 7, 1f.) with the following question by Kubjika: “Explain
to me the Supreme Samaya Kubjini, the Supreme Womb, character-
ized by mystic pervasion (vydpti)’.® The mantra is thus introduced
as a form of Kubjika Herself, a very powerful Sakti characterized as
“Supreme Womb”. We note in passing that in KMT 4, 107 the
same epithet is applied to the Malini, the female form of the Garland
of Letters known especially from the Malinivijayatantra (MVT),? but
also taught with emphasis in the Kubjika school. = However, Malini
and Samaya in practice seem to have little to do with each other.

In his answer to Kubjika’s question, Bhairava states —after some
conventional phrases about the Samayad’s effectivity— that the
Samaya was proclaimed by him in the Devitantra and retold various
times in the Tantras, that is: “in the worship of other Kalpas”; she is
further said to be represented equally in Tantras of the left and the
right. The method of division of the Samayd is then given in
vss. 11f. and also the mantra itself, but in a peculiar way: its syllables
are communicated vilomena, that is: in inverted sequence. In 7,33,
the KMT says that this method of presentation of the mantra is
called kaulikabhasa, and further, that the mantra can be heard in its
really effective form only from the guru’s mouth (samsphutam
guruvaktrastham, vilomastham na sidhyati). It would seem there-
fore that viloma writing and recitation is a device to protect the
mantric power from being dissipated by incompetent divulgation.
For practical reasons, the mantra is here first given in the normal
order:

NAMO BHAGAVATI (var.: -TE) $RIKUBJIKAYAI HRAM HRIM HRAUM
NANANANAME AGHORAMUKHI CHAM CHIM KINIKINI VICCE.

For the greater part, this is untranslatable; the mantra is a mixture
of expressions or epithets of worship, of monosyllabic bijas, and of
other elements. There are 32 syllables; the number 32 is indeed
Inseparably connected with this mantra and a few other cognate
mantras®. No speculations are given in the KMT on the origin or

Samay3 for the mantra aspect of Kubjikd reminds of the occurrence of this name in the
Saundaryalahari, vs. 39, where Samaya is the Sakti of Samvarta in the Svadhisthana;
and in vs. 41 of the same text, where the DevI as Samayd dances in the Maladhara in the
Company of Siva as Navitman.

(6) Ya sa deva para yonih, samaya Kubjini para /

tam &caksva prayatnena, samsphutam vyaptilaksanam //

(7) See Padoux 1975, p. 253f.; Schoterman 1977, p- 935.
. (8) A variant, occurring in the Satsihasra-samhita, 13, fol. 99A in the ms. 5-428/54,
18 noted by Schoterman 1977, p. 939, note 82: here the syllables HSRAM HSRIM HSRAUM
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symbolic meaning of the sound-form of this mantra. Its divinity
and identity with the Supreme Sakti are taken for granted. The
first part, Namo bhagavati $sriKubjikayai, might well have served in
an earlier period as the miilamantra of the goddess (to be compared
with, for instance, Namah Sivaya for Siva), but this remains a guess.®
It is, by the way, a remarkable fact that the mystic being of a deity
has been thought to reside in words which express worship of that
same deity; perhaps because worship strengthens, intensifies, the
inner power of the worshipped one? On the procedure of worship
of the Samaya, the KMT gives no further particulars; this intentional
gap is partly filled up by the GS in 10, 34ff. Unfortunately, that
description is unclear. The ceremony is conducted with the help of
a mandala, in the center of which the Sakti is represented by an
hexagon. A pot of wine is placed to the North-East, and the Krama
of Twenty-eight which is typical for the school is worshipped in it.
This item of worship with the mandala deserves separate attention
and is left out here.

The subdivision of the mantra is done in two different ways: by
padas and by angas. We note that for initiation into the mantra
knowledge of its subdivisions is considered essential: the mantric
power manifests itself by way of partial Saktis controlled or coordin-
ated by the universal Sakti.

I. Division into eight padas, vilomena (KMT 7, 21f.):

1. ccevi (“padam prathamam”) 5. MENANANANA

2. NIKINIKI 6. HRAUM HRIM HRAM
3. cHIM CHAM 7. YAIKABJIKUSRI

4. KHIMURAGHO-A 8. TIVAGABHA MONA

II. Division into six angas, vilomena, according to the Siddha-
marga (KMT 7,30). The sequence has been normalized by us to
anuloma for easy reference. The number of syllables, explicitly
mentioned in the text, is added between brackets. The total
number of syllables is 85. In the GS (10, 138f.), the angas are
communicated by the uddhara method to which we shall return below.

1. NAMO BHAGAVATI HRTKAMALAYAI HRDAYAYA (1b)
2. SRIKUBJIKAYAI KULADIPAYAI $IRASE (13)

take the place of HrRAM HRIM HRAUM. In the same article, Schoterman gives a short
survey of the Samayamantra and its deities on p. 938. — For another variant occurring
in the Kulamilaratnapaficakavatara, see below.

(9) The term mulamantra is used for the Samayamantra only in the younger Pal'ﬁ_'
tantra (not a text of the Pagcimamnaya), ch. 3 (reference in the Sakta periodical Candi,
35, 5-6, 1976, p. 19).
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HRAM HRIM HRAUM BARBARASIKHE SIKHAYAI (11
. NANANANAME AGHORAMUKHI BAHURUPAYAI KAVACAYA (19
. CHAM CHIM MAHAMTARIKAYAI NETRATRAYAYA (13
. KINIKINI VICCE KONKANATHAYAI ASTRAYA (14

S UL Lo

The above system is not applied uniformly. It seems worthwhile to
mention the existence of differences of opinion within the school
resulting in the following pada division found in four Mss. (KMT 7,
34£.):

Ia. Variant of the pada division.

1. ccEVI 5. HREM MENANANANA
2. NIKINIKI 6. KHIMURAGHO-A $RI
3. cHIM CHAM 7. YAIKABJIKU MONA HRIM

4. HRAUM HRIM HRAM RDHVEKHOSITRI 8. RAPHASAHA-E-AM AIM

This variant is characterized by a change of sequence of some part
of the mantra, and by the omission and addition of other elements.
Omitted is Tivagabha of pada 8 (Bhagavati), which is replaced by a
peculiar sequence of syllables which seems to be a viloma represent-
ation of HsPHREM; added are also A1M in 8 and HREM in 5.  We shall
meet these bijas again presently.

ITa. A variant of the anga division is found in the same four Mss.
which have Ia. The viloma sequence has again been changed into
anuloma.

1. AIM HSPHREM HRIM NAMO KAMALAKUBJIKAYAI HRDAYAM (15)
2. SRT AGHORAMUKHI BARBARASIRASE (12)
3. NANANANAME HRAM HRIM HRAUM MAHANTARIKE $IKHAYAI (16)
4. CHAM CHIM LAGHVIKE KAVACAM ( 8)
5. KINIKINI VISVATEJINI NETRAM (11)
6. VICCE KONKANAVVA ASTRAM (8)

(70)

Here, we observe partly different names for the deities of these angas,
While others are combined with different anigas: Barbaral® is connected
with Siras instead of Sikha, while her place in Sikha is taken by
Mahantarika, the deity of the Netra. Laghvika and Viévatejini
are new; the name of the sixth deity is varied with the suffix -avva
which is elsewhere in the literature of the school added to the names
of the Saktis of Siddhas revered in the tradition.

(10) Nepalese mss. do not note the difference between b and v. Barbara might
therefore as well be transcribed as Varvari, as far as internal evidence is concerned.
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ITI. Besides, a sadharana “generally valid” kaula method of
subdivision is mentioned (KMT 7, 40; GS 10, 190). This system is
equal to II., but with the personal names of the deities of the angas
omitted. The total number of syllables is 54: 104-8 +6-+144-74-9;
the KMT gives a number of nine syllables for the second anga, but
this seems to be an error.

Some remarks may now be added on these methods of division ang
recitation of the Samayamantra. The subdivision into padas is not
discussed further in the KMT. There is even no explanation as to
where these eight “positions” would have to be located during nyasa,

A younger text of the school, the Kulamilaratnapaficakdvatira
(KMRP) without stressing the point connects these eight Padas with
the eight goddesses Brahmani, etc. (KMRP 6, 27; Heilijgers 1983,
p. 73). Immediately after enumerating the Padas, and perhaps
organically connected with the pada system, the KMT (7, 23) adds the
provision that the Samaya can be (or should be) enclosed by the Five
Pranavas (paficapranava-) at the beginning and the end. This
procedure is said to bring the total of syllables pronounced to forty-
two. But also here, the Mss. are of divided opinion: at least half of
them give the number of syllables of the thus enriched Samaya as
only forty. The term “Five Pranavas” is well-known from its treat-
ment in the sixth chapter of the Svacchanda Tantra, where it is said
(SvT 6, 3) that a 100.000-fold recitation of the Bahuripa (the Aghora-
mantra, also of 32 syllables) in combination with the Five Pranavas
leads to perfection. In his commentary on this passage, Ksemaraja
remarks: prakarsena nuyale stayate abhedaparamarthataya vimrsyate
asesavisvanirbharam paramesvaram svaripam yena sa pranavo niskala-
nathah tadabhinnavyaptikah omkaro ‘pi “The pranava is called thus
because in a pre-eminent way (pra-) it acknowledges (nav-), i.e.
praises, i.e. contemplates in its ultimate unity the nature of the
Supreme Lord which encompasses the cosmic totality; as such it is
the Indivisible Lord; the pranava also stands for the syllable om, the
mystic pervasion of which is inseparably connected with it”.*

The above implies that the term pranava is not exhausted by
simply stating that it is a synonym of the syllable om. From the
next stanzas of the SvT it appears that in this text the “Five Prana-
vas” are a fivefold classificatory system of the constituents and
signifiés of om, amounting to a total of Dxb = 25 items (parica-
paricaka).t?

(11) See also Padoux 1975, p. 340. — Of special interest is the paraphrase of
stiyate “praises” with vimréyate “contemplates”.

(12) See the table in Padoux 1975, p. 347. One might compare this table with the
series found elsewhere in the SvT (see Padoux, p. 342), and in other sources, of the location?
(cakras) within the body passed through by the Kundalini (or the phonic self, $abda,
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The early authors of the Kubjikd school were certainly aware of
the doctrines elaborated in the Svacchanda Tantra and related texts.
The terms paficapranava and paficapaiicaka feature in their technical
vocabulary, but with different meanings. The latter term occurs in
a discussion of the division of time in the first part of chapter 23 of
the KMT. The paficapranava in the KMT stands for five different
bijas which presumably were considered to partake of the nature of
a pranava as formulated by Ksemaraja and quoted above. Un-
fortunately, I could find no explanation of the symbolism of these
five syllables in the Kubjika literature. These five pranavas are
communicated in KMT 5, 34f., in the Uddhara method according to a

according to SvT 5, 70.): hrt, kantha, talu, bhrimadhya, lalata, mirdhan, brahmarandhra.
The fivefold system of the SvT represented in tabular form by Padoux is, however,only
a lower (apara) plane of identification with the Supreme; SvT 6, 26 also mentions a higher
(parapara) series of only five: the higher uccaras called Sakti, Vyapini, Samani, Niskala
and Unmana. These stages are called ullasa by Ksemaraja on SvT 6,44. They
continue the fivefold uccara of the lower series: A, U, MA, bindu and nada. The number
of Uccaras thus amounts to ten, which deviates from the usual series of twelve known
from the Netra and Svacchanda Tantras and given by Padoux on p. 272. In the series
of ten, the ardhacandra and nirodhika as well as the nadanta are omitted, while nigkala
is added, as follows:

2x6 2x6 Cakra
A A hrd
U U kantha
MA MA talu
Bindu Bindu bhrimadhya
Ardhacandra lalata
Nirodhika
Nada Ndda miardhan
Nadéanta brahmarandhra
Sakti Sakti
Vyapinl Vyapinil
Samana Samana
Niskala
Unmana Unmana dvadasanta

Ardhacandra and Nirodhika would coincide with the cakra in the forehead (lalata), and
Nadanta with the Brahmarandhra. This is exactly the situation described by Nirma-
lamani in his commentary to the Aghoragivapaddhati, p. 102, quoted by Brunner 1963,
P. 187. Somasambhu in his paddhati, however, connects the forehead with Sadasiva
and the Bindu. The higher stages might be associated with positions above the crown,
Culminating in the Dvadasanta, and this is again the position of Nirmalamani, l.c. It
Would seem that a quintuple and a sextuple conception of the yogic-meditative path
towards unification with the phonic womb of the universe were allowed to exist beside
each other. Of the texts of the Kubjika school the Satsahasrasamhita (in 2, 22-24;
Schoterman 1982, p. 77) locates the upper series of six (Nada, Nadanta, Sakti, Vyapini,
Samané, Unmana) in the interval between Brahmarandhra and Dvadasanta; each of
them occupying a space of two angulas. Besides, and this is original, it considers them
to be the locations of the sixfold Krama of Twenty-eight (Astavim$atipadakrama)
Mentioned above, a central conception of the Kubjika speculative system (Schoterman
1982, p. 771.).
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variety peculiar to the Kubjika school. ~ They are: aim, §RiM, HRIM,
pHREM, and HsAUM.1?  In the KMRP (6, 5f., Heilijgers 1983, p. 34)
the second and third syllables have changed place. The same text
gives a slightly different form of the Samayamantra itself in 6, 14f,
(it is here called Adividya and Vidyarajfi):

NAMO BHAGAVATI HSPHRAUM SHSRAIM KUBJIKE HRAM HRiM
HRUM (HROM?), etc., the rest as in the KMT (Heilijgers, Le.). No
reason is given for this difference of opinion, but in any case this
alternative form of the Samaya was known to the author of the KMT,
as can be deduced from KMT 7, 25:

Rephasaham idam kitam, vidyasaptamakam padam/
érilope sanniyoktavyam, jivitam Kubjike mama//

Rephasaha is the viloma sequence of the consonantal part of the
syllable hsphraum, syllabized by the addition of the basic wovel q;
repha- might be a lectio facilior for rau-pha or ra-pha (repha- usually
denotes the syllable ra). This bija occupies the seventh place in the
Samayamantra (vidyasaptamakam padam) where it replaces &ri
($rilope). No allusion is made in the KMT to the second bija or
kita, shéraim, mentioned in the KMRP 14

The division of a milamantra into angas is a very frequent
procedure at home in all traditions of Tantric influence.!> But in
the present case this method is applied in a special way (although not
without its parallels). The best known case of such a series of
angas is probably that of the Sivangas applied in the worship of the
fivefold Siva. Strictly speaking, there are two types of these:
1. the Paiicavaktra, i.e. the five limbs head, face, heart, secret part,
and total figure (or feet, or arms) connected with Siva’s Five Faces or
Paficabrahma: I$ana, Tatpurusa, Aghora, Vamadeva, and Sadyojata;
and 2. the Angas proper (in the present case only five): heart, head,
§ikha or hair-tuft, kavaca or armour, and astra or missile (in nyasa

(13) In this article, the bijas have for practical reasons been provided with the
Anusviara, although they should have the Anunisika sign symbolizing the bindu and
higher constituents (cf. Padoux 1975, p. 301). — The principles of Mantroddhara
have been explained by Padoux 1978 (see esp. p. 75). — The present series of five
bijas reminds of a series found in TA 30, 90f.: oM HRIM HOM PHREM RHRKSMLVYOUM.
These are not called Paficapranava; the last element is the Navatmamantra.

(14) In TA 30, 47f., a bija HSHRPHREM is communicated, styled the “Sadbhava of
the Mothers and Bhairava” (cf. the quoted pada KMT 7, 25d jivitam Kubjike mama).

A case of imperfect tradition or of planned variation? ~— See also Schoterman 1982,
p. 34 (“kulakiata”).
(15) Padoux 1978, p. 66, 74. — As was remarked by Mme Brunner in the discussion,

the Angas serve as “powers” rather than “limbs” of the mantra-deity.
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represented by the palms of the hand).’®* The mantras connected
with these Angas are built up of four constituents: 1. The syllable om;
2. A syllable consisting of the u (embodying Siva) in combination
with a series of vowels, short in the case of the Paficavaktra, long for
the Angas proper; 3. The mentioning of the limb in question, with or
without the proper name of a corresponding deity; 4. The word
NAMAH in combination with the dative of the preceding. For
instance, in the case of the third element in the two series:

oM HUM Aghorahrdayaya namah
oM HOM Sikhdyai namah.

In these instances, there is no question of the division of a longer
mantra over the Angas, although one could consider the combination
of the m with the total series of vowels (except the vocalic liquids)
as such. On the other hand, we have the connection of the Five
Faces with particular forms of Siva (I$ana, etc.), and it should be
remembered that each of these forms of Siva has also its own mantra,
the famous series of Paficabrahmamantras handed down in the
Mahanirayana-Upanisad 7,3-7 (= Taittiriya-Aranyaka 10, 43-47).

A similar arrangement exists for the Navatmamantra: RHRKSML-
vYUM, as communicated in Malinivijaya Tantra (MVT) 8, 21f. and
Abhlnavagupta s Tantriloka (TA) 30, 16f.  Here, the Anga division
is effectuated by combining the ﬁrst six consonants of the mantra
with the six long vowels (MVT 8, 24f.).

The system of real subdivision of a long mantra into six angas of
a varying number of syllables is applied to several mantras, for
instance the Khadgaravanamantra, discussed by me on an earlier
occasion.’” The system followed there reminds us of Kubjikd’s
Samayamantra, but no mention is made of the Angas as separate
deities.

Still closer is the case of the Paraparavidya and the Paravidya
discussed in the MVT (3, 43f.) and the TA (30, 20f.). Besides, the

(16) See Brunner 1963, p. 323f. Nyasa of both groups of Angas by the officiant
is called Sakalikarana. — For an old system of four Angas in Vaisnava worship, ef.
Goudriaan 1971, p. 178.

(17) See Goudriaan 1977, p. 150. The Anga division of the Khadgaravanamantra
is as follows: (Om) NAMAH PASUPATAYE (svaha hrdaydya namah) [ (om) NAMO BHOTADHI-
PATAYE (svahd $irasi svaha) |/ (om) NaMo RUDRAYA (svaha $ikhayai vagat) [ (om)
LABDHAKHADGARAVANAYA LALA HARA SARA NRTYA SPHOTAYA (svdhd kavacdya hum) /
(om) §MASANABHASMARPITASARTRAYA VYAGHRACARMAPARIDHANAYA $ASANKAKRTASEKHA-
RAYA KRSNASARPAYAJNOPAVITINE (svdhd astraya phat) / (om) caLa....(corrupt)....
KAPALIN HANA BHOUTAN TRASAYA MANDALAMADHYE KADDA RUDRANKUSENA SAMAYAM
PRAVESAYA AVAHAYA CANDASIDHARADHIPATIRUDRO JNAPAYATI sviHA (netratraydya
Vausat). — This system of real subdivision of a mantra into Angas is also known in
the Saiva Agamas and might even be central to the conception of Anga (remark by
Mme Brunner in the discussion).
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Paraparavidya is communicated in a concealed way in another
Kubjika text, the Parame$vari Tantra, ch. 28, where it is called the
Paravidya. This Paraparavidya contains 38 syllables, as follows:

OM AGHORE HRIH PARAMAGHORE HUM GHORARUPE HAH GHORA-
MUKHI BHIMABHISANE VAMA PIBA HE RURU RARA PHAT HUM HAM
PHAT.

These syllables are grouped into eight padas, and these are (according
to MVT 3, 591{.) connected with eight yoginis born from Par@para’s
body; the MVT does not mention their names but only the number of
syllables associated with them.’®* From the relevant passage in the
TA it becomes clear that the names of these deities (devi, TA 30, 21;
$akti, vs. 22) are identical with the vocatives contained in the mantra
itself, as follows:

OM AGHORE HRIH Aghori )
PARAMAGHORE HUM Paramaghori (6)
GHORARUPE HAH Ghorariipi )
GHORAMUKHI Ghoramukhi (4)
BHIMA Bhima (?)
BHISANE Bhisani (3)
VAMA Vamani (2)
PIBA, etc. Pibani (1 )

(38)

These goddesses of the padas have their male counterparts Aghora, etc.
enumerated in MVT 1, 19-21 as the eight “Souls of pure Wisdom”
(Vijiianakevalapudgala).’®* Besides, each syllable of this Vidya has
a deity of its own (male, Bhairava, for the first syllable, female for
the others) according to a text quoted by Jayaratha on TA, Lc. The
Angas of the Parapara consist (acc. to MVT 3, 60) of the Jiva (= sa,
MVT 3, 39) in combination with the long vowels a system which
resembles that of the Sivamantra discussed above and not that of the
Kubjika-samayamantra.2?

(18) MVT 3, 59-60ab:

Paraparangasambhitd yoginyo ’stau mahabalah /
pafica sat pafica catvari dvitridvyarnah kramena tu //
jieyah saptaikadasarna ekardharnpadvayanvitah |

(19) Cf. also Gnoli 1972, p. 718f. I could not find an explicit attribution of these
male deities to the 8 Padas of the Parapara as suggested by Gnoli, n. 18.

(20) The situation might also be compared with that of Svacchanda in Svacchanda-
tantra 9, 11f. Svacchanda’s mantra there contains 32 aksaras, but he should be evoked
with the Hamsaksara called the Cinmiartimantra which serves as the Niskala variety
of the mantra. Also the Angas are formed from this variety. Cf. the commentary
by Ksemaraja on SvT 9,21. — This chapter of the SvT has been copied almost literally
in the Manthanabhairavatantra, a text of the Kubjika school, ch. 86.
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Quite different is the case of the Paravidya which is given in code
as SAUH (or related forms) in TA 30, R7f., but which possesses the
following six Angas (TA 30, 37f.; MVT 3, 62£.):

oM (bX) Bhairavahrd (5)
OM AMRTE TEJOMALINI SVAHA Brahmasiras (11)
OM VEDAVEDANI HUM PHAT Sikha (8)
OM VAJRINE VAJRADHARAYA sVAHA Kavaca Purustuta  (11)
oM JUM sAH (“sarvasadharana”) Netra (3)
oM S$LIM PASU HUM PHAT Astra (6)

(40)

Here, a number of generally longer mantras have been attached
to a monosyllabic bija to serve as its partial manifestations. It
would seem that the system of subdivision of the Kubjika-samaya-
mantra stands somehow between those of the Parapara and the Para
vidyas. This might appear from the following points:

1) The Samayamantra is divided in both eight Padas (like the
Parapara, and six Angas (in a way resembling the Para).

2) For the Samayamantra, both subdivisions consist of real
partitions of this mantra as is also the case for the Padas of the
Parapara and other mantras such as the Khadgaravana.

3) The six Angas of the Samaya are connected with deities, as is
also done for the Padas of the Parapara, and partly for the Angas
of the Para. However, the names of the Padas of the Parapara
are direct replicas of the sound-body of these Padas: for instance,
Ghoramukhi is derived from the vocative Ghoramukhi, the fourth
Pada.

4) An important addition in the Samaya system is, that the deities
of the Angas are paralleled by Ditis, attendants, each of whom has
her or his independent mantra which has nothing to do with the
Samaya. This reminds us of both the Five Faces of Siva which also
have their own mantras and the Paravidya to which mantras of an
entirely different character have been attached. But the practice
in the Samaya system is a different one. When it comes to practical
application of the mantra, the Angas themselves seem to play an
Insignificant role; the really important factors seem to be the Ditis
and their mantras. It is therefore necessary to have a closer look at
these Diitis, although this can only be done superficially on the
Present occasion.

The different Angas of the Samaya, their deities and Ditis, the
Tantras with which these Ditis are associated by the KMT itself, and
the yogic Cakras in which they are thought to reside constitute a
sextuple system which is presented in a table on p. 152.
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In this table, the following features deserve special notice:

1) The existence and importance, as noted before, of a special
series of Diitis beside the goddesses of the Angas. The Ditis are a
kind of representants who seem to be active under the auspices of
the deity of the main mantra, in this case Kubjikd. The Ditis are
here intimately connected with the respective Anga; they are said to
be “born” from such an Anga in KMT 7, 93 and 8, 26.

2) The Ditis are independent deities, known also from elsewhere.
They seem to have been incorporated in the Kubjikd pantheon
secondarily. They have their own mantras which are discussed in
the KMT and other texts of the school. =~ These mantras could not be
given in the table for reasons of space.

3) The Ditis can be provided with a set of Dutis of their own, as
has been specified in the case of Guhye$varl. The Goraksasamhita
adds the names of other series of secondary Ditis (thus, for Justa-
candali in GS 11, 51).

4) Some of these Diitis have associations with other Amnayas;
thus, Kalika with the Uttaramnaya, and the same is held for Guhyes-
vari in the Para Tantra (R. Sukla, in Candi, 35, 7-8, p. 13).  Svacchan-
da is revered especially in the Daksinasrotas (cf. the term Daksa in
the KNiT), while the reference to Sammohana Tantra and Mantra
suggests the Vamasrotas to which this Tantra must have belonged.
Raktacamunda is connected with the Daksindmnaya in younger
sources (Candi 35, 5-6, p. 21). It is strange that the Kavacaditi is
mentioned by name neither in the KMT nor in the GS.

5) The association of the Diutis with Tantras and Mantras found
in KMT 10, 40f. is interesting but also problematic.?* The mantras

(1) KMT 10, 40f. (preliminary critical text):
Etad devyangasatkam tu, nananandapradiayakam |/
devya hrdayamahdatmyam, nityatantram asesakam [/
nityanandakari dati, devya hrdi samudbhava |
tena nitya samakhyata, svadhisthanam samasrita //
siddhatantram $irodbhatam, tatra devya mahabala |
siddhayoge$vari nama, raudrasaktir mahojjvala [/
andhatena samyukts, raudradevya mahabala |
siddhayoge$varitantre, asyah kirtir anekadha //
devyah $ikhisikhodbhita, svacchandanekabhedatah /[
manibhedantaralena, svacchandadyam vinirmitam [/
svatantra sahaja $anta, svacchandagatigamini |
manibhedam pitrayanti, svacchandarthaprabodhika [/
svacchandena svaripena, S$ikhasatram pravartate |
svacchandaghorarupasya, tasyedam tantram uttamam [/
tanutranasamudbhatam, tantram sammohanadikam [
visuddhibhdvanasinam, datyanekasusamkulam //
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are (except in the last two cases, Netra and Khadakastra) mere
doubles of the mentioned Tantras. It is not clear why Justacandali is
connected with the Siddhayoge$vari, a text often identified with
the MVT, where this deity does not play a role. One would further
expect a reference to the Netra or Amrte$a Tantra in the case of the
Netramantra; the Jyotisasvarasdgara is unknown to me (the connect-
ing link might here be a reference to prognostication found in KMT
10, 14f.; GS 14, 88f.). A special connection is laid between the sixth
Anga and the Kubjikdmata itself; perhaps an argument for the
Nepalese character of the goddess: Guhyakali is especially at home
in Nepal.

6) Of the goddesses, Mahantari has a special meaning in the
Kubjika school (cf. Schoterman 1982, p. 79), while Konkanes$ani
refers to the importance of the Konkana region for the Siddha
tradition of the school (Schoterman 1982, p. 37). Konkana was the
birthplace of the second of the nine Nathas revered in the school,
a Rgvedic brahman named Damodara according to KNiT, fol. 18b.

7) The association with the well-known yogic Cakras is not
surprising because both the Cakras and the Angas are sextuples;
but the ordering of the Cakras is not the regular one. No argument-
ation for this ordering was found. Our association of the Maladhara
(which is not mentioned in this passage of the KMT) with Guhye$vari/
Kubjika, if correct, might point out to a special place of reverence
of this Cakra within the school —perhaps as the normal place of
residence of the Goddess. In the KMRP (7, 8f.), the Cakras, in the
usual order, are connected with the six adhvans of Kashmir Saivism
(called arthas in the KMRP; Heilijgers, p. 41). The association of
the Cakras with the six Yoginis called Dakini, etc. (an association
established in the classical Satcakra tradition) is not mentioned here,
perhaps only hinted at in KMT 7, 97cd sampijya yoginisatkam,
Ramanidirasanvitam. This passage refers to the worship of these
six Yoginis in the cadre of the rite of the $irodiiti, Justacandali, who
seems here to be called Ramani, a synonym of Rakini, the second of
these Yoginis. The six Dakinyadis are, however, important in the
Kubjika school.?

8) No reference seems to have been made to the worship of the
Angas or Ditls in the directions of the sky around Samaya Kubjika;
the Diti of Khadgaravana and others are indeed worshipped in
that way.

devya netrasamudbhatam, jyotihéastram svarodayam |/

asyangasya tu mahiatmyam, jyotise§varasdgare [/

paramastrasya madhye tu, khadakastram mahabalam |/

tasya vyavarnpitam parvam, tantram svabhavalaksanam [/
(22) Goudriaan 1983, p. 96, 101f.; Schoterman 1982, p. 33, 84.
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9) No reference is made to the worship of deities for each of the
32 syllables of the Samayamantra separately, a procedure followed
for instance for Svacchanda’s mantra of 32 syllables in SvT, ch. 9,
and, as we saw above, for the Paraparavidya. Instead, the discuss-
ion in the KMT and the GS concentrates completely on the functioning
of the Ditis and Dita and their individual mantras.

As has been remarked, these Diitis are active under the auspices
of Kubjika. The texts expatiate on the practical results obtained
by the worship of these deities, which are manifold. ~An enumeration
of these results would not have been out of place in the table given
above, but we have not done so for reasons of space and because we
feel that these results, which are sometimes the same for different
deities, do not add to the individual characteristic of the deities
concerned. It seems that the Kubjika school has tried to annex the
worship of some popular regional or sectarian deities into a doctrinal
system of its own; a similar objective, but worked out differently, can
be found in the Netra Tantra (Brunner 1974, p. 126f.).

We cannot go here into details about the worship of these Ditis
and Diuta of Kubjikd. There are five Diitis and one Diita, and they
form two groups of clearly different character. The Dita, Svac-
chanda obtains by far the greatest attention; two entire chapters of
the KMT are devoted to him. Of the Diatis, Kalika seems to be the
most important. She is identified with Kubjika in ch. 1 of the KMT
where the myth is told of the courting of Siva by Kalika, the daughter
of Himavant, who functioned for some time as his servant-girl.
As a Diti, however, she is described in the Goraksasamhita (11, 7f.)
as a fear-inspiring deity. Her complexion is like a black cloud, she
is provided with fangs and plaited hair, adorned with snakes, and
standing upon a corpse. In her eight arms she bears the attributes
kapala (text: kddya), khatvanga, niga, pasa (left) and tristla, aksa-
sitra, damaru and wish-granting gesture (varada). She should be
meditated upon as residing in the Srngdtapura which is a mystical
space above the head (Schoterman 1982, p. 44). The results of her
worship are immediate prosperity and magical influence (ksobhanam)
on others’ minds (KMT 7,87f. = GS 11, 19f.). To this end one
should identify oneself with the goddess by recitation of her mantra
and by worship.  The extraction (uddhara) of the mantra is prescrib-
ed from a special geometrical arrangement of the Indian alphabet
called Malinigahvara (Schoterman 1982, p. 185f.). In order to make
clear what is meant by Uddhara in the Kubjikd school, the details
of the process are given (for the first part of Kalika’s mantra) in an
Appendix to this article to which the interested reader is referred.

We shall close with a few observations on Svacchanda (or
Sikhasvacchanda, as he is sometimes called in the Kubjika school),
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the Diita of the third Anga of Kubjika. Here, we have a clear case
of continuity with the older tradition of Saivism. In principle, the
Svacchanda described in KMT 8 is definitely the same as the chief
deity of the Svacchandatantra; one can compare, for instance, the
description in SvT 9. In both cases, Svacchanda is described as g
fear-inspiring five-headed and ten-armed destroyer of disease; in
both cases, he stands upon a corpse. But the attributes differ, and
one should keep in mind that the figure of SvT 9 is only a secondary
manifestation “born from the heart of Mahabhairava” (who is
Svacchanda according to Ksemaraja, lc.). The KMT (8, 20f.)2
also refers to a four-faced and ten-armed divine figure who is medit-
ated upon as actually eating the monster of disease. It is intriguing
that in his commentary to SvT 9, 10 Ksemar&ja also refers to such a
figure of “Lord Vyadhibhaksa”. Strangely enough, the manuscripts
of the KMT disagree with each other as to the question whether this
latter figure is male or female; the younger GS prefers the female
concept. The corpse upon which Svacchanda is standing is explicitly
identified with Sadasiva in the GS (11, 31), and this suggests that
Svacchanda, also in the view of the Kubjika school, is a represent-
ation of the supreme stages of the yogin’s identification with Universal
Consciousness as expressed on the phonic plane by the higher stages
of uccara of the syllable om.#  The Goraksasambhita (12, 53f.) also
adds a series of 38 Kalas of Sikhasvacchanda which in general agrees
with the Kald system as presented by N. R. Bhatt on p. 29 of his
edition of the Rauravagama (Vol. I, Pondichéry 1961) and by Padoux
(1975, p. 346) where the Kalas refer to what I would call the omkara-
Siva.

The mantra of Svacchanda, i.e. the Aghora, is not clearly revealed
in the Kubjika texts referred to in this article. The GS (13, 69f.)
gives an Uddhara of a mantra of 32 syllables, but this passage is
totally corrupt (the usual case with Uddharas in this text); all we can
say is that in all probability this mantra is not identical with the
traditional Aghoramantra of 32 syllables called Bahuriipa (although,
as we saw, Bahuriipa occurs as the deity of the Kavaca of Kubjika !).
However, we have the Anga of the Samayamantra connected with

(23) KMT 8, 20f.:
dasabahum mahaghoram, caturvaktram sulalasam [/
sarvavarnadharam devam, atha $yamam vicintayet |/
kapalam caiva khatvangam, anyat parasu$aladhrk [/
damarum edksamalam ca, phalam haste nivedayet |
gajacarmadharau ecobhau, hastau tu parikirtitau //
garjantam bhisapam nadam, sarvakaranakaranam [
bhaksantam cintayed vyadhim, vi§ve$varakujesvaram [/
(24) See above, n. 12, and compare Padoux 1975, p. 360, where the corpse actually
appears in the design.
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Svacchanda: HRAM HRIM HRAUM. It occupies a kind of intercalatory
position in both the Samayamantra and the Kalikamantra (see the
Appendix to this article). It differs therefore clearly from the other
Angas because it seems to have been inserted in the middle of the
Samayamantra. It might be remembered that in the traditional
system Aghora and the Sikha also occupied the pivotal third position
(see above, p. 149). It would seem that Aghora, and the Bhairava
connected with him, Svacchanda, were secondarily associated with
the third Anga, the Sikha, although Aghora was originally only known
as the third, Southern, Vaktra (face) of Siva and in that function
identified with the heart in the oldest series of five limbs. However
this may be, the original bija HAM and its varieties, symbolizing Siva
and his Vaktras and Angas, was expanded to HRAM, etc. by addition
of the r which represents fire. Aghora is indeed the fiery manifest-
ation of Siva and his worship in KMT 9 is presented as a modern
form of fire worship. The Svacchanda Tantra in Ch. 4 also associates
Aghora and ram (Padoux 1975, p. 270). The threefold appearance
of the mantra as HRAM HRIM HRAUM might be compared with the
threefold character of the stage of Siva-consciousness above Sadasiva
as depicted by Padoux (p. 360), a triplicity also symbolized by the
tristla.

These are only a few unsystematical thoughts inspired by this
important and intriguing figure of Svacchanda/Aghora. This deity,
and the mystic insights represented by him, deserve a closer study
from all the available sources; but the same must be said of the other
Ditis and of course not in the last place of the whole Kubjika pantheon
and doctrinal system. I have a feeling that a closer inspection of
this system and its relations with other traditions would give us a
better insight in the way in which these religious thinkers worked,
combining earlier traditions with new experiences and formulations
of their own.

Appendix: upDHARA of KALIKA (mantra) according to KMT 7,551,

The mantra is communicated in code language; to be deciphered
with the help of the Malini Gahvara (J. Schoterman, The Saisahasra-
samhita, Leiden 1982, p. 185f.).

The Gahvara:

ja  jha a
cha bha ma fia 1
ca ba sa ha ya ta I
na pha sa $a wva la ra tha u
gha pa na dha da tha ta npa dha da
ga kha ka ah am au o ai e T 1

-



Uddhara:

1.

3/4.

® 3

10.
11.

12.

13.
14.

15.
16.

17.

18.

. nahasandhi

. bhafiamadhya
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ahkhamadhya =

jhapirva (samanvita) =

I

napiirva (bhedita)
punah (= 1/2)
asarandhra

yasamadhya
dvitiyena sambhinna

= prathama
= dvitiya

i

(I

1

[

fa-uttara (samayukta)
dinyamastakabhisita
masamadhya
savamadhya

I

l

I

aupiirva (bhedita)
aithamadhya

fiaplirva (sambhinna) =
evarandhra =
jasamadhya =

ai-aumadhya (dhata) =
achasandhi =
padhamadhya -

napirva (bhedita) =
sayamadhya
lathamadhy (dsandsina)
jhapirva (bhedita)
nadabindukal (akranta)

vamamadhya
tanamadhyasana
tapiirva (sambhinna)
$tinya (yukta)

ka

la

sa
$a

na

ta
bha

ja
na

ol

I

l

I

I I

Il

I

(A

sa

$o

ni
ta
bho

ja




— 159 —

19. mahaprana = ha
vahni (yukta) = ra
ampirva (bhedita) = au
caturdasasvar (akranta) (do.)
bindunadasas$aktiga =

hraum

etc.

The mantra:
Kali kali mahakali
mamsasonitabhojani/
hram hrim hraum
raktakrsnamukhi devi
ma mam pasyantu Satravah//
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DISCUSSION*
H. BRUNNER :

Je vais d’abord soulever une question qui me semble générale et impor-
tante : celle des Ariga associés a un dieu. J’en sais un petit peu plus maintenant
que lors de I’édition et de la traduction de la Somasambhupaddhati. Une
chose me semble nette, c’est que les brahmamanira et les angamantra, qui sont
maintenant associés dans un méme schéma, puisqu’on leur fait correspondre
les mémes voyelles, courtes chez les premiers, longues chez les seconds, n’ont
pas toujours été ainsi rapprochés. Ce sont deux groupes qu’il faut au contraire
penser tout a fait différemment. Avec les Brahman on fabrique le corps de
Siva en quelque sorte ; alors que les Anga, malgré leur nom, ne représentent

* Les participants, qui ont eu la possibilité de réviser ou corriger leurs interventions
dans les discussions, ont, ici, et notamment A. Sanderson, parfois sensiblement développé
leurs propos.
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nullement des membres, mais, trés probablement, des pouvoirs. Sans doute
I'association des Anga avec les Brahman est-elle quelque chose de relative-
ment tardif et de secondaire.

Deuxiéme point : tandis que seules quelques formes de Siva ont des
Brahman, tous les dieux ont des Anga. Done, chaque fois qu’une divinité
est considérée dans le tantrisme, on peut toujours accoler des arigamanira
a son milamanira. 11 y a plusieurs méthodes pour le faire. On peut opérer
a partir des bija, comme vous l'avez rappelé, le bija des ariga étant formé
avec la lettre du dieu principal, lettre qu’on fait suivre des six voyelles longues,
i, 1, 4, etc. Mais les Agama connaissent aussi la méthode que vous nous avez
présentée et qui consiste 4 prendre un long mantra, & le diviser en six parts
et 4 décider que la premiére représentera Hrd, la deuxiéme Siras, la troisiéme
Sikha, la quatriéme Varman, la cinquiéme Netra et la derniére Astra. Pour
former les mantra des Anga, on fait alors précéder chacune des formules ainsi
découpées par un bija, ou bien simplement par OM ; puis on la fait suivre par
le théme qui indique qu’il s’agit du cceur, etc. et trés souvent on ajoute encore
le nom de la divinité qui est ainsi représentée. C’est 14 une méthode que j’ai
trouvée dans de nombreux agama, donc qui me semble étre assez ancienne ;
et on peut méme penser (je lance la une hypothése que je n’ai pas encore
eu le temps de vérifier suffisamment) que c’est de ce découpage que vient
le terme méme d’anga : les angamanira étant en quelque sorte des « morceaux »
du mantra principal.

T. GOUDRIAAN :

This, I accept immediately, of course. But do you also know, from the
agamas, the methods of not only presenting arigas with a definite identity,
making them separate divinities, but also by paralleling them with another
set of divinities, which in case of Kubjika, are the daiis, which are supposed
to do the work for the main deity?

H. BRUNNER :

Non, cela je ne I'ai pas rencontré, mais je n’ai pas lu dans leur totalité
les dizaines de milliers de vers des dgama. Si je le rencontre, je vous le dirai.
Je voudrais pour 'instant revenir au tableau ou I'on a remarqué qu’il y avait
une seule dail qui soit un data, c’est-a-dire un personnage masculin. Je noterai
simplement que, parmi les Anga, un seul est féminin, Sikha. II est donc normal
de lui associer un compagnon masculin. Tandis qu’aux autres Anga, masculins,
on associe une datikd féminine.

J. SCHOTERMAN :

You mentioned the five pranavas and you gave some description of them,
but if T remember correctly, I think that there are two sets of five pranavas
in the Kubjikamata, isn’t it? a set of tanira-pranavas, and a set of kaula-
pranavas, which are also five. They are mentioned right after the discussion
of the Malini-gahvara, I think, in chapter 7 or something like that.

A. SANDERSON :

As you have shown, the texts provide ample evidence on the structure
and symbolic power of the samaya. They do not tell us, however, why the
mantra in question is so named. I should like to suggest that the term
samayd is synonymous with samayavidyd ‘samaya-mantra’, samaya- here
having the meaning ‘rule’ or ‘precept’. In various forms of the Krama-
system of the worship of Kali we find mantras of this name being used in the
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culmination of worship to invoke the goddess —the mantras consist for the
most part of vocative adjectives that evoke her mystical nature. Simulta-
neously they serve to eliminate impediments to the fruition of the pajad caused
by inadvertent omissions or breaches of the rules which bind the worshipper
(Sitikantha, Mahdnayaprakdsa, p. 129 : nispratyahataviskrtaye; Devipan-
casalaka 6.3lab: mahasamayalopdarthe pramdaddad dasanam prati; 6.32cd:
...hanti samayim vighnasamialim; Kramasadbhdva 5.70d: samayarthapra-
paranim). It is to this function that the mantras owe their name. Now,
while the basic term for these mantras is samayavidyd, both the Krama-
sadbhava (6.66a) and the auto-commentary on the Kashmiri Mahdnayaprakasa
(p. 128) also use the term samayd. Conversely, while the thirty-two syllabled
mantra of Kubjika is regularly called samayd, the Neirajrianarnava (NAK
1/280, folio 85r2) calls it samayavidya. The terms samayd and samayavidya
are also interchangeable in the other major Kaula tradition of this kind, the
cult of Tripurasundari or Srividyad. There four samayah are worshipped in
the centre of the sricakram, one for each of the four amnayah: Unmani
(parvamndyasamayd), Bhogini (daksinamnayasamaya), Kubjika (pascimam-
nayasamayd) and Kalikd (uilaramnayasamayd) (See Gudharthadipikd on
Saundaryalahari, Bodleian Library, MS Chandra Shum Shere d.684, folios 21v-
22r). These same mantra-deities are called the samayavidyesvaryah in the
gurumandalapiaja (See Urdhvamndaya, MS Chandra Shum Shere ¢.89 passim
and Karapatrasvami, Srimahatripurasundarivarivasya, Calcutta, 1962, Appen-
dix b).

T. GOUDRIAAN :

It seems quite plausible that the functions of the other Samayavidyas
mentioned by you were also ascribed to the Samaya of Kubjika, although a
direct reference to them is absent from this part of the KMT. There is
only a general remark at the beginning of the seventh chapter to the effect
that “in what is to be done or not to be done, in matters mentioned or unmen-
tioned, no evil exists for him who recites the Lady Kubjika (= the Samaya)
(KMT 7, 2¢c-3b: kdrye vatha akarye va, uklanuklesu vastusulkubjisanim japed
yas tu, lasya pdpam na vidyale; pdpam can also be translated with “sin”).
In the next lines (3c-4b), the results of recitation of this vidya are stated in
a positive way: “he who, pure in thought and self, recites the Great Lady
called Samaya, for him there is nothing impossible to realize on earth” (yah
punah suddhabhavatma, samayakhyam mahesvarim/japet iasya na tad vasiu,
yan na sidhyali bhutale). A vidyamahatmya given in KMT b, 42f. must
refer to the mantra communicated earlier in that chapter (called vidya in
5, 32), although the text says (5, 33cd) that a single recitation of this vidya
will result in knowledge of the samaya (sakrd uccarita vidya, samayajno
bhavaty asau). The vidya concerned is the Trikhanda or Uméamahedvara-
cakra and its mahatmya contains a detailed exposition of its results in the
sphere of expiation of sins. But the Samayavidya may indeed have been
meant in 5, 69¢-70c: trikhanda ydadréam prokiam, prayascittam kulanvaye/
dvatrimsaksaraya tadval kartavyam tallvavedibhih. There may have been
a rivality between the Umamahe$varacakra of ch. 5 and the Samayavidya
of ch. 7. In any case, there is a preoccupation with samaya and transgression
of samaya in the Kubjikad school, just like in other Kaula schools.

A. SANDERSON:

The passage of the KMT to which you refer does not merely state that
one who recites the samaya is freed of evil. It specifies that this is so “with
regard to what is to be done and what is not to be done, matters that have
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been stated and matters that have not” (7.2¢-3d: akdrye ’pyathavdkdrye
uktanuktesu vastusu/kubjesanim (i.e. samaydm) japed yas tu itasya pdapam
na vidyate). It seems to me that the text ascribes to this mantra here
precisely the reparative and apotropaic function which defines the samaya
in the rituals of the Krama. After this statement at the very beginning of
its treatment of this mantra the tantra does go on to say that if one is already
pure (so that one has no need of this specific function) then there is nothing
in the world which one cannot accomplish through its recitation. Perhaps
we can recognize here an example of that tantric kathenotheism which enables
every mantra-deity to embody both specific and universal power. One might
compare the case of Siddhilaksmi who is samaya in the Kalasamkarsanimata,
more generally apotropaic (pratyarngird) elsewhere, while being everywhere
the embodiment of the absolute.

As to the question of the relation between the Trika and the cult of
Kubjika, you said, I think, that it would be absolutist to conclude that the
latter is parasitic on the former or is a development of it. 'When the Kubji-
kamata locates the samaya’s sirodaii in the Siddhayogesvaritantra/Siddhatanira
(ASB G4733, folio 46r's), the fundamental dgama of the Trika (Tantraloka
37.24c¢-25b), and when the Pascimamndyapaddhati (NAK 5/1931, folio 6r)
and the Neirajriandrnava (NAK 1/280, folio 106r) make Siddhayogesvari,
the deity of that agama, the identity of the eastern face of six-faced Kubjika
(Samaya), then the cult is representing the Trika as but one of the dgamic
elements whose power it wishes to derive from itself —as you pointed out
in your paper.

Thus it also draws in the Vamasaivas through the kavacadiii, the Nitya-
cult through the hrdayadati, the Svacchanda-cult through the sikhadaii and
the Kali-cult through the astradati. 1In short, the samaya is encoded as the
catholic synthesis of all the major streams of esoteric Saivism. However
the Trika outweighs these others in its contribution to such an extent that
I think it is reasonable to put forward the hypothesis that the cult of Kubjika
emerged out of the Trika mainstream by a process of elaboration and addition.
The Trika’s mantra-system (the most weighty criterion for the definition of
a tantric tradition) is present in it en bloc: the Sabdarasi-Malini pair, the
three vidyah (Para, Pardpara and Apara), their three Bhairava-consorts, the
umamahesvaracakram (for this in the Trika see Tantrasadbhava, palala 6
and 7. For a convenient exposition of the mantra-system of the Kubjika-
cult see Kularatnoddyota, pajala 5 and 6). This organic link with the Trika
was so conspicuous that the Kularainoddyota resorted to a myth in order to
reverse the direction of influence and so assert the aboriginality of its cult.
It prophesies as divine revelation that the Siddha Mitranatha will later create
the Trika (trikataniram) out of the mantras of the Kubjika-scripture (folio
79r). The nature of the link between the two systems is also apparent from
textual continuities.

The whole of patalas 4 to 6 of the Kubjikamatatanira, except for minor
divergences, omissions and additions, consists of passages found in the Trika's
Tantrasadbhavatanira. (Thus:

KMT (ASB 4733G)  TST (NAK 1/363)

[Patala 4]
Ff. 15ve-16vs = Ff. 33rs-34v:
-18vs = Ff. 3b5v1-37v®

Ff. 18v®*-20r:
[Patala 5]
21v+

Ff. 38r2-39v+

I
i
)

. Bl3v-H3v?
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Ff. 22r:-26r’ = Ff. 53vs-56v?
[Patala 6]

-27re = Ff. 58ve-H9ve
Ff. 28vs-30v? = Ff. 75ve-78v+4).

The Kubjikadmata contains and slightly overcodes large parts of the
Trika’s Tanirasadbhdva (cf. esp. KMT, folios 16r-30v with TS, NAK 1/363,
folios 33r-39r, bH1v-56v, 5HIr-60v, 77r-78v). Continuity is also evident
between the Kubjikamata and the Trisirobhairavaianira (quoted at Tanirg-
lokaviveka 9 (15) 64-56 = KMT folios 77v-78a) and the Kularainamala (para-
phrased at Tanirdloka 28.114-143. Cf. KMT folios 115r-116r), both dgamag
of the Trika.

Moreover there seems to me to be one major feature which marks off
the doctrine of the cult of Kubjikd not only from the Trika but also from
the Siddhanta, the cult of Svacchanda and the Krama and aligns it with
the later Kaulism dominated by the cult of Tripurasundari. This is the
presence of the system of the six cakras in the subtle body with the names
ddharah (mauladharah), svadhisthanam, manipirakah, andhaiam, visuddhih
and djrid (KMT, pafala 11, etc.). Because this set of six became so general
in later times it has often been assumed that it is an integral part of Hindu
tantric ontology in all its forms. In fact it is found in none of the early
traditions mentioned. Instead we find there a great variety in the division
of the vertical line of the central power (susumnd). There are six ‘seasons’,
five ‘knots’ (granthayah), five voids (vyomani), nine wheels (cakrani), eleven
wheels, twelve knots, at least three sets of sixteen loci (adharah), sixteen
knots, twenty-eight vital points (marmdni), etc. Nor is it the case that a
text or school adheres to only one of these systems. It seems rather that
the central line is, as it were, a mirror in the microcosm which can be visualized
to reflect whatever macrocosmic structure is being handled in the ritual.
Thus the number of divisions contemplated may change during the ritual
when the cosmic structure to be internalized through this mirroring changes.
For examples, in the opening phase of the Krama worship prescribed by
Vimalaprabodha (before AD 1000) we find the central line accomodating
first eleven centres to reflect the number of the phases of worship to follow,
then nine to reflect Kali's nine syllabled mantra (sic) and then seventeen to
reflect that of seventeen syllabes (Kalikulakramarcana, NAK 5/188, folios
2v4-7, 3rs-¢ and 3r’-v?).

The restructuring of earlier sets of powers, etc. within the matrix of the
six centres from adhdrah to djfiia which we find in the Kubjika-literature may
be seen as the signature of the new wave of the Saiva Devi-cult which found
its most widespread expression in the worship of Tripurasundari. Certainly
these two Kaula traditions have other features in common which set them
apart from the Trika and the earlier traditions in general. One might
mention in particular the Siddhas of their myths of propagation (Mitresa,
Uddisa, Sasthanatha and Caryanandanitha, the three ‘streams of gnosis’
(olitrayam ), etc.). Their affinity is also evident in the Kashmir-inspired
tantric traditions of Tamilnadu. There, in the thirteenth century we find
Sivananda writing in both.  For we have not only his well known commentary
on the Nilydsodasikarnava, the basic dgama of the cult of Tripurasundari,
and his four short works on the liturgy of that goddess (Subhagodaya, Subhago-
dayaprabhd, Subhagodayavdsand and Saubhdgyahrdayasiotra), but also his
unpublished Sambhunirpayadipika (Madras GOML R. No. 3203(d)). This
work is a commentary on the Sambhunirnaya or Matesatanira (Madras GOML
R. No. 3203(c) ), an &dgamic work which expounds the cult of Navesa
(= Navatmabhairava) as the consort of Samaya/Kubjika in the Kramapija
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of the Pascimamnaya. This southern Kubjika-tradition is also the source
of the as yet undiscussed Sadanvaya-system taught in such unpublished
southern sources as Mahesvaratejanandanitha’s Anandakalpalatikd (Madras
GOML No. 5561) and Umakanta’s Sadanvayasambhavakrama (London,
Wellcome Institute for the History of Medicine MS B 353). (See also
Mahesvarananda’s Maharthamarnjariparimala which seeks to integrate this
tradition with the Krama/Mahartha, quoting another Kubjikamata (p. 4),
Caranasiira (p. 9) and Rasanvaya (p. 34) ). This Sadanvaya-system passes
from the Kubjika-cult into the mainstream of the southern Tripurasundari-
cult as the mystical teaching of the highly popular Anandalahari attributed
to Sankara. (See the commentaries of Kaivalydsrama, Narasimha, etc.
and such liturgical texts as the Sambhavapijavidhdna (Madras GOML
No. 14695) ). It is the system of these six centres in the subtle body, from
adharah to ajria, which links the two neo-Kaula cults of Kubjika and Tripu-
rasundari and allows the former’s yogic-cum-liturgical patterns to be assimila-
ted by the latter.

A. Papoux :

En fait, dans la Srividya — dans le Yoginihrdaya, par exemple — il y a
parfois neuf cakra correspondant, non pas aux quinze syllabes de la srividya
(qui est le mantra de ce systéme), mais aux neuf parties du diagramme, le
§ricakra. Mais on y trouve aussi (et, en fait, plutdt) les safcakra, auxquels
se superpose ou se substitue par endroits le systéme des neuf centres du corps
subtil, un peu artificiellement, pour les besoins de la cause, c’est-a-dire chaque
fois que I'adepte doit méditer et intérioriser — percevoir en lui par la bhdvana —
la nonuple division du §ricakra.

T. GOUDRIAAN :

For the present, not knowing of any evidence to the contrary, I agree
with Sanderson, thanking both Sanderson and Padoux for their valuable
remarks. Indeed, I never said that the Pascimamnaya is just an elaboration
of the Trika. I merely meant to suggest that the six adhvan and several
mantras were borrowed from that system (i.e. from the Agamas). At the
begining of my exposition, I tried to say that the Kubjika school has undergone
the influence of several yogic and Tantric traditions. In particular, there
seems to be a close connection with the traditions of the Siddhas and their
Yoga.

T. MicHAEL :

J’aurais voulu savoir pourquoi la Déesse s’appelle Kubjika ?

T. GOUDRIAAN :

I can only repeat in this respect the arguments of Dr. Schoterman. This
seems to be a direct reference to the kundalini nature of the Goddess. The
so-called “crookedness” (I use “crooked” because I do not know a better word
at the moment) seems to refer to that nature of hers, but perhaps Dr. Schoter-
man has more to say about this?

J. A. SCHOTERMAN :

Of course, if you look in Monier-William’s SK. Dict., on the word kubja,
you find “crooked” or “bent”. Most people understood this as meaning
that it was a bent or a hunchbacked goddess. But you have seen the icono-
graphy of the Goddess: nobody has ever seen a crooked or hunchbacked
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goddess. The Indian explanation of the term is ku-ab-ja: born from earth
(ku) and water (ap). Hovever, this “etymology”, interesting as it may be
in itself, makes no sense. I think kubja is probably a munda word and it
would mean bent, coiled —thus it would (or could) refer to the kundalinidakt;.
At least it is my opinion.

A. SANDERSON :

The texts do indeed make the name of the goddess a synonym of kundalini.
I cannot agree, however, that this was all that the name meant to her devotees.
As I see it, this is an esoteric interpretation added on to the literal sense
without displacing it. That this literal sense of her name (‘hunched’,
‘humped’, ‘stooped’) remained is clear both from descriptions of her appearance
for ritual visualization (dhydnam) and from a cluster of aetiological myths.
When the goddess bursts forth form the cosmic lirngam, placated by Bhairava’s
song of praise, she is described by the Kubjikamata as black, large-bellied
and stooped (folio 6v* nilanjanasamaprakhya KUBJARUPA mahodara).
This line begins the formal visualization-text of the Nilyahnikatilaka (NAK
3/384, folios 27r>-28r¢. Finely realized in an eighteenth century Nepalese
thyasaphu in the collection of Jean Claude Ciancimino reproduced in Philip
Rawson, Art of Tanira (revised), London, 1978, p. 19). The goddess’s
characteristic stoop is also part of the visualization of her form in the vrddha-
kramapaja of the Kularainoddyota (folio 67r: kificinnamitakandharam).

In the aetiological myths her stoop is attributed to the contraction
(akuricanam) of her limbs through shame or embarrassment. In the
Kubjikamata this occurs when Bhairava reveals his status to her (folios 6v*:
evam lad bhairavam vakyam srulva devi paranmulkhi/samjata kubjikarapa
lajjato...). In the Kularatnoddyota it is the result of her inhibition when
Bhairava introduces her to the erotic Kaula paja (NAK 1/16, fol. 4v™e.
...a(d)thaivas(s)ankita devi lajjayakuricitd tanuh/samjatam kubjikarapam
kiricit(n)khanja + gatirryulam t). Here her embarrassment accounts for
her lameness as well — Kubjika is also known as Khanjini/Khaiiji ‘the Lame’.
A second myth in the Kularatnoddyota is not explicitly aetiological, but
since its point is the contraction of Kubjika’s body in shame it is probably
implicitly so. It concerns the virgin-birth of Cificininatha alias Vrksanatha.
After Siva has resisted temptation and burnt the god of Love to ashes, the
goddess retires to the summit of Mt. Trikita. Tormented by unsatisfied
desire she inserts her tongue into her ‘abode of power’ ($akiisthanam) and
remains in this position for a thousand years of the gods, meditating upon
Siva in her heart. As the result of her persistence she conceives. Siva
appears before her in the form of Mitranatha, the revealer of the Kubjika-cult,
and eventually succeeds in awakening her from her auto-erotic trance by
addressing to her hymns of praise. ~When she realizes that he is present she
violently contracts her body in shame (prabuddha vridayakuricya gairam
svam sthasyati prige). The express purpose in the myth of this sudden
contraction is that it propels her miraculously conceived son into the world.
Yet the recurrence of the motif of contraction through shame suggests that
this myth-element was originally and perhaps still implicitly iconological.

M. DYSZKOWSKI :

You talked about para and pardpara mantra, but not about apara mantra:
is it that it does not fit with the scheme, or what?
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T. GOUDRIAAN :

I did not disregard the case of aparamanira because it did not fit into
my scheme, but simply because I only wanted to quote examples of these
methods of division, and because to consider all cases would overload the
presentation. I do not know if I've mentioned the fact that pardparavidya
is actually known to the Kubjikad school and discussed in the Kubjika text
called Paramesvarisamhitd, in the 27. or 28. chapter, and is then called
paravidyd, not pardpara. This might perhaps be adduced as another proof
of the secondary character of Pascimamndaya.






MANTRAS ET DIAGRAMMES RITUELS
DANS L’HINDOUISME
Editions du CNRS - Paris, 1986.

MANDALA AND AGAMIC IDENTITY
IN THE TRIKA OF KASHMIR
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AvLexis SANDERSON

INTRODUCTION

Having traced and coloured the Mandala of the Trident(s) and
Lotuses! (figs. 1 and 3) the guru of the Trika installs and worships in it
the deities of the sect. = He then blindfolds the initiand and leads
him into its presence. = When the blindfold is removed the deities of
the mandala enter the neophyte in an instantaneous possession.?  His
subsequent life of ritual and meditation is designed to transform
this initial empowerment manifest in his membership of the sect into a
state of permanent, controlled identification, to draw it forth as the
substance of his conscious mind. Daily recreating the mandala in

(1) AG (Kashmir, fl. c. AD 975-1025) draws on the Agamas of the Trika to describe
several variants of this mandala. In figures 1 and 3 resurrect two of these from the
texts, that of MVUT (TA 31.62-85b, = MVUT 8.6-31) and that of the Trikasadbhdva-
tantra (TA 31.10-41b). A variant of the latter, the Catustri$alabjamandala, is given
from the Trikahrdaya (TA 31.53-54). There an eighth prong ($riigam) and lotus take
the place of the trident’s staff. Variants of the mandala of the single trident are given
from the Trisirobhairavaianira (TA 31.100¢-123b), the Siddhayogisvarimaia (TA 31.155-
163) and DYT (TA 31.85¢-100b). The earliest dateable reference to the cult of this
mandala in Kashmir is HV 47.99 (c. AD 830) (candisioira).

(2) See TA 15.448-456b. Here, in the Tantrika initiation of the Trika, this possession
seems to have been nominal. There is no indication that the initiand was expected to
show signs of loss of control. This is in marked contrast to the Kaula initiation of the
Trika in which the ritual was to proceed only if the candidate had entered a possession-
trance (dvesah, samdvesal) (see TAV 11 [29] 131, 5-13) and the intensity of this empower-
ment was to be gauged by the guru from such symptoms as convulsions and loss of
consciousness (TA 29.207-208). Clearly the Kaula Trika was the preserve of virtuosi
(TA 29.187ab; 211ab), while the Tantrika, with which we are exclusively concerned here,
enabled the sect to establish itself as a broad-based tradition (> irikajatih).



— 170 —

mental worship he summons from within his consciousness the deities
it enthrones, projecting them on to a smooth mirror-like surface
to contemplate them there as the reflection of his internal, Agamic
identity.®? He aspires to know himself only as this nexus of deities
constituting for himself an invisible identity concealed within his’
worldly perception and activity,* a heterodox, visionary Self of Power
behind the public appearance of Purity sustained by conformity
to orthodox society.’

With Abhinavagupta, the leading expositor of this sect, in the
third and final phase of its evolution (Trika III),* we see the
metaphysical translation of this Agamic deity-self. He defines
it as the absolute autonomy of a non-individual consciousness which
alone exists, containing the whole of reality within the bliss of a
dynamic “I”-nature, projecting space, time and the interrelating
fluxes of subjective and objective phenomena as its content and
form, manifesting itself in this spontaneous extroversion through
precognitive impulse (icchd), cognition (jiidnam) and action (kriyd)
as the three radical modes of an infinite power. The mandala is
enabled to define and transmit this omnipotent “I” through the
identification of these three modes with the goddesses Para, Parapara,
and Apara, who are enthroned as the heart of the mandala on the
three lotuses that rest upon the tips of its central trident.” In
worshipping them the initiate is to rehearse the liberating intuition
that his true self is the undifferentiated deity-ground which contains

(3) See TA 26.37c-72 (nityavidhih), esp. 41-42b; TS pp. 179, 16-180, 6. Though
daily external worship is generally on this surface (sthandili nityarca) it may also be on
a linga (provided it is private, moveable, not of fashioned stone, nor of any metal but
gold), a rosary (aksasairam), a skull-cup (mahdpdiram), a skull-staff (khafvangah), an
image of painted clay (citrapusiam), deodar wood or gold, a sword-blade, a mirror, a
copy of an esoteric scripture, an image on cloth (pafah) or an image traced on a human
skull (taram). See TA 27. At the end of this passage (58c-59b) Abhinavagupta adds,
“Alternatively, everyday having fashioned the mandala of one’s choice, making it a
quarter of the size given (for initiation), one should worship therein the entire sequence
(of deities).” The laboriousness of this procedure cannot have made it a popular option.

(4) Cf. TA 29.64.

(5) See A. Sanderson, ‘Purity and Power among the Brahmans of Kashmir’, in
The Category of the Person, ed. M. Carrithers, S. Collins, and S. Lukes, Cambridge University
Press, 1985, pp. 190-216.

(6) We may distinguish three main phases in the development of the Trika. The
first is represented by the Siddhayogisvarimata, the MVUT and the TST, the second by
the DYT, the Trikasadbhdava and the Trikahrdaya, and the third by the works of AG.
These distinctions are explained below.

(7) See BPD 15; TA 3.71c-104b; 15.338-352 (on DYT. Cf. JY 4, fol. 190r** (OI}
Tridirsa Kali): sd@ tri(dhvi)skandha prollasanii icchaciccakramadhyaga | pard caivapard
caiva satid caiva pE&para’ | triskandha sa iridhamastha icchdjfianakriyatmika |/). The
principal mantra, SAUH, is coded in the same way: see PAS 41-46 and comm.; T
5.54¢-62b.
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The outline of the Mandala of the Trident and Lotuses
(trisalabjamandalam) prescribed by MVUT 9.6-31 (= TA 31.62-85b).

this triad of impersonal powers in blissful, omnipotential fusion
(cidanandasamghaliah). Through the internal monologue of his
ritual he is to think away the “I” of his identity in the world of
mutually exclusive subjects and objects, projecting on to the mirror of
the mandala the vision of a superself whose form contains not only
this “I” but all “I”s and the world of objects and values by which these
“I”s believe themselves to be conditioned. His ritual and his
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meditation serve to create a mental domain in which the boundaries
which hem in his lower, public self are absent. Through constant
repetition (abhydsah) they are to transform this visionary projection
(dhydnam, bhdavand) into a subjective identity known a priori.

Thinking of his lower, social subjectivity ‘from within’ as the
contraction of the infinite power of his true, Agamic self, he ritually
internalizes a metaphysical ontology. Yet this view of reality is at
the same time the expression of sectarian power. The metaphysical
translation of the configuration of deities with which it empowers his
identity absolutizes his self-representation not only because it denies
existence to anything other than this self, but also because it de-absolu-
tizes the metaphysical grounds and deity-selves that empower the
sect’s rivals in revelation ($abdah, agamah). Through the ritual in
which he internalizes the Agamic self of the Trika he is made to see
that these opposing claims to supremacy form a concentric hierarchy
of truth-emanation in which the Trika is the innermost core and
material cause. The plurality of competing doctrines is dissolved
into the concept of an internally unified Word-Absolute (para vak)
which is identical with the self-projecting autonomy of the Trika’s
triadic deity-self. ~Emanating through its three powers in a series of
progressive contractions, from the absolute light of all-inclusive
consciousness (known only to the Trika) to the banal plurality of the
common world (known to all), it assumes between these extremes the
form of the various systems of salvation or esoteric power which the
Trika sees around itself.  Just as it illustrates itself upon the mirror of
consciousness as the hierarchy of ontic levels (taftvdni), from Siva to
inert matter, so it expresses itself scripturally in absolutizations
of these levels.®

Thus it is that the mental construction and worship of the mandala
and its deities in daily worship is encoded to signal the Trikasaiva’s
ascent through and beyond the levels of this emanation of doctrines in
consciousness. Passing through the deity-structures of the lower
Saiva revelations in the highest reaches of this ascent, in the zone of
the Word’s first stirring towards self-differentiation, he reaches
conviction of omniscience and omnipotence in the core of the

(8) For the structural unity of the Absolute and the Word see MVV. There AG
correlates the various streams of Saiva revelation (@gamasrotdmsi) with the innate powers
of the deity-self (1.15-435) and expounds his exegetical-cum-ontological ‘supreme non-
dualism’ (paramddvayavddah) (see esp. 1.631; 693; 1134; 2.18; 270; 329). The general
theory of the equation of revelation (dgamah) and self-representation (vimarsah) is also
developed at IPVV vol. 3, 84, 1-107, 3 and at TA 35 (sarvdgamapramdnyam). For the
ranking of the doctrines of outsiders within the hierarchies of tattvas and states see
SvT 11.68c-74; MBhT-KKh, fol. 213r3-214r* (muktisamgrahasiatradhikarah); TA 4.29-30;
TAV 1(1)69; TA 6.9-10; 16; IPVV vol. 1, 251-52; vol. 3, 333; SN 29; PH on salra 6;
KL passim.
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three goddesses of his sect enthroned above the trident. The mandala
and its powers, the throne and the enthroned, become the emblem of
his sect’s dominion over the universe of self-reference. ~ The scriptural
Word-essence which entered him through his initiation, lifting him out
of its coarser modalities into the Trika, speaks with ever increasing
clarity and consistency as the continuum of his ritual and meditation
until at last it falls silent in unquestioning self-knowledge.®

THE MANDALA IN DAILY WORSHIP!®

1. Preliminaries

Having performed ritual purification* the initiate proceeds to his
sanctum (ydgagrham). Standing outside it he consubstantiates his
hands and body' with Siva and his Power ($aklih) by installing in
them the mantras of Matrka and Malini (samdnyanyasah)'®. He
then installs the same mantras in a wine-filled chalice'* (samdanyar-

(9) All ritual and worship is vikalpasamskdarah, the inculcation (through repetition)
of the Agamic revelation of the nature of the self. When such a truth-perception develops
by the power of thought alone (cetasaiva), without the additional support of action, then
the means of self-realization (upayah, samavesah) is the intermediate, called $aktopayah
or jidnopayah (MVUT 2.22; TA 1.214-220; 4.1-278, esp. 2-7 (vikalpasamskdrah) ). When
this truth-perception is unable to develop unaided and so goes for support to visualizations
(dhyanam), concentration on the source of the breath (uccarah), the cycling of sounds
in the breath (varnah), external and internal postures (karanam), and the activation of
micro-macrocosmic correspondences in the breath, the body, and the external supports of
ritual (see n. 3) (sthanakalpanam), then the means is the lower, termed anavopdyah or
krigopagah (MVUT 2.21; TA 1.221-225; TA 5-12 and 15-33).  This self-creation through
thought (bhavand), with or without further support, is transcended only in the highest
means, sambhavopayal or icchopdyah, in which one intuits one's Agamic identity within
the precognitive impulse (icchd). The word-less revelation (sd@ksdatkarah) achieved here
directly is the goal or culmination of the stream of vikalpasamskarah in the two lower
means. It is the point at which repetition becomes unbroken continuity (TA 4.6-7),
in which one has become what one says one is (cf. IPVV vol. 3, 84, 1-11).

(10) The description of the daily ritual (nityavidhih) which follows, from purification
to the worship of the deities in the internal mandala, is drawn from TA 15.39¢-366. In
practice this section of the ritual is performed at least twice, first in the junction-rite
(sandhydnusthadnam) and then as the first part of the daily paja to be performed at
whatever time one chooses (TA 26.37¢-38) and followed by external worship (see n. 3)
with flesh and wine. Ideally the junction-rite should be performed at dawn, midday,
dusk and midnight, but AG allows the last three to be omitted by a ‘disciple engaged
in the study of scripture, etc.’ (TA 26.33-36b).

(11) TA 15.45-79. Its purpose is not physical but internal purity. It ‘bestows
fitness to perform the rites of worship...’ (TA 15.76ab) and involves vikalpasamskarah.
It may be physical or purely mental ritual.

(12) TS p. 134, 1.

(13) Two orders of the alphabet: a to ksa (Matrka, = Siva) and na to pha (Malini, =
Sakti) (TA 15.133c-134b).

(14) See n. 29.
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ghapatram) and with its contents sprinkles the ingredients of worship,
thus drawing them within the power of Siva.’® Next he makeg
an offering to the retinue of deities that surrounds the site (bahya-
parivarah'®) and to the deities that guard the entrance to the
sanctum?!”. He then takes a flower, empowers it with the force of the
weapon-mantra (asiramanitrah), casts it in through the door to expell
all malevolent powers,'® enters, directs about the interior a gaze
“which blazes with the radiance of Siva” ($ivarasmiddha drke),
prevents entry into the area with the armour-mantra (kavacaman-
trah),?® and sits down facing north.?

2. The deification of the body

Now he purifies his body with the weapon-mantra, visualizing its
power as a fire sweeping up through his body and reducing it to
ashes. He then dispels these ashes with the ‘wind’ of the armour-
mantra. The process of incineration is to be understood by the
worshipper as the destruction of his public or physical individuality
(dehahanid) and the blowing away of the ashes as the eradication of
the deep latent traces (samskardh ) of this binding identification. He
is to see that all that remains of his identity is pure, undifferentiated
consciousness as the impersonal ground of his cognition and action.?
So doing he opens the way for his identification with the deity through

(15) See TS p. 135, 8-136 on the ritual unification of the factors in the act of worship
as a propaedeutic to enlightened perception of all action. TA 15.147-151; 157¢-161;
151: ‘Thus if he devotes himself to the constant practice of the unity (of action [kriyakara-
kabhedah]) this universe will suddenly shine forth for him as though dancing ecstatically
in the intense animation of its perfect Siva-ness’ (fathaikydbhydsanisthasyakramad visvam
idam hathdat | sampurnasivaiaksobhanarinariad iva sphuret).

(16) TA 15.181-182b: the Trident, the Sun, the Bull (Nandin), the Mothers, the
Site-guardian (Ksetrapala) and the Yoginis.

(17) In the ‘exoteric’ Siddhanta Nandirudra and Ganga are worshipped in the right
doorpost and Mahdkila and Yamuna on the left. The Trika signals its position within
the esoteric Southern Stream (daksinam) of the Bhairava-teachings by inverting this
order. See SvTU 1(2)14, 12-15,11 and TA 15.184-187. Cf. SSP 95.

(18) These ‘impeders’ are a very real presence for the Tantrika. Thus Vidyananda-
natha of the Kaula cult of Tripurasundari tells the worshipper that after casting in the
flower he must stand to one side to make way for their exit (JfAidnadipavimarsini, fol.
10v&-s: ...pra(prati)ksipya nirgacchatam vighnasamghdtanam vamangasamkocena (samko-
cana) margam pradadyat).

(19) TA 15.192ab.

(20) Cf. JS 11.7-8 where the worshipper sees the kavacam as a blazing barrier which
renders him invisible.

(21) One seeking salvation (mumuksuh) faces north, i.e. towards the terrible Aghora-
face of the deity. One seeking powers (bubhuksuh) faces east, towards the Sadyojata-
face. See TA 15.193 and 231c¢-232b; MVUT 8.183; SvTU 1(2)17, 1-5; cf. PS 1.9 with
bhdsya.

(22) TA 15.232-237.
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the mantras that follow: his ritual has removed the personality which
impedes this ‘possession’.?®  This invocation of the Agamic self into
the place of his now absent individuality (enuivam) is accomplished
in two stages. First he installs the mantra of somatization
(martividyd), identifying it with the primal urge towards the
assumption of form that rises up from within the waveless (nis-
tararigam) void of his now de-individualized consciousness. The
mantra’s verbal form is the worshipper’s assertion that this power is
now his identity.?® As he utters it he becomes the deity-self in its
internal, still undifferentiated potentiality as the seed of cosmic
expansion®. In the next stage he expands this foundation-self by
infusing through touch into the parts of his ‘body’ the whole series
of deities which he will later worship in the internal mandala
(yajyadevaticakranydsah® = visesanyasah), seeing them as the
cosmic extroversion of this innermost “I”.  This structure of deities
in the form of mantras® is mantrically translated through numerical
equivalences into the thirty-six ontic levels that constitute the Saiva
totality, the tattvas from Siva (36th) to earth (1st)®®. His body thus
divinized as the all-containing Absolute (anuifaram), he worships

(23) See J on TA 1.173¢-174 and IPK 3.23 with IPV 2, 231, 13-16.  The worshipper’s
mantras often extend into (Ist person) indicative sentences (ahamanirdh) (see e.g.
SvTU 1(2)109, 9-10) which verbalize this possession. But it is understood that they have
the power to absorb his awareness (drddhakaciitam) into the non-discursive states which
they embody rather than simply denote. To recite a mantra is to be possessed by it
to a greater or lesser extent depending on the intensity of worship. See SK 2.1-2;
TA 16.249-296b.

(24) MVUT 8.20.

(25) TA 15.237d-239b; 263c-266; TS p. 140, 4-5 (ddya spandakald). Cf. JY 3,
fol. ?3v3* (Trailokyadamardnydsah): pascdc cidrapasamghaiie bindunaddntasampute |
viltnauritau sampirne sarvatoksinasamsthitau || akhandamandaldkdre su(sa)s$antarnnava-
sam (sa)nibhe | visramya suciram kdlam ydvad ucchiinatd@ bhavet || tdvad vidyam smaren
maniri vikdsakuficanoditam |.

(26) TS p. 140, 5-6.

(27) This mantra-installation is hexadic (sodhdnydsah), there being six Siva-mantras
and six Sakti-mantras (mahdyamalanydsah). For the two schools of interpretation
of MVUT 8.35 here (following Sambhunidtha and Laksmanagupta) see TA 15.239-258
and comm. Cf. SYM 25.17-34, fol. 54r1-55rl. See also n. 125.

(28) The six stages of installation (nyasah) are equated with waking, dream, dream-
less sleep, bliss in the junctions between them (furiyam), bliss pervading the three
(turyatitam), and the sixth state pervading all five (anulfard svabhdvadasa). Within
€ach rise successively the six Cause-deities (kdranadevaidh): Brahma, Vispu, Rudra,

$vara, Sadasiva and Anadritabhattiraka. The 36 stages of ascent which result, from

Brahma in the waking state to Anadritabhattaraka in the sixth, are equated with the
36 tattvas from earth (prthivi) to Siva. See TA 15.259¢-261b; TS p. 141, 1-7. This
8set of correspondences was presumably accomplished through a series of mantraprayogah
now inaccessible, unless a full Trikapijapaddhatih comes to light, along the following
lines: om jagradavasthdydm prthivitativarapaya brahmane namah, padayoh, etc. Cf. SvTU
1(1)50, 15-20; KK 4, 216, 2; 226, 10-12.



— 176 —

it with flowers, incense and the like. This whole procedure from
incineration to this worship is then repeated on a second wine-filled
chalice (visesarghapairam).*® As before he consubstantiates the
ingredients of worship with the worshipped by sprinkling them with
the contents of the divinized chalice and then repeats with these
ingredients the worship of himself as the cosmic deity (aimapuajai).

3. The installation of the Trisilabjamandala in Internal Sensation
(pranah)

a. The four levels of Possession (samdvesah).

Now that he has established Siva’s cosmic expansion in his body
he is qualified to proceed to the next phase, the mental construction
of the mandala (i#risalabjamandalanydsah), as the first stage of
internal worship (anitaryagah, manoyagah, hrdyagah). That this
internal worship should be preceded by the deification of the body
accords with the general Tantric principle that only one who has
become the deity may worship the deity.?® Abhinavagupta’s Trika,
however, sees this within the categories of the Doctrine of Recognition
(pratyabhijiiGiasiram ) developed by his teacher’s teacher Utpaladeva.
According to that doctrine the all-containing self (parah pramata)
appears as the limited self (maydpramata) by manifesting its
contraction through four levels, as a sensationless void ($dnyam),
internal sensation (a@niarah sparsah, pranah), the intellect (buddhih)
and the body (dehah).®* Possession (samdvesah) is the absence of
this subordination of one’s essence to these projections. It is, says
Utpaladeva, that state in which the pure agency of consciousness
reasserts itself within them, revealing their dependence upon it.?

(29) TA 15.289a: dnandarasasampiirnam. J explains the ‘liquid of joy' here as
‘wine, etc.” For the earlier chalice (samdanydrghapatram) AG speaks of ‘water, ete.’
(J takes the ‘etc.’ to refer to alcohol) and adds that ‘heroes’ (vira@h) add to it the mingled
sexual fluids (kundagolalcam), going on to praise wine and other alcoholic drinks. See
TA 15.160-70b.

(30) See JS 12.1; MTV II 29, 9-10; SvT 2.55ab.

(31) IPK 1,56; 3.8; 3.22-28. This tetradic classification, though given in the
Agama-section of IPK, is nowhere found to my knowledge in any Saiva Tantra. It
occurs in the Paficardtrika Laksmilantra at 7.19-24c, but that passage is based on IPK
3.23-38 and the whole work is pervaded by Kashmirian Saiva doctrines. The only
scriptural source in which I find it is Pauranic, the Saiva Isvaragita of the Karma-
purdana 2. 3.19-20: MAHATAH param avyaklam avyakia purusah parah | purusad
bhagavan PRANAS tasya sarvam idam jagat (cf. TA 6.5) || pranat paraiaram VYOMA
vyomatito ‘gnir ISVARAH | so ‘ham sarvairagah $dnto jAdanatma paramesvarah [[.  This
may have been his inspiration for the three higher levels (buddhih-pranah-$ianyam).

(32) IPK 3.23: mukhyatvam kartridyas tu bodhasya ca cidaimanah | $iinyadau tadgune
jianam tat SAMAVESAlaksanam ||.
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For Abhinavagupta, commenting on Utpaladeva’s formulation, all
acts of worship are modes of this possession (samdavesapallavah).
To make obeisance (pranamah), to hymn, to make offerings, and to
contemplate, all induce identity with the deity through the suppression
of the field of individualized consciousness within the body, intellect,
internal sensation, and the void.3® In the present case the performer
of the liturgy is to understand that the phase of the ritual up to the
worship of his body has accomplished possession in the lowest of these
levels, and that the installation of the triStilabjamandala and the
mental worship of the deities upon it which now follows will perfect
this possession by establishing it in the three higher levels (the
intellect or stream of cognition, the internal sensation, and the
sensationless void). This is to be achieved by visualizing the
mandala within the second. The other two levels, the intellect
below it and the void above it, are held to be divinized automatically
in this visualization, being elements internal to the action (kara-
kani), the void as the locus of the agent (kariradhisthanam ), acting on
internal sensation and therefore above it, and the intellect as his
instrument (karanam).3*

b. The level of internal sensation (pranah).

This level gives life to self-consciousness in the intellect and the
body but is itself independent of them. Trika soteriology teaches
access to it through the centring of awareness in the point of
equilibrium (visuval) within the gross movement of inhalation
(apanah) and exhalation (pranah). The stronger the centring the
weaker this movement becomes; and as the breath evaporates so does
identification with the body and the intellect, since these modes of self
are held to be entirely dependent on breathing. Internal sensation is
reached when this oscillation of the breath has become so faint that its
two movements are fused in a subtle, pulsating point of quintessential

(33) IPV and IPVV on IPK 3.23 (3.2.12). Here AG understands samdvesah to
mean not the act of being entered but that of entering (into one’s true nature) (IPVV
vol. 3, 326, 22-23) and it is in this sense that it is used in Trika III's glosses on 1st person
active verbs expressing worship, praise, obeisance etc. (e.g. J on TA 1.2 (naumi ... avisami)).
However, this conventional etiquette is outweighed by this system’s principle that
agency (karirtd) resides only in the deity-self (see Utpaladeva himself on SD 1.1 [asma-
drapaSAMAVISTAH...]) and by the evidence of the primary sense in the ritual context,
especially the Kaula (cf. n. 2). That the rudrasaktiSAMAVESAH of MVUT 2.17-23
(> AG’s updyah) were originally understood as degrees of possession (being possessed)
during initiation is apparent from TKAT, fol. 19v®-20r® and by comparing MVUT 2.17-23
with KM 10.65-97, fol. 46r2-47r4. See also A. Sanderson, op. cil.,, pp. 198-203.  Since
Possession’ has the same voice-ambiguity as samavesah I have used it throughout.

(34) See TA 15.296¢-278b.
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vitality (samdnah),® in the “I” as it subsists in dreamless but blissfy]
sleep (savedyam sausuplam, pranasausuptam).®® If the practice ig
sustained at this stage, then awareness penetrates the sensationlesg
void (apavedyam sausuplam, $anyasausuplam) in its core and passing
through this final barrier enters the pulsation of autonomouS
consciousness ($akiah spandah). The fused breath (samanah) is
totally dissolved and the ‘fire’ of the ‘rising breath’ (agnih, udanah)
blazes up from below the navel. Devouring all duality® it ascends
through a central, vertical channel (susiramargena®), penetrating
the cranial ‘aperture of Brahma’ (brahmarandhram, kakham) to
culminate as Siva-consciousness (=vydnah) at a point twelve finger
spaces (c. 20 to 25 cm.) directly above it (dvddasintam, drdhvakunda-
lint, nddyadharah ).®®

In the present phase of our ritual the level of inner sensation
underlying the movement of inhalation and exhalation is extended in
imagination along the central channel and the tristlabjamandala is
projected in ascending stages along it.  Thus the worshipper evokes
through ritual the actual, yogic rise of the hberatlng central power
(kundalint). Indeed he is to aspire to experience it in the ritual
itself. For in mentally installing the mandala and worshipping its
deities he should enter the mudra. This is not a hand-pose (the
common sense of the term), but a yogic trance (karanam) in which
the virtual divinization of the trans-intellectual levels is actualized by
ascent through the cranial aperture to the dvadasanta, so that the
mandala, the deities and the worshipper are fused.2°

¢. The mandala-throne.#

The trisiilabjamandala is built up along the axis of internal
sensation to contain the complete hierarchy of the Saiva cosmos as the
throne of the Trika’s deities. In the space of four fingers below his

(35) IPK 3.25-26 and 30; IPVV (on 3.30 (3.2.19) vol. 3, 342-349; TA 5.46c-47b
(= brahmanandah-stage) and comm.

(36) IPK 3.25-26.

(37) IPVV vol. 3, 349, 16.

(38) IPVV vol. 3, 349, 15.
(39) TA 5.44-52b; SK 1.24-25 with SN.
(40) TA 26.31c; 32.66; 67ab; 15.361-62; 5.54c-62b. Cf. SvTU 1(2)60, 1-10. The
Trika's esoteric khecarimudra and its grotesque, deity-imitating ectypes such as the
trisalinimudrd, in which one pulls one’s mouth open with the two little fingers, dilates
one’s nostrils with the middle fingers, folds the ring fingers, moves about one’s brows,
index fingers and tongue while emitting the sound hdhd (TA 32.13c-15b), connects the
tradition with the Krama cults: see JY 4, pafala 1-2, where many such wild mudras
are described in detail as mechanisms of possession.

(41) See fig. 2, drawn by Stephanie Sanderson, who also prepared the final, inked
versions of figs. 1 and 3. To her this essay is gratefully dedicated.
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navel he installs the swelling at the trident’s base (amalasarakam)
and makes obeisance to it®2 as the Power which Supports (the universe)
(adharasakiih). He then divides it into four levels and worships
these in ascent, seeing them as the four gross elements (tattvas 1 to 4),
earth, water, fire and wind, with the fifth, ether (akasah), contained
in each.®*  Above the swelling, through thirty finger-spaces, from his
navel to the aperture at the back of his palate (talurandhram,
lambika), he visualizes the staff of the trident rising through the
next twenty-five tattvas, from the subtle objects of sense to the
factors which limit consciousness in the individual (tattvas 6 to
30).# Above the aperture in the palate he visualizes the knot
(granthih) and identifies it with maya (tattva 31), the material cause
(upadanam)* of the tattvas that constitute the lower, impure
universe. Between this knot and the cranial aperture he visualizes
the plinth (catuskika)*® and identifies it with Gnosis (suddhavidya),
the first level (tattva 32) of the pure universe ($uddho 'dhvd) which
rises above maya to culminate in giva. On this plinth and just below
his cranial aperture?” he installs the eight-petaled Lotus of Gnosis
(vidyapadmam) as the thirty-third tattva, that of Siva in his form as
Isvara (isvaralativam).t® The worshipper now installs in its centre
Sadasiva,® the Siva-form of the thirty-fourth tattva, visualizing

(42) I use the term ‘to make obeisance to’ to refer to the standard mantra-form
om+ bijam (if any)+name in dative+namah (TA 30.18ab). Thus om hrim adharasakiaye
namah etc.

(43) They receive obeisance as Dhara/Prthivi (TA 30.4a), Suroda/Surarnava (SvTU
1(2)36, 12), Pota and Kanda. See MVUT 8.55cd and cf. TA 8.20¢-22 on Hithukabhairava.

(44) The remaining Samkhya tattvas (gandhah to purusah)--the five kaficukdni:
causality of karma (niyatih), attachment (rdagah), time (kalah), finite knowledge (vidya)
and finite power of action (kala).

(45) The mantras here are obeisances to the eight ‘qualities of the intellect’ (buddhi-
dharmah): righteousness (dharmah), gnosis (jnanam), aversion to worldly experience
(vairagyam), power (aisvaryam) and their opposites (adharmah etc.).

(46) The plinth has two covers (chddane) (TA 15.30d). J says that these are mayd
below and Gnosis (vidyd) above (TAV 9(15)151, 3-8); but on TA 30.6, where the installa-
tion mantras are given, he tells us that they are mayd and kala. The latter equivalences
presumably reflect the fact that in systems outside the Trika this level is in maya not
Gnosis. See SvTU 1(2)41, 2-3.

(47) MVUT 8.61lcd (reading kakhe with MS ka).

(48) Here the MVUT has altered the general and natural equation of the Lotus of
Gnosis with the tattva of Gnosis. Cf. SVvTU 1(2)42, 12. Obeisance is made on the
petals and in the calix (8+1) to two sets of nine Powers (Vama to Manonmani and Vibhvi
to Raudri), the first installed from left to right (daksindvartena) and the second from
right to left (vdmdvartena). In the Siddhdnta and the Svacchanda-cult only the first
set are used (SSP pp. 167-171; SvT 2.68-72). Before these one installs AM and AH in
the calix (= I$vara and Sadasiva according to J [TAV 12(30)177, 13-15]) and the conso-
nants from KA(M) to BHA(M) on the twenty-four stamens (kesarah).

(49) He is installed not only as the 34th tattva but as the fifth of the Cause-deities
(karanadevatah ); for after obeisance to the Powers on the petals comes that to the three
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him as a blazing corpse, emaciated in his transcendence of the lower
universe, resonant with the mad laughter of destruction,®, gazing
upwards to the higher light of the Trika’s Absolute. Now he
visualizes the three prongs of the trident rising up from the navel of
Sadasiva through the cranial aperture to spread out and up to the
plane of the dvadasanta. As they rise they penetrate three levels:
Power ($aktih), the Pervading (vydpint) and the Conscious (samanda).
These are the higher levels of the resonance (nadah) of the rise of
transcendental subjectivity (‘sarvam idam aham eva’)** which
was symbolized by the laughter of the blazing Sadasiva-corpse
(mahdpretah). They are the substance of the highest reaches of the
Saiva cosmos (bhuvandadhvd), the oscillation of emanation and
resorption of worlds in ever vaster dimensions of time in the ascending
hierarchy of the cosmic ‘breath’ coming in the end to rest in timeless
infinity with the Conscious (samand).®2 Finally he visualizes
three white lotuses on the tips of the prongs in dvadasanta and
equates them with the Transmental level (unmand) above the
Conscious (samand).

d. The supremacy of the Trika.

Now that the three lotuses of the Transmental are in place in the
upper limit of the rise of kundalini®®* the mandala-throne is complete
and the Trikadaiva can proceed to the enthronement and worship of his
deities upon the totality of the tattvas.®* He can do this in the
certain knowledge that there can be no worship higher than that to
which his initiation into the Trika has entitled him. For the purpose
of the installation of the mandala in the line of inner sensation’is not
simply the daily inculcation of a certain cosmic hierarchy. It encodes
this hierarchy to reveal the Trika’s supremacy by taking him through
and beyond the mandala-thrones of all other Saiva claimants to the
worship and assimilation of absolute power. Thus immediately
after his description of the Trika throne Abhinavagupta writes the

divisions of the lotus (petals, stamens and calix) as the mandalas of the sun, moon and
fire. These are presided over by Brahm3, Visgu and Rudra, the first three Cause-deities.
Above Rudra in the calix one installs the fourth, I§vara, and then the Sadasiva-corpse
above him (KSMAM). In fact the Agamas take us straight from Rudra to the corpse,
whom they call I$vara (MVUT 8.48; SvT 2.81). The mantras too are four not five
(MVUT 23.15ab emending desamsitksmam to samsamsamksmam; TA 30.8abc). The
ritual form preserves an earlier stage in the system of superenthronement.

(50) TA 15.309-312 emending -ndditah to -nddafah in 312d.

(561) See IPK 3.3; TA 15.312¢c and comm.; 15.313; PTV 129, 2-3.

(52) TA 8.394-403b (SvT 10.1237-1261b); 6.161-167 (SvT 11.302-311b).

(63) PTV 129, 2-4.

(54) TA 15.314d.
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following under the heading ‘The Superiority (of the Trika) to all other
Schools’ (anyasasiraganolkarsah®):

In the (Saiva-) Siddhanta the throne culminates in the (nine) Powers of
Gnosis. In the Vama and the Daksina schools it is extended to incorpo-
rate Sadasiva. In the Malaydamala it rises above Sadasiva to end in the
Conscious (samand). Here in the Trika it goes even further, ending
only in the Transmental (unmand). That is why (the Malinivijayoltara-
tantra) calls this throne ‘the supreme’.s¢

i. From Siddhanta to Bhairava-teachings.

The first transcendence in this series, that of the throne of the
Siddhanta, asserts the Trikasaivas’ position within the basic dichotomy
of Agamic Saivism, that which is expressed in the division of the
scriptures (@gamah) into the ten Siva-Agamas and eighteen Rudra-
Agamas on the one hand and the Bhairava-Agamas, commonly
listed as sixty-four, on the other.®” From within the traditions of
the latter, to which the Trika belongs, the Siddhanta is seen as the
exoteric level of the Saiva revelation which they transcend from
within.®8  While the Siddhanta teaches the irreducibility of the
individual agent-self, the externality of the world to consciousness, and
relative conformity to the orthodox social order, the Bhairava-
teachings claim to lift consciousness out of these limitations into the
esoteric autonomy of a non-dual nature.®® It is this internal ascent
within Saivism from the world of Veda-determined values or
‘inhibition’ ($anka®®) into the uncontracted domain of an all-inclusive,
value-free Power that is expressed in the first of these superenthrone-
ments. As Abhinavagupta says, the followers of the Siddhanta do
indeed terminate their throne with the nine Powers ($akiayah)
of the Lotus of Gnosis.®® On this throne they install and worship

(55) TA 1.304a and TAV 9(15)160, 13.

(56) TA 15.319-320b: vidyadkaldntam siddhante vamadaksinasdsirayoh | saddsivantam
samandparyantam mataydmale || unmanantam ihdakhyatam ilyelat param asanam. 320b
refers to MVUT 8.70d.

(67) TA 37.17.

(58) JY 1, patala 24 distinguishes between the Saivasiddhanta and the Bhairava-
teachings (bhairavam) as visesa$dstram and visesataraddasiram, and says that the latter
is so-called because only an initiate in the former can aspire to it (fol. 166v4s), This
relation is paralleled with that between (exoteric) Buddhism (bauddham) and the
Vajrayana (fol. 166v34). The MBhT-KKh likewise considers the Bhairavadastra to be
a specialization of the Siddhanta (fol. 213v®). For progress by initiation from the
Siddhanta to the Bhairavadastra see also TA 22.40c-4la.

(59) See KR on Siddhantins’ view of caste at SvTU 2(4)27-29; PM-BY fol. 283v*
(dvaitabhdvam ... siddhanie); JY 1, fol. 191r?-8 (paficasrotahkriyamargam ... sarvadvaila-
kriyaspadam); JY 4, Mdadhavakula-section, fol. 127v® paraphrased at TA 29.74.

(60) See A. Sanderson, op. cii., n. 69.

(61) SSP pp. 171-175; ISGDP, uitarardha, patala 5, p. 45.
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Siva in his form as the mild (saumyah) and consortless Sadasiva.®
It is also the case that the Bhairava-teachings express their trans-
cendence of this outer Tantra by transforming Sad&siva into a
prostrate corpse which serves as the throne of their own more esoteric
deities.®* The Vama and Daksina schools of which Abhinavagupta
speaks in this verse are the two streams (srolasi) within these
Bhairava-teachings.®  Unfortunately it is impossible to check his
statement in the case of the Vama, for though detailed lists of its
scriptural canon are preserved® only one of its texts is known to have
survived, the Vindasikhatanira, and this short work nowhere details
its deity’s throne.®® The Daksina however, though here also much
has been lost,%” has survived in its principal tradition, the cult of
Svacchanda(-lalita-)bhairava® and it is clear that in Abhinavagupta’s
time it was this more than any other cult which stood for the Trika
élite between themselves and the Siddhanta.®® It confirms his claim
by enthroning Svacchandabhairava directly above the corpse of the
Siddhantins’ Sadasiva.”™

(62) SSP pp. 179-183; ISGDP, uitarardha, patala 12, p. 104, vv. 31-33.

(63) SvT 2.81¢c-82b; BhAS 10cd; KK 4, 233; JAAT 4.11-29; ISGDP, piarvdrdha,
17.20-21a; PT 5.10c-11; JY 1, fol. 102r%*® (Kéalasamkarsini); TDPVNT fol. 4r? and 8r3-4
(Tridasaddmaratanira, on Siddhilaksmi).

(64) JY 1, fol. 169r-v (the Vidyapitha of the Bhairava-stream contains both Daksina-
and Vama-Tantras). The list of 64 Bhairava-Agamas in Srikanthiyasamhitd (qu. TAV
1(1)42-42) contains Vamatantras in the Sikhad-ogdoad.

(65) Full canons are in Srikanthigasamhitd, srotovicdra (qu. NASAP fol. 17v4-18v1)
and JY 1, fol. 177r*-179v® (cf. fol. 23r3-24r listing Viras and Yoginis of the Mantrapitha
and Vidyapitha of Tumburubhairava). The major Tantras are listed at PM-BY fol.
201r3; JY 1, fol. 174r3; cf. SYM fol. 69v?3.

(66) For MSS see Discussion p. 213.

(67) Full canons: Srikanthiyasamhitd, srotovicara (qu. NASAP fol. 16r4-17v?®); PM-BY,
fol. 199v5-200r4; JY 1, fol. 170r*-177r%, 179vs-183r4.

(68) The SvT heads the lists of Daksinatantras at PM-BY fol. 200r%, JY 1, fol. 169r*
(= Sarvaviratantra qu. at SvTU 1(1)10). The cult's importance was not limited to
Kashmir. Numerous copies of SvT survive in the Kathmandu Valley, the earliest dated
NS 188 (AD 1068), as well as many modern paddhatis for Svacchanda-worship.
Svacchandabhairava is the Agamic identity of Kathmandu’s Pacalibhairav installed by
the Thakuri king Gunpakdmadeva (1158-1195/6); and the Thakuris (Thakajujus) are still
his yajamanas (see K. P. Malla, Pirvaja Lumamkd, Yerh [Kathmandu]: Thahneya
Thakaju Khalah, 1100 [1980], pp. 5-6). For his continuing role in state ritual and his
worship in the masan cok | kadel cok (Skt. karavirasmasanam?) where the Malla kings
used to be cremated see Gautam Vajra Vajracharya, Hanimadndhokd Rdajadarbara,
Kathmandu: Nepalara Esiyall Adhyayana Samsthana, Tribhuvana Vi§vavidyalaya,
2033 [1976], pp. 112-13 and 136-37. Svacchandabhairava was also known in the Deccan,
at least to the court of the western Calukyas at Kalyaniin AD 1131 (see M 3.731).

(69) TA 22.40c-41. AG draws strongly on SvT throughout his works, and his
pupil KR wrote a commentary on it (SvTU). This cult is still the basis of worship and
domestic ritual for the Sivakarmis of Kashmir. See KK 4. See also A. Sanderson,
op. cit., n. 125.

(70) See n. 63.
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ii. From the Bhairava-teachings to the Trika of the Malinitvi-
Jayottaratanira.

In Abhinavagupta’s hierarchy of thrones the Vama and Daksina
streams of the Bhairava-teachings are transcended in turn by the
Trika. One might have expected the Trika to have expressed this by
doing to Bhairava what the Svacchanda-cult had done to Sadasiva.
Bhairava does indeed suffer such a fate in some other ritual traditions
which, like the Trika, claimed superiority to the Bhairavagamic
mainstream.”  But this is not what we see in the Trika itself. Here
the Sadasiva-corpse gazes up directly through the empty space of the
trifurcation to the goddesses installed above it. This being so,
it seems unlikely that the belief that the Trika was a level of revelation
above that of the Bhairava-teachings was formed when the cult
first defined its power through the visualizations of ritual; and
this doubt is strengthened by evidence in the Siddhayogisvarimata,™
probably the earliest stratum in our materials for the Trika.”? With
the Malinivijayottaratlantra, however, which Abhinavagupta professes
to be his fundamental authority,” this belief has clearly emerged.
For without revising the number of throne-deities it introduced a
distinction between the throne (dsanam) and the Supreme Throne
(param asanam). The first ends with the Sadasiva-corpse, and so is
the throne of the Bhairaviagamic norm. The second extends
throne-awareness through the trifurcation to three white lotuses
at its limit. The text calls them the ‘three lotuses of power’
($aktam padmatrayam) and explains that they are white because
they transcend-and-empower the whole universe (sarvadhisthayakam
$uklam). The mandala-ritual is now encoded to express to the
worshipper that the Trika is a higher sect-level above the mainstream
of the Siddhanta-transcending Bhairava-teachings.

tii. The problem of the Malayamala.

However the Trika was not the only Bhairavagamic tradition to
have elevated itself above the mainstream by extending the throne of

(71) This is the case with the Kali of the Krama cult of the KS (1.19-20b, gol. 1v),
with the Kali in the centre of the twelve Kalis in the Krama of the JY (see JY-MUT,
fol. 62r® (Saptamundavidhdnam) ) and with Saptakoti$vari, a Krama deity worshipped by
the Kashmirian Sivakarmis (AKP, fol. 59r'-v4: ...saplamundasanasthd...). This extended
corpse-throne is also found in the various versions of the Krama-based cult of Guhyakali,
the uttardmndyadevi (see e.g. PT 7.89-93b).

(72) See quotation at TAV 9(15)162, 8-16. The throne also ends in Sadasiva when
it is installed for Navatmabhairava in the Khacakravyahapija (SYM 20.15¢-36, fol. 36v3-
37ve).

(73) It predates both the MVUT (MVUT 1.8-13. Cf. TA 37.24c-25b) and the
TST, which calls it the malatantram and the mahdasiatram (fol. 1v?).

(74) TA 1.17-18.



— 184 —

its deity above Sadasiva. This conviction of superiority was also
ritualized by the followers of the Matayamala, though their extension,
according to Abhinavagupta, reached only to the Conscious (samana),
the third level above Sadasiva and the penultimate in the throne of the
Trika. Now this term malayamala does not occur elsewhere, to my
knowledge, either in the Kashmirian exegesis or in the surviving
Bhairava-Agamas. Yet it is surely improbable, if this text or
tradition were so obscure, that it should have made its sole appearance
here, where Abhinavagupta is providing the worshipper with a view of
his position within the essential constituents of the Saiva revealed
literature. Iidentify it with the Brahmayamalaianira, well known to
Abhinavagupta and a work whose importance within the traditions of
the Saivas is confirmed by the Tantric collections of the libraries of
Nepal. That he should call it Malayamala here is understandable
either as a condensation of the work’s full title or as a description of its
position in the Saiva canon. The first case applies because the work,
called either Picumata or Brahmaydmala, is more precisely the
Picumata division of a (probably imaginary) Ur-Brahmayamala.™
Matayamala then could be explained as a condensation of Picu M AT A-
brahmaYAMALA. In the second case the name could be read to
mean “Yamala of the Mata(tantra)s”, for the Jayadrathayamalatanira
lists a canon of thirty-four Mata(tantra)s (Rakiamaia etc.) as its
proliferation.”®  Furthermore the Picumata-Brahmayamala’s throne
does indeed extend beyond Saddsiva. Above him the initiate is to
install first Power ($aktih), then the Resonance of Siva ($ivanddah),
and finally a circuit of goddesses culminating in the three Powers of
Gnosis (vidydsaktayah), Daksina (Krodhe$vari), Vama (Vame$vari)
and Madhyama (Mohe$vari), who pervade the thirty-six tattvas in
their three divisions (Sivatattva, Vidyatattva and Atmatattva).”
The text does not equate this level of the three Powers of Gnosis with
the Conscious (samand). But thisis no obstacle; for no more does the
Malinivijayottaratanira equate the highest level of its own throne with
the Transmental (unmana). It distinguishes the common throne
(up to Sadasiva) from the Supreme Throne, but it does not measure
the distance between them in any way. Indeed we may suspect that
this measurement on the scale of Power ($akiih), the Pervading

(75) JY 1, fol. 179v®-181v7™.

(76) JY 1, fol. 180r*-180v®. The PM-BY is indeed the only Yamalatantra outside
the Trika to play any significant part in AG’s exegesis (TA 4.54b-58; 60-65; 5.97-100b;
13.145; 15.43c-44; 18.9; 23.43c-44b; 27.29; 28.418c-422b; 29.11-13) and he may be referring
to it in a similar position within the Saiva Agama-hierarchy at TS 32, 5-6 (...siddhanta-
tantra-kula-ucchusmadisdsirokio 'pi. The PM-BY calls itself Ucchusmatantra frequently
(e.g. fol. 19r*>-3) ). It is also the only Yamalatantra to have survived complete in MSS.
For these see discussion p. 21%2.

(77) PM-BY patala 12, fol. 57r5-58r2,
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(vyapini), the Conscious (samana) and the Transmental (unmana),
since it is absent both in the Picumala-brahmayamala and in the
Malinivijayotlara, has been introduced into the exegesis of the latter
precisely in order to demonstrate that the Trika penetrates further
than the former into this trans-Bhairavagamic territory. It
certainly is not difficult to see how Abhinavagupta could have read the
throne-text of the Picumata-brahmayamala to this effect. For in his
cosmography Power ($akiih) contains a world called Saktitattva,
and the Pervading (vydpini) contains a world called Sivatattva.?
The Picumata-brahmayamala’s Power ($akiih) and Resonance of Siva
($ivandadah) could easily be identified with these worlds of the Trika,
leaving only the three Powers of Gnosis to be equated with the
Conscious (samand). At first sight this homology might seem more
difficult, since the Conscious (samand) is always single in the
cosmographic context.” However this obstacle disappears in the
context of the mandala-throne; for Abhinavagupta defines the
Conscious (samand) here as the level at which the three powers of
impulse (iccha), cognition (jiiGnam), and action (kriya) are free of
intentionality and therefore vividly distinct from each other.8?

iv. Vama, Daksina, Yamala and Trika.

By mentioning in this throne-hierarchy not the Bhairava-teachings
in general but their division into the two streams of the Vama and
Daksina schools, and by directing the worshipper’s awareness to the
Yamala-cult above those streams in the immediate vicinity of the
Trika, Abhinavagupta empowers the worshipper’s perception of the
Saiva revelation with the structure of the Trika absolute itself as it is
projected in the sect’s ritual and meditative exercises. For the
simple ascent from the Siddhanta to the Trika, seen on the surface of
the throne’s construction, opens up into a pattern of power in the
convergence of polarities. It proclaims to the worshipper that
his identity in the Trika is not merely above the level of the
Bhairavagamic norm but is the culmination of a process in which its
Vama (left, northern) and Daksina (right, southern) currents have
flowed together into a single, central stream which contains and
transcends them. In this way he relates the Saiva traditions to
reflect the yogic model of the fusion of the two movements of the
breath, the ingoing (=Vama) and the outgoing (=Daksina), into the
esoteric, central power which rises up to the absolute Gnosis in
dvadasanta. Just as these three flows of the vital power (apanah,

(78) TA 8.395d-399 following SvT 10.1240-1255.
(79) TA 8.400-401 following SvT 10.1256-59.
(80) TA 15.342.
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pranah, uddnah) are held to reach perfect fusion in the upper limit of
this liberating ascent through the centre, being experienced there ag
the unity of the three powers of impulse, cognition and action,s
so the Trika, which embodies this unity, is revealed as the point in
which these three ‘breaths’ of revelation, the Vama, the Daksina,
and the stream which receives them, abandon all trace of mutual
difference, in the infinite expansion of the powers they embody. This
central stream of revelation is identified by Abhinavagupta as the
Kaula,® that mystico-erotic tradition which pervades the higher
reaches of the Bhairava-teachings®® and has indeed expressed its
relation to the Vama and Daksina by combining the goddesses of both
in some of its rituals.® The Yamala-teachings (represented here by
the Picumata-Brahmayamala) fit perfectly into this hermeneutical
‘rise of kundalini’. For they are located by Abhinavagupta in this
duality-devouring stream of the Kaula centre at the point at which the
perfect fusion of Vama, Daksina and Kaula, claimed as its own by the
Trika, is yet to be fully realized. In the Yamalatantras (yamalam)
one or other of these elements is seen to predominate over the others.
Seen in the order of emanation the perfect fusion of the three in the
Trika-Gnosis begins to break up in the Yamala-texts, adumbrating
in this subtle oscillation the diversity of the lower streams of the
Saiva revelation.®

But it is not only with the structure of breath-yoga that the
learning of the Trika informs the construction of the mandala. The
mirroring is maintained at the level of consciousness itself. The
branching out of the Trika through the Yamala into the Vama and
Daksina within the timeless order of the Word is equated by
Abhinavagupta in his Malinivijayavartika with the two flows of
extroversion (srstih) and introversion (samhdrah) through which
consciousness vibrates in the constant projection and resorption of
content.’® The structure of the Saiva streams is understood

(81) TA 5.54¢-56b.

(82) MVV 1.394¢-399; TA 37.25¢-27 (qu. Kularainamdldatanira).

(83) JY 1, fol. 191v8: hatakakhyam (i.e. kulasrotah) sada jhieyam misram vame ’pi
daksine | kvacid angesvapi(vi)jiieyam kula$dsanataiparaih |].

(84) See JY 4, fol. 91v3-92r% JY 2, fol. 12r3. For this purpose the goddesses are
Suska, Siddha, Utpala and Rakta/Candika for the Daksina, and Jaya, Vijaya, Jayanti
and Aparajita for the Vama. The Kashmirian YV gives the same eight (with Alambusa
for Suské) as the principal Mothers (nirvanaprakaranam, parvardha, 18.20cd) and they
appear again ibid., uttarardha, 84.9-11a among embodiments of Cidakasabhairava’s
spandasaktih. J reports that the Kaulas in the Trika worshipped either set in their
mandala (TAV 11(29)36, 15-16). The Daksina set form the devicakram of the Kaula
deity Anande$varabhairava of the Kashmirian Sivakarmis: TG, fol. 58v-60v (Anandes-
varapija) ).

(86) MVV 1.167-171b, emending gunaidjusi to gunitdjusi at 168b.

(86) MVV 1.260-369b.
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to express this essential dynamism of the Agamic self. Their
convergence in the ascent through the thrones signalled by
Abhinavagupta therefore evokes the flavour of the most subtle of the
Trika’s soteriological exercises, the intuition of this dynamism.8? The
Vama is seen as the cult of the ‘feminine’, extrovertive flow of
cognition, which fills awareness with the sensual beauty of content,s8
and the Daksina as that of the ‘masculine’, retrovertive flow of action,??
which devours this sensuality of cognition, dissolving it into the
terrible ‘void’ of internal consciousness. Ior while cognition
projects plurality-within-unity (bhedabhedah), action obliterates the
plurality, incinerating it in the immediacy and spontaneity of fact.?0

4. Mental Worship: The ascent to Kali as the Trikasaiva’s
innermost identity (Trika Ila)

Having completed the projection of the mandala-throne the
Trikasaiva proceeds to the installation and worship of his deities with
the conviction that he enacts the ultimate self-revelation.  He installs
on the lotuses first the mantras of three Bhairavas and then above
them those of the three goddesses:® Bhairavasadbhava and Para
in the centre, RatiSekharabhairava and Parapara on the right, and
Navatmabhairava and Apard on the left.®® He now visualizes the

(87) TA 3.280-287; 5.36; 33.30-32b.

(88) MVV 1.271.

(89) MVV 1.292ab.

(90) MVV 1.291c-294, emending yadd to yatha at 292c. Though the male god
Bhairava is the presiding deity in both streams, appearing as Tumburubhairava in the
Vama (NeT 11; JY 1, fol. 22r9-27vs; fol. 177v!-® [re. Sammohanataniral; MVV 1.347c-
353ab [underlying structures, not names]) and as Aghorabhairava (/Bahurtpa / Svac-
chanda) in the Daksina (JY 1, fol. 188v? MVV 1.347c, 353ab), the Vama is nonetheless
said to be ‘feminine’. For according to AG Tumburubhairava is as though suppressed
(nyagbhitia iva) by his four powers because they embody the outgoing power of cognition.
The pole of the power-holder ($aktiman) therefore appears to be subordinate to the
goddesses in the Vama (MVV 1.2856¢-288). Through this theory AG seems to be seeking
to explain his and the Agamic representation of the Vama-cult as principally a quest for
sensual (non-destructive) siddhis (MVV 1.275-283b, 290; TA 37.27d) and for visionary
fusion with the goddesses (devimeldpah. JY 1, fol. 189v?). In the case of the Daksina
AG correlates retroversion with that stream’s preoccupation with grim, destructive rites
(MVV 1.362-365b; TA 37.27c). The Trika is therefore seen as the essential Saivism
which transcends not only the dualistic ritualism of the Siddhanta but also the sensual
and destructive urges of the Vama and Daksina (TA 37.25¢-28).

(91) TS 140, 6-141, 1: pradhdnyena ceha Saktayo ydjyas tadasanatvad bhagavan-
navatmddindm Sakier eva ca pdjyatval. For the second reason cf. VBhT 20. The first
reason indicates influence from the Kali-cult (see n. 71).

(92) These directions (TA 15.324) are from the point of view of Pard. Seen from
in front of the mandala they are the reverse (SYM 6.24cd: vamam daksinam evdtra daksinam
cottaram smriam; TA 16.12¢-13b and comm. [emending madhydpeksaya (TAV 10[16]5, 17)
to sddhydapeksayal).
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three goddesses, projecting them with awareness of their inner nature
as infinite consciousness:*®* Para (the Supreme) in the centre,
benevolent and beautiful, white as moonlight, pouring forth the
nectar (amriam) which nourishes the universe;* Parapara (the
Intermediate) to her right, red and wrathful; Apara (the Lower) to
her left, dark red and utterly terrifying, in the extremity of rage.®
According to the Siddhayogisvarimata both Parapara and Apara
are identical but for their colours. Each is:

Like blazing fire, garlanded with skulls, with three glowing eyes, carrying
the Kapalika's trident-topped skull-staft (khafvarigah), seated on a
corpse, with a tongue that flashes like lightening, huge-bodied, adorned
with serpents, gaping-mouthed, revealing great fangs, staring ferociously
with puckered eyebrows, decked with garlands of corpses, ears adorned
with severed human hands, thundering like the clouds of the final cata-
clysm, seeming to swallow the sky.®¢

On to the petals of Par@’s lotus-throne he now projects and
worships her retinue of dependent powers, thinking of them as
emanating like sparks from the central core of the consciousness-
deity.®” While in external worship (bahyo ydgah) offerings would be
made in this way to each of the three, here the cult of Parad in the
centre is held to entail that of the lateral goddesses by implication.%
This accords with the fact that internal worship tends to assimilate all
processes as closely as possible to that centring in the convergence of
polarities which characterizes the exercises of meditation. This
emphasis is particularly marked in Abhinavagupta’s Trika: here the
act of worship that follows the installation of the unified and centred
circuits of mantra-deities aspires to the purest of abstract contem-
plations. While in the internal worship of the Svacchandabhairava-
cult of the Daksinasaivas one is to create with one’s imagination the
various ingredients of worship (flowers, incense and the rest), the many

(93) TA 15.328. For this projection from within cf. JY 3, fol. 27v¢ (dhydnam ot
Trailokyadamara): lam svabhavam svaripam ca akhandanandanirbharam | lairariadhah
sadhakendro viryabhdsakalodaye | cintayet sthalarapena...

(94) TA 15.324cd supplemented by MVUT 8.74, SYM fol. 11r'%, and TAV 2(3)236, 6-7
(qu. Trikasara). Cf. JY 4, fol. 115r* (Mahaparadhyanam).

(95) TA 15.324d2-325. Pardpard is midway between the calm of Parid and the
terrifying anger of Apara, as befits her equation with sthitih.

(96) SYM fol. 10v*5, This describes Parapara. Aparad is said to be the same
except that she is dark red (krsnapingald. fol. 10v®). TST’s visualization of Parapara
is a variant of this with some added details. She is laughing, intoxicated with wine,
eight-armed, utterly terrifying (subhisandm) seeming to spue forth fire (patala 4, fol. 44v*).
Apara too is laughing and wine-intoxicated, her eyes rolling with drunkenness (fol. 44r2).

(97) MVUT 8.75-78¢; TA 15.353¢-356; TA 15.330c-331b.

(98) TA 15.330ab, emending devyabhidhd piajyd to devyabhida pajyam following
indications in the comm. (TAV 9[15]165, 13: devyabhinnaivam; ibid. 18: devyabhinna-
tayaisam pujyatvat).
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food-offerings (naivedyani) and the final ‘guest-offering’ (arghyam) of
fragrant wine,®® here the gratification of the deities is the thought that
one has freed them from their contractedness as individualized
impulse, cognition and action.®® The offering is the contemplation
that the universe, which was other than the self, has been absorbed
within the powers of the self through their expansion to absolute
inclusiveness at the summit of the mandala-throne.’®®  Worship is
the assertion of the Agamic self’s totality, absence of worship that
inhibition (Sankd) which manifests the subjection of its powers to an
external world projected within this totality.

Thus in the external phase of daily worship the making of offerings
(pija) is followed by the worshipper’s ‘showing the mudra(s)’
(mudradaréanam ), in order that he may mirror in his person the nature
of the deities he has projected outside himself.?®® Here however the
mudrd-phase is internal to the act of worship itself. The
worshipper’s contemplation of his identity with the central goddess is
to be empowered by a meditation on the gradual expansion of the
three powers through the ascent of the mandala. Through this
meditation he conducts his awareness through higher and higher levels
of agency-in-cognition (pramdiriabhiimayah) to reach the intuition
(saksatkarah) of identity with the deity above the three lotuses in the
dvadasanta.

Vyaptikaranam?

He is to see that at the lowest level the three powers of
precognitive impulse, cognition and action project objectivity as
though it were outside them. In this projection they establish fully
unenlightened consciousness, appearing in their contraction as the
three ‘impurities’ (maldni) that contaminate the self. Precognitive
impulse becomes intuition of essential limitedness (@navam malam,=
aparnammanyata );*** cognition becomes the projection of divided

(99) SVTU 1(2)51, 18; 73, 9; 75, 1-4.

(100) TA 15.339-352b.

(101) TA 15.357: thus resting in identity with the Goddess at the summit of the
trident one should gratify all the deities by offering Her the universe. Also TA 4.114c-
122b.  Cf. 26.63-66 (external worship).

(102) TA 32.1-2 (DYT: pratibimbodayo mudrd). For the sequence pija>mudra-
dar$anam > japah>homah (>visarjanam) in daily ritual see TA 26.41-70.

(103) This cognitive ascent is an instance of that karapam which the Trisirobhaira-
vatanira calls vyaptih (pervasion) (TAV 3[5]440, 6-441, 13; 442, 13-15).  That karanam =
mudrd in the latter’s internal, esoteric forms (internal posture) is abundantly clear from
JY 4, fol. 190v-196r (Bhairavananavidhau bhamikdvidhih) devoted to various karandni
in the cult of Tri§irsa Kali (= Triéirobhairavi), a form of Kali as the ground of Para,
Pariapard and Apard. There too the karanam causes the internal rise of the trisalabja-
mandala and its deities.

(104) TA 9.62b, 65a.
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plurality (mayiyam malam,=bhinnavedyaprathd);'** action becomes
the impregnating of consciousness with the impressions of its actions as
good or bad and therefore as karmically charged (karmam malam,=—
Subhasubhavdsand ).1°

When this extrusion of objectivity subsists only as inactive, latent
traces beneath the surface of a seemingly contentless consciousness,
then these same three powers are manifest as the self in the next level,
that of the Pralayakalas, ‘those Inert in Dissolution’. This level is
itself divided into two. The first is analogous to dreamless but
blissful sleep (savedyapralayakalata) and the other to dreamless sleep
completely void of sensation (apavedyapralayakalai@). In Utpala-
deva’s fourfold division of the limited self (mayapramata) these are
respectively the self as premental, internal sensation (pranapramata)
and the self as the void (sinyapramatd). In the first the impurity of
differentiated perception (mayiyam malam ) persists, in the second it is
transcended. The impurity of charged action (karmam malam)
remains at both levels; for, though there is no action here at all,—the
self is suspended in a state of inertia—, the impressions of past actions
remain, waiting to regenerate world-experience when the period of
dissolution (pralayah) comes to an end.l®

Above the Pralayakala-level the three powers constitute them-
They no longer contaminate self-representation with the projection of
the impure tattvas from maya to earth (prthivi). The self here is
therefore free of the impurity of differentiated perception (mdyiyam
malam ) and of the impurity of charged actions (karmam malam )8
but its awareness though pure is completely passive. Still subject,
like the lower levels, to the impurity of the intuition of limitedness
(anavam malam,=svalaniryasyabodhah )**° it hangs suspended between
mayad at the summit of the impure universe and Gnosis ($uddhavidya)
at the beginning of the pure. It has yet to enter into the upward
expansion of active power (svataniryam) which defines consciousness
within the pure levels of the cosmos.1?

As these three powers expand above the Vijndnakala-level into the
tattvas of Gnosis, I§vara and Sadasiva (32nd to 34th), they manifest
themselves successively as the Mantras, Lords of Mantras (man-
tresvarah) and Great Lords of Mantras (maniramahesvardh). At
these levels the impurity which remained in the preceding stage

(105) IPK 3.16ab.

(106) SSV on 1.4; PH 21, 8-22, 3.

(107) IPK 3.19; 25-26.

(108) TA 10.107¢-109.

(109) IPK 3.15.

(110) PTV 117, 12-14; TA 9.90¢-92b and comm.
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progressively evaporates. At the first level the three powers form a
mode of consciousness in which vast but internally differentiated
segments of the universe flash into view.!™ At the second and
third levels the nature of the subject-object relation is itself radically
transformed. While in the Mantra-stage the “I” perceives the object
(“it”) as independently grounded (wvyadhikaranam), here “I”-
perception and “It”-perception (ahamdhih, idamdhih) are collocated
and equated, with the difference between the two levels that for the
Lords of Mantras it is the “It”-pole that is emphasized —the self
equates itself with the universe—, while for the Great Lords of
Mantras it is the “I”-pole—consciousness equates the universe with
itself'? in the experience of a transcendental (all-inclusive) plurality-
within-unity (‘bheddbhedah).'t?

These six levels from ordinary consciousness in the waking and
dream states (sakalapramairtd) to that of the Great Lords of Mantras
are to be seen as pervaded by the three powers of the mandala in the
portion of the trident which extends up to and includes the
Sadasiva-corpse.’* In the Sadasiva level, that of the Great Lords
of Mantras, objectivity (“it”-ness, idantd) has not disappeared; it is
merely drawn within the resonance of transcendental subjectivity.
Above it, as the powers rise into the trifurcation of the trident, this
element of plurality within Sadasiva is imagined undergoing
progressive annihilation. Precognitive impulse, cognition and action
flash forth from within Sadasiva to dissolve all traces of this limiting
projection of the “it”, so that the self remains as nothing but these
three powers, distinct from each other but from nothing else.’® The
meditator sees the rise of the three through Power ($akiih), the
Pervading (vyapini), and the Conscious (samand), in the space of the
trifurcation itself, as the process of this dissolution; and he sees its
culmination in the three white lotuses of the Transmental (unmand)
as the completion of this dissolution.

The meditator then sees these same powers rising up in the
urge to enter the undifferentiated heart of (his) consciousness, to
abandon their mutual difference in their final expansion as the

(111) TA 15.340cd: pravibhinnakatipayatmakavedyavidah. But cf. PH 7,9-10
according to which the Mantras see the whole universe. Madayiyam malam is here without
kdrmam malam (see IPK 3.20 on the Vidye$varas).

(112) IPK 3.3 with IPV.

(113) TA 15.341b%cl,

(114) TA 15.341c?d. It follows from the Trika’s definitions of these levels in relation
to the tattvas (MVUT 2.4-7b; TA 10.3-5; 105-114b) that the Sakala’s subjectivity extends
to the top of the staff (kaldtativam), the Pralayikala’s to the knot (maydtativam), the
Vijnanakala's to a point between the knot and the plinth, the Mantra’s to the plinth
(Suddhavidyatativam ) and the Mantredvara’s to the Lotus of Gnosis (isvaratativam).

(115) TA 15.344¢-346b.
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non-dual ground. It is in this ultimate thrust of resorption that
they manifest themselves as the deities enthroned on the lotuses,
revealing in this configuration of convergence the worshipper’s
innermost identity as the Fourth Power hidden in their centre.
Worship is the emergence of this Fourth Power in consciousness as the
convergence of the Triad.  This point of rest''® in the pure autonomy
of the self, this innermost identity within Para, Parapara and Apara,
which finally resorbs the distinction between Power and “I” as the
Holder of Power ($Sakiiman), between the worshipped and the
worshipper, is the Goddess Kali, the Destroyer of Time (Kalasamkar-
sint ).\\?

Now this deity is completely absent in the texts of the earliest
stratum of the Trika,® among which must be placed the Malini-
vijayollaratanira. Of that work Abhinavagupta says in the preface
to his Taniraloka:

There is nothing in my text which has not been taught by the God of Gods
in the Malinivijayoitara, either explicitly or by implication.1®

‘Finding’ Kali in the core of the liturgy of this Tantra Abhi-
navagupta infuses into it the power of the northwestern Kali-cults
whose claim to be the most radical of Saiva soteriologies was gaining
recognition in esoteric circles.’?® To achieve this blatant overcoding
he was not obliged to expose himself or his gurus to the charge of
originality (svopajfiata). For if the Malinivijayotiaratanira was

(116) TA 15.342-343b; TAV 9(15)174, 2-3; TA 33.30d: turyad visrantih.

(117) TA 15.343c-346; 346: anyonyatmakabhedavacchedandkalanasamgrasisnutayd |
svatantryamaira samvil sd kdalasya karsini kathild [|. TA 5.243: esd vastuta ekaiva para
kalasya karsini | $aktimadbhedayogena yamalatvam prapadyale [[. Cf. TAV 3(4)138, 11-
139, 8 expounding the Kaili-based doctrine of the Yogasamcaratantra: Virgin Consciousness
(kumadrikacakram, pramiticakram: Matrsadbhava--three goddesses)>eightfold cycle
of Agent of Cognition (Kule§vari+ Kule$vara;-the three goddesses-three Bhairavas).

(118) See n. 73.

(119) TA 1.17: ...dabdendtha lingaiah |.

(120) SvTU 4(8)26, 13-16: d vedebhyah (emending printed devebhyah) kramantam
nikhilam idam ... §asiram (where Krama = the doctrine of these cults). MBhT-KKh
puts the Kalikakrama/Kalikdkula (= Krama) above the Trika as the highest of all
revelations except that of its own cult of Kubjika (fol. 213r%7: sadardham (sadaram)
prathamam bhedam bhairavakhyam dvitiyakam | virdvalt irtigam iu (= three levels of
Trika-initiation. Cf. TA 22.40c-41) caturtham KALIKAKULAM |[[; fol. 214r% kramendpi
sadardham sydn malinivijayam kulam | ardhve klinndnvayam yogam lasyaiiiam param
padam | virdvalikulamnayam aparam KALIKAKRAMAM [). The CMSS, which
belongs to the same Kaula tradition as the MBhT-KKh (pascimanvayah), shows that this
tradition too had incorporated the Krama absent in its root-text KM. Thus it requires
the guru to be kalikulamnayi kramasasiravicarakah (fol. 5v¢) and considers the ‘rise of the
sequence of the twelve Kalis’' to be the highest Kaula experience (fol. 6r®-vs; 13ré-v?).
The Tripurasundari-cult also shows its influence. See Samketapaddhati qu. ARA 65, 11-
12; 201, 11-1%2; 220, 7-11.
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unaffected by the esotericism of the Kali-cult, there were other Agamas
of the Trika which had already sanctified this radical reorientation.
Thus the meditation on the upward expansion of the three powers to
their fusion in the self as Kali/Kalasamkarsini, with which Abhinava-
gupta inspires the internal installation of the Malinivijayotlaratanira’s
mandala-throne, is recorded by him as his teacher Sambhunatha’s
interpretation of the Devyayamalalanira® an Agama of the Trika
which proclaims its allegiance to the Kali-cult by enthroning
Kalasamkarsini above Para Devi as the Fourth Power containing-and-
transcending the three.!?* Abhinavagupta overcodes the liturgy
of the Malinivijayoltaratanira by identifying the Devyayamalatanira’s
Kalasamkarsini with the former’s Matrsadbhava, the form in which
Para is to be worshipped on the central lotus of the internal mandala.
This Matrsadbhava, ‘Essence of the Mother Goddesses’ but interpreted
by Abhinavagupta’s tradition as ‘Essence of (All) Agents of Cognition’
([ pra-]matinam sadbhdavah'®®) is for the Malinivijayoiiaratanira itself
no more than another mantra-form (HSKHPHREM) of the goddess
Para (/SAUH).** For Abhinavagupta it has become the transcen-
dental, all-englobing Fourth Power in which the Trikasaiva’s identity
is raised from the outer (and earlier) level of the cult to Kali in
its core.1?

THE TRITRISOLABJAMANDALA AND THE INCORPORATION OF THE KRAMA
(Trixa IIb)

The empowerment of the Trika by the cult of Kali does not end
with the superimposition of Kalasamkarsini on to the Malinivi-
Jjayollaralanira’s internal mandala. This simple Kali-based triad
of the Devydayamalalanira can be seen as a bridge (both in the history
of the sect and in Abhinavagupta’s exegesis) between the earlier
Kali-less stratum (Trika I) and one in which the Trika has
incorporated the more elaborate Kali-system known as the Krama
(Trika IIb).  This Krama, known also as the Great Truth (Mahartha)

(121) TA 15.335¢-3525.

(122) This arrangement is also seen in JY. It teaches among its many forms of
Kali-worship three varieties of Kalasamkarsini to be worshipped in the tri$tlabjamandala
above Para, Paripard and Apara: Stle§vari (JY1, fol. 147r°-148v®), Tricakre§vari | Parinta
(JY 4, fol. 135v*-136v®), and Tridirsa (JY 4, fol. 187v3-196v3).

(123) TA 15.347d-348.

(1%4) MVUT 8.42cd: yasmad esa pard $aktir bhedenanyena kirlild (as quoted at
TA 30.50cd).

(125) The same reorientation is found in the videsanydsah before the visualization
of the mandala-throne in internal sensation. Cf. MVUT 8.43cd with TA 15.25lcd
where AG adds to Pard (>Kalasamkarsini) a retinue of twelve powers (= the twelve
Kalis).
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The outline of the Mandala of the Three Tridents and (Seven) Lotuses (tritrisalabja-
mandalam) prescribed by the Trikasadbhavalanira. See TA 31.10-41b.

or the Great Doctrine (Mahanaya) teaches liturgies®¢ in which Kali as
the all-devouring power of consciousness is realized through her
worship in a series of cycles of deities embodying the transformations
of her powers in the cyclical sequence of cognition, from its projection

(126) The principal Krama systems in the Agamas are those of the KS, DPS, DDS,
YGT and JY.
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of the object to its resorption into internal quiescence. ~We find this
more sophisticated stratum of the Kali-cult already drawn into the
Trika in at least two of its later Agamas, the Trikasadbhdva and the
Trikahrdaya. The former is Abhinavagupta’s source for the mandala
of the three tridents and the (seven) lotuses, the tritrisilabjamandala,
the latter for that of the four tridents and the (eight) lotuses, the
catustrisilabjamandala.’®”  While he prescribes the simple mandala
of the single trident and the three lotuses, the tristlabjamandala, for
internal worship and for the ritual of preliminary initiation
(samayadiksa),?® for that of the second, definitive initiation
(nirvanadiks@) he requires that the neophyte (samayadiksitah)
be exposed to the Trikasadbhdva’s tritrisilabjamandala.  Inso doing
he completely abandons his root-text, the Malinivijayotiaratantra,
which knows only the single trident in this as in all contexts.
‘Implication’ must be stretched to enable the Trikasaiva to receive
into himself in his final initiation a system of powers whose esoteric
superstructure had grown too elaborate to be loaded into the simpler
prototype.

The deities installed in this more richly empowering mandala form
two sequences in which the second is superimposed on the first. The
two strata which result express ascent from the common Trika to its
esoteric level in the Krama doctrine of the Kali-cult. In the first the
guru installs the three goddesses with their Bhairavas in this order:

1
ParA
Bhairavasadbhava

3, 8 Parapara 2,6 Apara

Ratisekharabhairava Navatmabhairava
7 APARA 4 PARAPARA
Navatmabhairava Ratisekharabhairava

9 Para 5 Para

Bhairavasadbhava Bhairavasadbhava

All three are present therefore in each trident, in such a way that
Para is dominant in the central, Pardpara in the right, and Apara in the
left; while Para as the only goddess who occupies three thrones is seen
as the omnipresent ground of this cyclical triplication.2®

(127) See n. 1. The four kramah (srsti- to anakhyakramah) are worshipped on
its four overlapping tridents. See TA 31.63.

(128) TA 15.387¢-388b. AG speaks here not of a mandala prepared with powders
but one (quickly) traced out with scented paste on the sthandilam, a gandhamandala (ka)m.

(129) TA 16.12¢-15b; TAV 10(16)6, 9-14; TA 16.15cd.
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The initiating guru now installs Matrsadbhava in the central lotus
within the triangle marked out by the three Pards. While the
influence of the Krama is perceptible even in the installation of the
three goddesses—since it is a characteristic of the Krama to express
the dynamic unity of powers in such multiplications,'3° with the move
to the centre of the mandala (kulesvaristhanam) the Trika’s Absolute
expands to reveal the Krama within it undisguised. For while
it holds to the old tradition through the name of its presiding power
(Matrsadbhava), the latter’s mantras unfold it into the Krama’s
tetradic cycle of cognition: projection (srstih), immersion (sthilih,
avaldrah), resorption (samharah) and the Nameless Fourth (anakh-
yam, turtyam, samhdrasamhdrah), which reveals itself as the cycle’s
ground and reality in the limit of resorption.!®® The guru further
installs these phases (kramah) in their fully elaborated form as the
four separate sequences of deities, those of projection, immersion
and resorption on the tridents of Pard, Parapara and Apara
respectively, and those of the Nameless in the centre, or else the
fourth alone, containing the other three by implication.13

The twelve Kalis

While the first three sequences of Krama-worship are simply
superimposed on to the three tridents of the goddesses of the Trika
base, the fourth, the quintessential sequence, can be accomodated in
the actual design of the mandala. For the Trikasadbhdva, as quoted
in the Tantrdloka, allows ‘twelve voids’ (viyaddvadasakam) to be
drawn in the centre of the central lotus.’®®  The precise meaning of
this expression and the fact that these ‘voids’ are designed to
contain the twelve Kailis of the Krama’s Cycle of the Nameless
andkhyacakram) is apparent from the Devipaficasaiaka and the
Jayadrathayamala ( Tantrardjabhaliaraka), two Agamas of the inde-
pendent Krama tradition. The former instructs the worshipper of
this climactic cycle to draw a circle (vyomabimbam ) surrounded by
twelve others. Each of the resulting thirteen should be coloured
with indigo powder and surrounded by a vermilion border. He is to
worship Supreme Kali (Mahakali) in the central circle and the

(130) See KaS 8-9 (qu. TAV 3(4)197, 12-20); MMP 100, 26-101, 3 (following AG’s
lost Kramakeli); TAV 3(4)188, 9-15.

(131) TAV 10(16)64, 6-8. Thus it is identified in the mantras as the Nameless
within projection, immersion, resorption and, the Nameless itself (srsiyanakhyam to
anakhyandkhyam). In the pentadic system of MMP (105, 14-16) the last = bhdsd, the
fifth kramah.

(132) TA 16.157; 31.52, emending kramat to kramdn in accordance with commentary
(trisvapi kramesu). Neither TA nor TAV give the names of the Krama-deities here.

(133) TA 31.27: madhye kulesvaristhanam ... viyaddvadasakan ca vd. See fig. 2.
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twelve Kalis in the ring of circles that surrounds it.}3* The same
pattern is found in the Kalikramavidhih of the second text, where it
stands within a four-gated square as the Krama’s initiation-
mandala.’3 In its centre is Mahakali: equated with the world-
manifesting vibration (spandah) within the heart of consciousness and
bliss, realized when the meditator dissolves into the ego-less ground
through the contemplation that the agent, act and object of cognition
are cognition in essence;!*¢ visualized as the awesome black goddess
haloed in the fire of her own radiance, decked with the skulls and
corpses of the deities, devouring the Lords of the Tattvas, dancing
wildly in the moment of universal destruction;'s” worshipped by
wine-intoxicated devotees with offerings of wine in skull-cups, with
animal-sacrifices and the drinking of the victims’ blood.’®®  Around
her are the twelve Kalis, their forms identical with hers.139

The innermost power of the mandala of final initiation into the
Trika 1is then this quintessential deity-group of the Krama,
Kalasamkarsini mirrored in the twelve Kalis of the Nameless as
all-pervading, all-devouring non-duality in the dynamic cycle of the
object, act and agent of cognition.!4°

(134) DPS 5.50-51b: rdjavartena rajasd vyomabimbam tu kdrayel | bimbadvadasakam
bahye tadripam avatdarayet || lohitdm vyomarekhdm tu dadyat sindiarakena ca [; 5.53¢-54b:
madhye pijyd mahdkali bahye 'nyd dvddasa kramat || pirvdd drabhya sarvas tah piajayed
yoginandana|.

(135) JY 4, fol. 59v* 3% samlikhya mandalam devi bhrama (for maha, with NAK 1.1514)
dvadasasammitam | madhye trayodasam kdaryam rasivarnasamanvitam | raklena rajasa
devi caturlekhyam praptirayet | caturdvarasamdyukiam taira pajyam kramoltamam |
mahakali madhyama sydd dhyayed ghoram maholbanam | ...60v*: lalah pravesayec chisyam...

(136) JY 4, fol. 58r®%: jidnam jiieyam latha jiidaia jhaptigarbhan [= -garbhd iti]
nibhalayan | layam yati pare dhdmni nirahamkdaradharmini | ciddnandaparispanda-
garbhasthaspandariapaya vydptam (t3) paramayd bhati sadadhvavaranam vibhau (?.tigau)

(137) JY 4, fol. 59v3-60r5 (dhyanam): sphuratkaldgnilaksdni romakipaih patanii
hi | yasyd bharga(garbha)sikhakoti x x kolir(ti) vijrmbhate | ...vakirdvata(vaktrava)-
vini.s,thyatasphuratlcalpdntapdvakdm | ...sarvadhvapatikankdlamekhaladamamanditdm |
...kakalikulakrsnabhranibham ... nipitalattvagirvanakriarabhatibhairavdm | ... ksayaksane
sphutodddmanritacitiavinodinim |.

(138) JY 4, fol. 60rs-v®: mahapasipahdradyaih ... devadevim prapijayel | mahd-
$ankharghapatrddau krlvargham alind mahat | ... @ kanthatah pibed rakiam madyam capi
mahesvari.

(139) JY 4, fol. 60r*%: iadvad devyah prapiijyaivam dhyeydh sarvd yatharthavat |
pratibhedhagatd saika devadevi karankini [. Cf. Viévavarta, Tanirardjdvatdrastoira
quoted at JYMUT fol. 3vs® (v. 27cd): dhaile yan mukurdvalivyatikaravyaktaikavalkiro-
pamadm $dklam cakram apakramam paramayd devya iad iddham numah || (final verse).
For the experiential nature of the cycle of the Nameless see JY 4, fol. 59r-3; yritidhama-
vikdsdimd ravir eva vijrmbhate | dvadasdima dvadasasthah [in twelve faculties] ... lesdm
anitah pard diptih kalayanii virdjale | tatkramam sampravaksyami mukhaparampardgatam |
pronmisadrasmikhacitau jrmbhatyeva dasairikam | srstikali...

(140) TA 4.171-172.
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Power witHouT 1MPURITY (Trika III)

Now just as this twelve-fold sequence of the Nameless (ana-
khyakramah, kalikramah ) opens up from within the convergence of the
three Trika goddesses in the initiation-mandala, so it is deployed
in the practices of meditation that seek to realize this Agamic identity
through controlled possession after initiation. Yet just as the
presence of the awesome twelve Kalis in the mandala is nowhere
explicity stated in the Tantraloka, being perceptible only through the
collation of scattered remarks in the light of the commentary and the
Agamic literature known to the author, so here the pervasion of
soteriological practice by this cycle is conveyed by widely separated
passages and in deliberately oblique terms. Abhinavagupta states
the principal behind his treatment of this level of the Trika at the
conclusion of the chapter in which he summarizes the circuits of
deities (dvarandni) worshipped in the mandala:

‘While Para, Paripara and Apara are projection, immersion and resorption,
the Fourth Power (furyd), Matrsadbhava, is defined as the ground in
which they rest in unity (visrantih). This (fourth) is secret. It can
be learnt only through oral instruction. Nonetheless I have alluded
to it here and there throughout the work.!

Even in the fourth chapter ($akiopayahnikam ) in which he defines
the experiential nature of each of the twelve Kalis, and in the
Kramastotra which he devotes exclusively to this topic, he carefully
avoids mentioning their names. We are told at the end of the
passage that the Power manifest as these twelve is indeed that called
Kali and Kalasamkarsini,*® but the names of her reflected aspects are
conveyed by him analytically through the derivation of the -kali
which forms the second part of their names out of the root/kal
‘to project’ (ksepe), ‘to go’/‘to know’ (gatau), ‘to enumerate’
(samkhydne) or ‘to sound’ ($abde)’. Thus for example, Srstikali,
the first of the twelve, is covered as follows:

And therefore this <radiant> <goddess> (devi) (cognition [samuvii])
unsullied in her source (yet at the same time) assuming the urge to manifest
(objectivity as though other than herself [4.147]) ideates (kalayale [ >-kali])
projection (srstim (>Srsti-). Hence her name in the Agama.!s

(141) For his having studied the DPS see TAV 3(4)194, 8-10. He writes of the ten
Yonis that constitute spsiikramah in this Agama in an unknown work quoted at TAV
11(29)33, 9-17 (cf. DPS 3.19-21b). The Madadhavakula-section of JY 4 provides AG’s
alternative Kaula worship (TA 29.53-80. See JY 4, fol. 140-147).

(142) TA 33.30-31b, dividing 30a pard pardpard canya (ed. pardpard pard...). 3la
is printed iac ca prakdsam vakirastham. This is suspect because of its awkward banality.
I suggest tac caprakdsyam.

(143) TA 4.176.

(144) TA 4.148. For etymologies of Kali see TA 4.173-175 and TS 30, 13-17.
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Elsewhere he disguises the Kalis of the secret Fourth Power yet
further by translating them into the product of the multiplication of
the three nameable, less awesome goddesses of the Trika base by the
four abstract Krama-categories behind the names and visualized forms
of the hidden cult. Thus in the first verse after his introduction
(upodghdtah) to the Tanlraloka he announces that the principal cycle
of powers in the Trika is twelve-fold: the four phases, projection,
immersion, resorption and the (Nameless) Fourth in Para, Parapara
and Apara.®* That Jayaratha in his comment on this verse is right
in saying that Abhinavagupta is really talking about the twelve Kalis
here'#®is evident if this statement is collated with others. Thusin the
fourth chapter Abhinavagupta equates these Kalis with projection,
immersion, resorption and the Fourth in the object (prameyam),
medium (pramdanam) and agent (pramata) of cognition,*” while in the
second verse of the work he equates these three aspects of cognition
with Para, Parapara and Apara.*® In his Tanirasara we find a
slightly different scheme. The twelve Kalis become projection,
immersion and resorption in the three goddesses and their ground,
Matrsadbhava. But this 3 x4 is equivalent to the preceding 4 x3,
since Matrsadbhava and the Fourth phase are identical.¥® Clearly
then Abhinavagupta has set up equivalences by means of which the
power of the Kali-cycle can be mediated through his exegesis of the
Trika, so that the esoteric, Agamic identity is preserved from
profanation through direct exposure, while at the same time he
demonstrates the unity of the two levels, the two strata of the
Trikasadbhdva’s mandala.

However Abhinavagupta’s concern to veil the twelve Kalis must
also seen in the context of the bond between esoteric power and
public impurity. To rise through the grades of revelation from the
Siddhanta to the Kali-cult was to gain access to power at the cost of
ever increasing impurity in the terms of the orthodox consensus.  The
intensification of power is expressed in the language of ritual as the
gradual emergence and eventual autonomy of Siva’s consort (Devi/
Sakti). In the Siddhanta this feminine essence is suppressed to the
extent that in daily ritual only the male polarity is worshipped,
the mild and consortless Sadasiva. In the Bhairava-teachings,
represented by the cult of Svacchanda, Siva transcends this mild
form° and is joined in worship by his consort in the form of

(145) TA 1.107.

(146) TAV 1(1)150, 16-151, 8; TAV 3(4)134, 2-17.

(147) TA 4.125 and comm.

(148) TA 1.2. Cf. TA 5.23¢-27b.

(149) TS 28,7-29,1. MVV 1.934¢-93bb: ...dvadasadha samvit srstyadau tulya-

gocare || ekaika$as iryaimakatvat traye va caturdtmyatah |.
(150) SvT 2.88b-94b.
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Aghoresvari. Nonetheless at this level Bhairava is still dominant.st
In the Trika, however, this relation isreversed. The three goddesses
are enthroned above their Bhairavas as the principal recipients of
worship. Finally, in the Krama, the Goddess alone remains.  She is
no longer Siva’s consort but pure Power behind and manifesting the
dichotomy between power ($aktih), and the controller of power
($aktimdn ), between goddess-consort and god.*® This unleashing of
the feminine from the control of the male is also the unleashing of
impurity. To move from the Siddhanta into the Bhairava-teachings
is, from the point of view of the former, to abandon the purity of
orthodox, Veda-congruent discipline.’® From the point of view of
the latter it is to transcend the petty extrinsicism of a purity-bound
powerlessness into an ecstatic self-expansion in which all that the
unenlightened (pasavah) consider impure is realized and exploited
as the means with which to break through this powerlessness into
omnipotence and omniscience.’® With the Krama sect of Kali this
cult of impurity reaches its greatest intensity. Its Agamic literature
shows the unleashed feminine presiding over a subculture contamina-
ted by violence and death, in which skull-carrying devotees (kdpalikah,
mahavratinah )*® invoke her terrible power into themselves through
sanguinary and orgiastic worship in the cremation-grounds.1s®
Abhinavagupta most certainly gives the fullest recognition to this
power of the impure.  For it is a cardinal tenet of his soteriology that
nothing is in itself charged with purity or impurity. To be unaware
of this is the foundation of the heart’s consent to the requirements of
orthodox life and access to the self’s innate power requires that one

) SvT 2.114-116.

) See n. 117.

(153) See A. Sanderson, op. cit., n. 127.
) TA 12.18¢-21b; 37.11-12b.

) See Discussion p. 211.

156) The Saiva householder of Kashmir cannot normally have had much contact
with this esoteric and extreme form of his religion, but even he was drawn into contact
with its goddess in the one cremation-ground ritual in which he would inevitably partici-
pate, his own incineration. His last rites ($ivanirvanavidhih) begin with an initiation-
ritual, performed on his corpse, through which his soul resummoned (maydjalakrsiah)
is united (yojitah) with Paramadiva worshipped as Svacchandabhairava, and end, at
the last moment before the lighting of his pyre, with the recitation into his right ear of
the 300-syllabled Kalasamkarsini-invoking Vyome$varividya which leads his soul up
through the cosmos in his body to escape rebirth in dvadasanta (KK 4, 205-292; Vyomeéva-
rividya: 286-287). He also comes into contact with Kali in her Candikapalin iform:
during the ten days of his prefa-rites, during the annapdiripaja in the Sivasraddham, and
during the Sivadipasrdddham. Candikapalini is worshipped in these rites surrounded
by the four $aktis and their attendants (dutis) associated with KapaliSabhairava, the
deity of the PM-BY: Rakta, Karali, Candaksi, Mahocchvasa (= Mahocchusma); Karal§,
Bhimavaktra, Dantura and Mahabala (KK 4, 309; 334-335; 417. Cf. PM-BY fol. 18r-19v).
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abandon it.15? Liberation is through letting go of this extrinsicist
inhibition and Abhinavagupta recognizes that the ritual consumption
of substances forbidden to the orthodox is the most effective means to
this end.’®® However the domain of impurity in this context has
two aspects, the erotic and the mortuary. Abhinavagupta empha-
sizes the former and suppresses the latter. In so doing he deflects his
Agamic identity away from the grimmer side of the culture associated
with Kali. Addressing himself primarily to an audience of Saiva
‘householders’ (grhasthah), he speaks of power in the private domain
of the erotic rather than in that of public impurity courted by the
exotic ascetics of the cremation-grounds. Whatever may have been
the position of the Krama-based Trikasadbhdva and Trikahrdaya
themselves within this spectrum of impurity, Abhinavagupta primes
the Kali-essence in their mandalas to fit the perspective of men in
the world. It is this accomodation that is the outstanding
characteristic of his system (Trika III).

His exegesis of the radical Agamic inheritance aspires to a new
catholicity within the Saiva tradition. Transcendence of ‘lower’
sect-levels could achieve this in theory, through the principal that
the transcender contains the transcended, so that the highest (param)
is the all-containing (pdrnam);'s® and we have seen this theory built
into Trika ritual. It could not, however, bring this conviction of
power down from its heterodox heights to penetrate the awareness of
the Saiva majority, whose life in the world necessitated a greater
degree of conformity to orthodox norms of conduct and self-reference.
To root itself in this more public level, while preserving its private
hierarchy of ascent to heterodox power in its inner, Agamic identity,
the Trika enriched its hermeneutical base with the Recognition
Doctrine (pratyabhijiiGsasiram). Though this emerged with Soma-
nanda and Utpaladeva from within the Krama-based Trika tradition
of the Teramba ‘seminary’ (mathikd) in Kashmir,'®® it formulated a
metaphysics of the self within the conventions of high Brahmanical
learning. Thus it succeeded in elevating itself above its widely
suspect background, so that it could be deployed in an relatively
sect-neutral exegesis over a much greater range of the Saiva tradition.
In fact Utpaladeva's catholic aspirations extended even further.
He claimed to be making explicit the common truth latent in the
dualism of the Siddhanta, the monistic emanationism (parinamavadah/

(157) TA 4.212¢-247.
(158) See n. 154 and TAV 11(29)8.
(159) E.g. TAV 1(1)16, 10: ‘param’ (<pf) parndm.

(160) TAV 3(4)194, 9-11. Utpaladeva alludes to the esoteric Trika at ITPK 1.54
(ef. TAV 2[3]82, 10-12). For Sominanda’s authorship of a comm. on the Trika's
Parairiméika see PTV 16, etc.
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layavadah) of the Paficaratrika Vaisnavas, the illusionism (maya-
vadah,=jadabrahmavadah) of the Vedantins and the cognition-only
doctrine of the Yogacara Buddhists.®®  The doctrine did succeed in
influencing the Pancaratra and the Vedanta in Kashmir.1®2 But
while these conquests testify to a new level of respectability they
can have been of less immediate concern to the Trika than confronting
the Siddhanta; for the latter’s acaryas exerted considerable influence
over the cult of Svacchandabhairava, which then as now was the
dominant Saivism of Kashmir.

It is in the light of this confrontation that we can better understand
why Abhinavagupta insists that the edifice of his T'aniraloka is entirely
contained within the Malinivijayollaratanira, though that Agama lacks
completely the link with Kali and the Krama so essential to his
Agamic identity. For more important than this lack was the fact
that it forms a bridge between the Trika and the Siddhanta. Its
authority was certainly recognized by the latter’s &caryas in
Kashmir.1®* Indeed they could have found in it no explicit
formulation of the idealist non-dualism which they considered so
subversive of the true Saiva identity. Moreover it stands out from
the esoteric mainstream by giving pride of place to the hierarchy
of agents-of-cognition (pramairbhedah). Though its particular
presentation of this hierarchy is its own,'® the presence of such a
hierarchy is a feature of the Siddhanta and was recognized as such by
the Trika itself.1$5 Through exegesis of this syncretistic Agama
Trika III fortified its claim to authority over the entire field of Saiva
revelation. For Abhinavagupta the Malinivijayotiara is not merely
the essence of the highest Agama (Siddhayogisvarimala) of the highest
division (vidydpithah) of the Bhairava-teachings;'®¢ it is the essence of
the Siddhanta as well.2?  Thus Trika I1I frequently cites the Agamas
of the Siddhanta in support of its own metaphysical non-dualism.1%8
Even the ethical non-dualism (‘advaildacarah) of the esoteric traditions
is identified in these Agamas, as proof against the dualists that all
Saiva scripture is pervaded to a greater of lesser extent by the flavour
of the Trika as its highest level.1%®

(161) IPVV 3, 404, 22 - 405, 10.

(162) For Paiicaratra see SpPr and SP; also n. 31. For example of influence on
the Vedantic YV see n. 84.

(163) See MTV-VP 117; 123; MTV-YP 10; 35; MTV 11 48; 176; MPAV 1 106; 109.

(164) TS 98, 12.

(165) TAV 7(10)7,17-8, 2.

(166) TA 37.17-25b.

(167) TA 1.18; MVV 1.398-399.

(168) E.g. TA 1.203-204.

(169) See MVV 1.196-197b. The ‘Kaula’ interpretation of this verse is indignantly
rejected by Ramakantha on ST-KA 8, 7. See also TA 15.8-11 and comm. concerning
MPA 113, krigdpdda 1.2. Cf. Ramakantha on this verse.
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Now this catholic self-presentation of the Trika in the third phase
of its development doubtless accounts for the veiled manner in which
Abhinavagupta handles its most conspicuously heterodox constituent,
the cycle of the twelve Kalis. But this is not the limit of its effect.
The new catholicism affects the ritual of the mandala itself by
overcoding the internal installation of the mandala-throne in the one
element free from the inertia of ritual forms, the inner yogic ‘posture’
(karanam ) through which this structure of mantras and visualizations
is taken into the worshipper’s identity.  This sequence of meditation,
described above, is designed precisely to fuse together the two extremes
of Trika III’s exegetical range, the Siddhanta and the Krama. Thus
in one direction the three goddesses of the Trika are raised to the
worshipper’s hidden identity with Kali, while in the other these
Kali-based powers are seen to express themselves as the Mali-
nivijayollaratanira’s seven levels of the agent-of-cognition and hence to
reach out into the Siddhanta’s range of reference.

At the same time, by incorporating these seven levels, the
meditation inculcates belief that the Trika subsumes the entire
universe of self-reference, from the lowest level, which houses the
unreflective subjectivity of the worldly, through the intermediate
levels, which house the ideal selves of other systems.’® While
these selves exclude and condemn the Agamic identity of the
Trikasaiva, the Trikasaiva himself develops the liberating insight
that these levels exist only as modalities of the dynamic non-duality
(paramdadvayam ) of the Word to which he accedes through initiation.
Being modalities of this Agamic self they cannot impede the range of
his self-presentation. He can cultivate conviction of absolute Power
in the private domain of his ritual and reflection, while he shows to the
world a perfect conformity to the requirements of Purity.'”*

(170) See n. 8.
(171) See TAV 3(4)278,5 : aniah kaulo bahih $aivo lokdcdre tu vaidikah |.
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ABBREVIATIONS

AKP = Agnikaryapaddhati. Bodl. MS Chandra Shum Shere f. 110.
AG = Abhinavagupta.
ARA = (Artharatnavali). Nilyasodasikarnava with two comms., Rjuvimar-

§ini by Sivdnanda and Artharainaveli by Vidyananda. Ed.
V. V. Dviveda (YTGM vol. 1), Varanasi, 1968.

ASB = Asiatic Society of Bengal, Calcutta.
IPK = I$varapratyabhijiiakarikd by Utpaladeva with vrtti by same. Ed.

Pt. M. Kaul (KSTS No. XXXIV (Siddhitrayi+IPK) ), Srinagar,
1921.

IPV = Is$varapratyabhijiavimar$ini by AG. Ed. Pt. Mukund Ram (vol. 1)
and Pt. M. Kaul (vol. 2) (KSTS Nos. XXII, XXXIII), Bombay,
1918, 1921.

IPVV = Isvarapratyabhijriavivrtivimarsini by AG. Ed. Pt. M. Kaul (KSTS
Nos. LX, LXII, LXV), Bombay, 1938, 1941, 1943.
ISGDP = Iéanasivagurudevapaddhati. Ed. T. Ganapati Sastrl (TSS

Nos. LXIX, LXXII, LXXVII, LXXXIII), Trivandrum, 1920,
1921, 1922, 1925.
UKAT = Urmikaularpavatanira. NAK MS No. 5/5207.
KaS = Kalikastotira by Jiananetranatha. Ed. (anon.) in Rameévaracarya

(Jha), Srigurustuti, Srinagar: I$§vara Asrama, 2033 [1968].

KK 4 = Karmakdandam, caturthapustakam; panditakesavabhafiajyolirvida
samskarasodhanabhydam sampaditam. Bombay: Nirnaya Sagara
Press, 1936.

KP = Kuarmapurana. Ed. Ananda Swarup Gupta, Varanasi: All India
Kashiraj Trust, 1971.

KM = Kubjikdmata. ASB MS No. G4733.

KR = Kgsemaraja.

KrSt = Kramasiotra by AG. Ed. K. C. Pandey, Abhinavagupta, Varanasi:
Chowkamba, 1963 (2nd ed.), pp. 948-951.

KL = Kalpalata by Sitikantha Rajanaka (?). Bodl. MS Chandra Shum
Shere e.161.

KS = Kramasadbhava. NAK MS No. 1/76 (‘Kalikakulakramasadbhdva’).

KSTS = Kashmir Series of Texts and Studies.

CMSS = Ciricinimatasarasamuccaya. NAK MS No. 1/767.

J = Jayaratha.

JADV = JAdnadipavimarsini by Vidyananda. NAK MS No. 4/753 (‘Tripu-
rasundarivyakhya’).

JY 1 = Jayadrathayamala, satka 1. NAK MS No. 5/4650.

JY 2 = 1d., satka 2. NAK MS No. 5/4650.

JY 3 = Id., satka 3. NAK MS No. 5/1975.

JY 4 = Id., satka 4. NAK MS No. 1/1468.

JYMUT = Jayadrathayamalamantroddharafippani, anon. NAK MS No. 1/1514.

|

I
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TA, TAV = Taniraloka by AG with comm. (-viveka) by J. Ed. Pt. Mukund
Ram (KSTS Nos. XXIII, XXVIII, XXX, XXXVI, XXXV,
XXIX, XLI, XLVII, LIX, LII, LVII, LVIII), Bombay, 1918,
1921, 1921, 1922, 1922, 1922, 1924, 1926, 1938, 1933, 1936, 1938.

TC = Taniric Colleclanea. Bodl. MS Chandra Shum Shere e.264.

TDPVNT = Tridasaddmardapratyargiravisayakananatanira. NAK MS No. 3/
30.

TS = Tanirasaraby AG. Ed.Pt. Mukund Ram (KSTS No. XVII), Bombay,
1918.

TST = Tanirasadbhdvatanira. NAK MS No. 5/445.

TSS = Trivandrum Sanskrit Series.

DDS = Devidvyardhasatika. NAK MS No. 1/242.

DPS = Deviparicasataka. NAK MS No. 1/252 (‘Kalikakulakramarcana’
(for Kalikakulaparicasataka) ).

DYT = Devyayamalatanira.

NAK = National Archives, Kathmandu.

NASAP = Nityadisamgrahabhidhanapaddhati by Taksakavarta. Bodl. MS
Stein Or. d. 43.

NeT = Neitratanira with comm. by KR (-uddyota). Ed. Pt. M. Kaul
(KSTS Nos. XLVI, LXI), Bombay, 1926, 1939.

PAS = Paramarthasara by AG. Ed. J. C. Chatterji (KSTS No. VII),
Srinagar, 1916.

PT = Paratanira. Ed. Lt.-Col. Sri Dhan Shum Shere Jung Bahadur Rana,
Prayag: ‘Candi’ -karyalaya, Samvat 2016.

PTV = Paratriméika with comm. (-vivarana) by AG. Ed. Pt. Mukund
Ram (KSTS No. XVIII), Bombay, 1918.

PM-BY = (Picumata/) Brahmayamala. NAK MS No. 3/370.

PS = Pasupatasaira with comm. (Parncarthabhdsya) by Kaundinya. Ed.
R. Ananthakrishna Sastri (TSS No. CXLIII, Citrodayamanjari
No. XXXII), Trivandrum: Univ. Travancore, 1940.

PH = Pratyabhijriahrdaya by KR. Ed. J. C. Chatterji (KSTS No. III),
Srinagar, 1911.

Bodl. = Bodleian Library, Oxford.

BPD = Bodhaparicadasika by AG with comm. (-vivarana) by Pt. Harabhatta.
Ed. Pt. Jagaddhara Zadoo (KSTS No. LXXVI), Srinagar, 1900.

BhAS = Bhairavanukaranastoira by KR. Ed. R. Gnoli, ‘Miscellanea Indica’,
East and West, New Ser., vol. 9, No. 3, Sept. 1958, 223-226.

M = Manasollasa by Somesvara. Ed. G. K. Shrigondekar (GOS Nos. 28,
84, 138), Baroda, 1925, 1929, 1961.

MTV II = (Mrgendrataniravriti). Mrgendragama (Kriyapdda et Caryapada)
avec le commentaire de Bhaffa-Narayanakantha. Ed. N. R. Bhatt,
Pondichéry: Institut Frangais d’Indologie, 1962.

MTV-VP, -YP = Mrgendratanira (Vidyapada, Yogapada) with comm.
(-uriti) by Narayanakantha. Ed. Pt. M. Kaul (KSTS No. L),
Bombay, 1930.

MPA II = Matanigaparamesvaragama (Krigapada, Yogapada et Carydpada)
avec le commentaire de Bhalfa Ramakantha. Ed. N. R. Bhatt,
Pondichéry: Institut Frangais d’Indologie, 1982.
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MPAV 1 = Matangaparamesvaragama ( Vidyapada) avec le commentaire
[-vriti] de Bhajla Ramakaniha. Ed. N. R. Bhatt, Pondichéry:
Institut Frangais d’'Indologie, 1977.

MBhT-KKh = Manthanabhairavatanira, kumarikhanda. NAK MS No. 5/
4630.

MMP = Maharthamarijari by Mahe$varidnanda with his comm. (-parimala).
Ed. V. V. Dviveda (YTGM vol. 5), Varanasi, 1972.

MVUT = Malinivijayotiaralanira. Ed. Pt. M. Kaul (KSTS No. XXXVII),
Bombay, 1922.

MVV = Malinivijayavarittika by AG. Ed. Pt. M. Kaul (KSTS No. XXXI),
Srinagar, 1921.

YTGM = Yogataniragranthamadla.

YGT = Yonigahvaratanira. ASB MS No. GI0000.

YV = Yogavasistha. Ed. W. L. S. Pansikar, Bombay, 1918.

LT = Laksmitantra. Ed. Pt. V. Krishnamacharya (Adyar Library Series,
vol. 87), Madras, 1959.

VBhT = Vijranabhairavatanira with comm. by KR (-uddyola) surviving on
1-23, completed by Sivopadhyaya. Ed. Pt. Mukund Ram
(KSTS No. VIII), Bombay, 1918.

SD = Sivadrsti by Somananda with comm. (-uriti) by Utpaladeva. Ed.
Pt. M. Kaul (KSTS No. LIV), Poona, 1934.

§S, SSV = Sivasatra with comm. (-vimargini) by KR. Ed. J. C. Chatterji
(KSTS No. I), Srinagar, 1911.

SK, SN = Spandakarika by Kallata with comm. (Spandanirnaya) by KR.
Ed. Pt. M. Kaul (KSTS No. XLII), Srinagar, 1925.

ST-KA = Sardhatrisatikalotlaragama avec le commentaire de Bhajta Rama-
kantha. Ed. N. R. Bhatt, Pondichéry: Institut Francais
d’Indologie, 1979.

SP = Samvitprakasa, Almasaptati, etc. by VAmanadatta, son of Devadatta.
Banaras Hindu University MS No. 14/7893.

SpPr = Spandapradipika by Utpalacarya (Bhigavatotpala). Ed. G. Kaviraj
(YTGM vol. 3), Varanasi, 1970.

SYM = Siddhayogesvarimata. ASB MS No. G5465.

SvT, SvTU = Svacchandalanira with comm. (-uddyota) by KR. Ed. Pt.
M. Kaul (KSTS Nos. XXXI, XXXVIII, XLIV, XLVIII, LI,
LIII, LVI), Bombay, 1921, 1923, 1926, 1927, 1930, 1933, 1935.

SSP = Somasambhupaddhati, pt. 1. Trans. and ed. H. Brunner-Lachaux,
Pondichéry: Institut Francgais d’'Indologie, 1963.

HV = Haravijayamahdkdvya by Ratnakara Rijanaka. Ed. Pt. Durgaprasad
and K. P. Parab (Kavyamald 22), Bombay, 1890.

NB In quotations from MSS emendations are underlined and followed
by the suspect reading in roman type within parentheses.
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DISCUSSION

H. BRUNNER :

The Svacchandatantra was interpreted in dualistic terms, and Ksemaraja
wrote his commentary to fight against this interpretation: what is your
opinion? When one reads the SvT. is one immediately convinced that it
is non-dualist?

A. SANDERSON :

Certainly Ksemaraja wrote his commentary to draw the Svacchandatantra
and the widespread cult of Svacchandabhairava which it sanctified away
from the authority of the dualist Saiddhantikas into that of the Pratyabhijna-
based non-dualism of the Trikdcaryas. It is no surprise that in this process
he has done violence to the Agama itself which knows nothing of his sophistica-
ted samvidadvayavadah. The Svacchandatantra is definitely not non-dualist
in terms acceptable to Ksemaraja. Of course the choice is not between the
samvidadvayavadah of the Svacchandatantroddyota and the Saiddhantika
dualism of Sadyojyoti which he opposed: the text fits neither of these exegetical
strait jackets. In fact, to arbitrate in this eleventh century dispute is far
from easy. The text’s principal concern is with the rituals of initiation.
This requires it to describe the phases of cosmic causality, since a knowledge
of the tantra’s hierarchy of tattvas, bhuvanas, etc., is necessary to the perfor-
mance of initiation. Concern with the metaphysics of cosmic causality and
the related issues of karma-theory and epistemology, on which the two schools
in* Kashmir disagreed fundamentally, is, however, almost absent. If one
draws together the text’s slender evidence to make it choose, as it were,
between the doctrines of those who sought to colonize it, then one finds only
ambiguity. At 11.2-4 Siva is efficient cause (nimitiakdranam) and the
world’s material cause (upddanakdranam) is the (samanda-) void (vyoma)
which he excites into production ‘samavayaiah’. Ksemaraja, of course,
interprets this to mean a non-dualist inherence of the material in the efficient
cause. His dualist opponents were doubtless able to interpret the crucial
term in the sense of a weaker conjunction and to take the material cause
here as that of the ‘pure path’ (suddhddhvd) only, leaving that of the impure
creation in safe isolation from the creator. Similarly 11.54a fuels the view
of the non-dualists by making suddhavidya the material cause of mayatativam.
At least this seems to be the obvious implication of the ablative (tafo maya).
At 11.59ab, however, mayatativam is said to be eternal: fuel for the dualist
view. And so on. What are lacking are clear statements in terms which
neither party could misunderstand on the issues crucial to them. Elsewhere,
especially in the meditations of the acarya in the act of uniting the disciple
with Siva, a strong monism, is, however, discernible. At 4.313d ‘everything
is Siva’ (sarvam sivamayam) and at 314d ‘there is nothing anywhere which
is not Siva’ (nasivam vidyate kvacit). The dcirya is Siva (4.399cd) not
merely equal to Siva ($ivasamanah). He is the supreme faftvam which
is one and everywhere (4.424abc). Yet even here a determined dualist
could make the text serve his purpose. For these identifications are abhima-
nah and, while this term is probably quite neutral here, a Saiddhantika might
well interpret it in its negative sense to mean ‘a false or imaginary identifica-
tion’, i.e. one which serves a purpose but is not to be taken literally.
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I tend to the view that the Svacchandatantra as part of a constantly
developing stream of ‘unauthored’ scripture must be expected to contain
elements that bear the imprint of different theological tendencies, especially
since there is no unbridgeable gap in text-development between ‘dualistic’
and ‘non-dualistic’ traditions of Agama. If this is so, then only detailed
textual archaeology on the wider corpus of Siva-, Rudra- and Bhairava-
Agamas could enable us to order those text-elements so that we could say
whether those in the Svacchandatantra which state or imply non-dualism
are characteristic of a later development in the Bhairavagamas to which it
belongs, or original, in accordance with the view of the Trikadcaryas (e.g.
Milinivijayavarttika 1.391.392b), the Jayadrathayimala-Sirascheda (satka 1,
paiala 45; NAK 5/4650, folio 1918) and probably also the non-dualist Brahma-
yamala-Picumata (pafala 39, vv. 9 and 14) which make advaitam the defining
characteristic of this class of scripture.

H. BRUNNER :

Je n’ai pas lu tout le SvT. et son comm., mais cependant il apparait
clairement dans certains passages que Ksemaraja fait dire au Tantra ce qu’il
ne dit pas, notamment & propos d’'unmand et du temps, etc. Et on a souvent
I'impression que, pris sans son commentaire, ce qu’écrit le SvT. est peu
diftérent de ce qu’on trouve dans les dgamas saiddhantika.

A cet égard, j'aimerais insister sur le fait que certains vers du SvT. se
retrouvent tels quels dans certains de nos agamas. De plus, parmi les upagamas
du soi-disant “ 1° dgama ” le Kamika, il y a le Bhairavatantra qui est trés
probablement une version, ou une variante du SvT. Il me semble qu’il a da
Yy avoir, a un moment, un corpus commun non encore divisé en textes dualistes
et non-dualistes. Et le rituel est exactement le méme. On peut trés bien, ainsi,
expliquer un rite qu’on trouve dans un agama par référence au SvT. — et
vice-versa.

A. SANDERSON :

Yes, indeed. Though the Svacchandatantra expresses its superiority
to the Saivasiddhanta by enthroning Svacchandabhairava above Sadaéiva,
the basic ritual is the same in both traditions. As for the common corpus
to which you refer, we may assume, I think, that if it had anything approaching
a consistent theological background, its position in this respect was distant
enough from both schools to have required commentatorial colonization.
Exegetical assimilation will not have been the vice of the non-dualist commen-
tators alone.

H. BRUNNER :

En effet, cela vaut aussi pour les commentaires dualistes des dgamas —
voir par exemple Sadyojyoti.
T. GOUDRIAAN :

You said that siddhantins go up only to suddhavidya—no?

A. SANDERSON :

Rather that the throne of their deity reaches no higher in the tattva-
hierarchy. As Abhinavagupta reports, Sadasiva, the object of Saiddhantika
worship, is enthroned on the Lotus of Knowledge (vidydpadmam) which
both Saiddhantikas and Trikaciryas identify with suddhavidyataiivam.
Mrs. Brunner has pointed out, however (SSP 1, p. 174, n. 1) that this limitation
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of the throne as prescribed by Somasambhu and others was not accepted by
Nirmalamani who sought scriptural evidence to justify the pervasion of the
throne up to the highest faifva.

T. GOUDRIAAN:

Do you think this is secondary to the Trika’s attacks on the Saivasid-
dhanta position?

A. SANDERSON :

This might indeed be a response to systems which expressed their superio-
rity to the Siddhanta by extending their thrones to include its enthroned
deity. However I have no evidence that this was so.

T. GOUDRIAAN

You mentioned the three stages of energy: sakti, vydpini, samand, and the
highest one: do you consider them inseparably connected with the uccdra
of mantra?

A. SANDERSON :

Yes. They are, of course, supposed to be a hierachy of subtle levels in
the final resonance of the maniroccarah, realized in yogic practice. But
I have stressed here their mantric nature in ritual, the manner in which they
are realized through discursive maniraprayogah+ sthananusamdhanam, etc.
In this sense the attainment of a certain level of mantra-resonance (nadakala)
or tattva is a verbal act, not some hypothetical experience of alevel definitively
beyond the reach of discrimination (bhinnavedyapratha). 1 see ritual as
obviating the problem of experiencing that whose experience could not be
confirmed in the mind since by definition such experience would be outside
the parameters (the karficukani, etc.) of referential cognition. Ritual makes
the impossible possible. It stages in the mind a transcendental, Agamic
identity and is empowered to this end by the belief that it is this transcendental
structure which manifests itself as the worshipper and his worship, at a lower
level of its own existence.

T. GOUDRIAAN :

You mentioned a fivefold and a sixfold uccara of OM as found in the
Svacchandatantra. The former, that of the paricapranava, has a peculiarity:
between samana and unmand there is a stage called niskala. I believe that
some texts (Netratantra, for instance, according to Mrs. Brunner’s analysis)
locate there the atmataitva. In the Kubjikd school, we have here a stage
represented by the deity called Manonmani. This stage seems to refer to
some well-known experience. Does such an experience really exist? And
is this found in the Trika?

A. SANDERSON :

This is indeed an interesting case. As Ksemaraja notes, this classification
of the subtle levels of sound (the five pranavas) sets the Svacchandatantra
off from the views of the other Tantric systems (Svacchandatantroddyota
vol. 3, p. 127). The Netratantra alludes to it, but is part of the s me tanira-
prakriya (in the broad sense) as can be seem from its textual d pendence
(e.g. SVT 4.392ab in this context = Netratantra 8.30cd) and the intimate
liturgical cooperation between the devatas of the two Tantras (Svacchanda+-
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Aghoresvari, Amrte$vara-- Amrtalaksmi) in the ritual texts of the Kashmi-
rian Sivakarmis. The Pascimamndya’s Manonmani occurs in the same
position as the ‘inserted’ nigkaldvasthd but I see no evidence beyond this
that the experience of the two was the same. What strikes me about the
addition of this stage (niskalam) between the usually contiguous samana
and unmana is firstly that it does not occur in all cases (e.g. 5.70c-71 and
7.233cd) and secondly that where it does occur we are left in no doubt
that its presence is the assertion of a sectarian superiority. For this state
coming between samand, the limit of the manifest universe, time, etc., and
Siva-consciousness ($ivavydaptih), is identified as one of isolated self-awareness
(jivakevalatd, aimavydptih), the moksa of those lesser Saivas ‘who worship
(only) the Self’ (atmopdsakdh). As Ksemardja explains, these are the
Saiddhantikas, Pasupatas and Likulas (Pramanpa-Pasupatas) for whom the
liberated Self is Siva-like, not one with Siva (on SvT 4.392a).

Whether there is a distinct experience in between those called samana
and unmana and whether this experience, if it exists, contains the description
it receives in the system of Agamic discourse, are two quite different questions.
I myself am more ready to accept the existence of extraordinary of sensations
discovered in mantroccara than to concede objectivity to their gnostic elabora-
tions or to doubt that the latter may determine their number and order.

To answer your final question: the niskala-level has no place, to my
knowledge, in the Trika's maniroccarah.

T. GOUDRIAAN :

You said, when introducing the Kalikrama, that the people who introduced
this system were Kapalikas: is that right?

A. SANDERSON :

Yes, I believe so. The kapalavrata/mahdavraia and the culture of the
cremation grounds in general as ascribed to the Kapalikas in Sanskrit literature
occupy the centre of the stage in the Jayadrathayamala (Kashmir, before
1000 A.D.) whose twenty-four thousand verses are devoted to the Kali-cults
of the Kashmir region with their Krama-system core. Krama-sadhakas
in this Tantra certainly refer to themselves as Kapalikas. Thus, for ex., in
the third safka the wandering vrail is made to publicize himself as follows:
‘I am a skull-bearing Kéapalika eager to taste the fusion of the rays (of
consciousness)’ (kdpdliko ‘ham kankali rasmimeldpalolupah (NAK 5/1975,
folio 232r7)). Moreover, in the Kashmirian lineage of Kramacaryas to
which Abhinavagupta was linked, several gurus were (naisthika) Kapalikas
(kapalavratinah, mahdvratadhardh, mahdpasupatah): Cakrabhdnu (guru of
Bhitiraja, au. of Sripithadvadasika), Prabodha (au. of Kraméastika), Isanika
Ra3jni, Jaiyaka, Cakrapani (au. of Bhavopaharastotra), etc. According
to Sitikantha (Mahanayaprakasa 9.5), the first of these was the initiator of
the sisyaugha-phase of the tradition. I date him c. 925-975.

However, the Kilikrama was not the only strongly Kapalika Agamic
tradition active in Abhinavagupta’s time. The mahdvratam is equally
central to the Brahmayimala-Picumata with its cult of KéapaliSvara (see
particularly paiala 80).

T. GOUDRIAAN :

Is it true there is only one manuscript of the Brahmayamala —or have
you seen more?
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A. SANDERSON :

I am aware of five MSS in the National Archives, Kathmandu (3/370;
1/286; 5/1929; 1/1557; 1/143).

If I may return to the variety of the classifications of the levels of mantroc-
carah in the Agamic traditions: while sakiih is generally located in the space
of one finger above the cranial aperture (e.g. Svacchandatantra 4.347bed),
in the Trika it pervades that of four fingers, i.e. one third of the distance
between the cranial aperture and the dvddasaniam (Tantralokaviveka vol. 9
[Ahnika 15]; p. 182, 8-9 (read ca iris- for cafus-). This new experience at
least is clearly dictated by the need to fit in with the structure of the mandala.
Thus the space is divided equally into three to reflect the relation between
the three prongs.

T. GOUDRIAAN :

The Kubjika people also divided the space into six times two.

H. BRUNNER :

You said that Abhinavagupta does not allow kdmya ritual. I find the
same in the Agamas, but commentators always explain that kdmya, there,
does not mean ritual done for some purpose, but only for abhicdara or that sort
of thing: they restrict the field of kamya rites. Do you have that in your
texts?

A. SANDERSON :

No, I think not. Abhinavagupta sees the preoccupation of the Tantras
of the daksinasroiah with abhicdra-rites (raudram karma) as a limitation
which the Trika transcends (Tantraloka 37.27c) but his reasons for this are
quite amoral. For him the Trika’s focus is the source of that power of
consciousness which is seen as assuming in its autonomy the various configura-
ions, benevolent and malevolent, worshipped by the seekers of powers.
Kdamya rites of all kinds are not forbidden by Abhinavagupta. They are
simply pushed into the background as the business of the power-seeking
sadhakas. Abhinavagupta addresses himself principally to the householder
mumuksu.

(Une discussion sur la place des renoncants et des grhastha dans le $ivaisme
au Cachemire, puis sur les liens enire Kapalikas et les groupes qui s’occupent
des morts en Inde et au Népal, n’est pas reproduite).

K. BHATTACHARYA :

You mentioned these texts: Nayottara, Sammohana, Sira§cheda—have
you found the form “Sammoha”?
A. SANDERSON :

Yes. It occurs in the Brahmayamala-Picumata (pafala 39; NAK 3/370,
folio 201r?), Jayadrathayamala-Siradcheda (safka 1, patala 40; NAK 5/4650,
folio 177v') and the Srikanthasamhitd (qu. Tantrilokaviveka vol. 1 (Ahnika 1)
p. 43).

K. BHATTACHARYA :
And the Vinasikha?
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A. SANDERSON :

The Vinasikhatantra in absent from the lists of Vamatantras in the
Brahmayamala-Picumata, the Siddhayogesvarimata and the Jayadrathaya-
mala-Siragcheda. Nor is it found in the list of a large number of Agamaviras
and Agamayoginis (personified titles of works) populating the manirapithah
and vidyapithah of Tumburubhairava who, with his four sisters (Jaya, ete.),
presides over I$varatattva in the cosmographic section of the last of these
Tantras (see satka 1, palala 6). Perhaps related to it is the Vinamani which
occurs there under the vidydpifhah and is the name of one of the Vamatantric
§ikhastakam of the Srikanthasamhita’s list of sixty four Tantras (TAV vol. 1 (1),
p. 43). The VST may be intended in the list of twenty four tantras of the
v@masrotah in the srotovicarapatala of the Srikanthasamhita (in Nityadisam-
grahdbhidhanapaddhati, Bodleian Library, MS Stein Or. d. 43 ($aradd),
folios 5ru-21rl): ‘vinatantram $ikhottaram’. Thus none of the Agama-lists
of which I am aware definitely includes the VST among the Vamatantras.
The Jayadrathayamala-Siraécheda does list a Vinasikhdsamhita but under
the manirapithah of the daksinasroiah (ibid., folio 173r'). The same list
contains other titles which agree with the names of certain of Tumburu’s
Agama-personifications mentioned above or with Vama-titles known from
other sources. The appearance of a Tantra which declares itself to belong
to the vamasrotah in the canon of the right certainly is confusing.

T. GOUDRIAAN :

All the more confusing since Vinasikhatantra is mentioned also as an
updgama to some siddhantagamas.

H. BRUNNER :

En fait, si on regarde attentivement, on trouve dans les upagamas bon
nombre de textes qui sont censés étre des “ tantras du nord ...

K. BHATTACHARYA :

How many manuscripts are available? and what relationship can such
texts have with kingship? —because in Cambodian inscriptions they are
mentioned specifically with the devardja cult.

A. SANDERSON :

As far as I know, the VST survives in two MSS (NAK 1/1706 and 5/1983)
of which the second is a twentieth century apograph of the first. I do not
recall this Tantra’s having any applicability to the devaraja-cult of the
Cambodian inscription; it is a short text concerned with siddhisddhanam.

T. GOUDRIAAN :

It consists of four hundred §lokas. There is no direct applicability.
The text refers explicitly to other texts of this school: Sammohana and
Nayottara. But the problem is that in the Cambodian inscriptions the
reference is to the Vinasikha ritual which was performed for Jayavarman XI
—a ritual we do not know. There is a mandala, a simple one, to Tumburu
and his four $aktis, in which the king could have been initiated. But the
term devaradja is not at all prominent: there is a missing link here. The
text itself specializes in love-siddhis.



— 214 —

A. SANDERSON :

That this was a characteristic of the Vamatantras in general is strongly
suggested in Abhinavagupta’s abstract, metaphysical exposition of the mode
of consciousness embodied in the vamasrotah (Malinivijayavarttika 1.260-290).

A. LE BONHEUR :

Pensez-vous que le Sirascheda qui existe aujourd’hui en mss a quelque
chose a voir avec celui qu'on trouve mentionné dans les inscriptions khméres ?

A. SANDERSON :

The Sirascheda to which I have referred is the work also called Jayadra-
thayamala and Tantrardja (= Jayaratharajanaka’s ‘Tantrarajabhattaraka’).
According to the text, Sirascheda or (ai$a) Siraccheda is its pajanama (saika 4;
NAK 1/1468, folio 210r>2). However, I am disinclined to identify this with
the Sirascheda of the inscription. The first safka insists that it is itself a
Vamatantra or Vamagama at several points (ibid., folio 1256v?; 185r7; 213ve-?)
but in its account of the Saiva canon (pafala 36-44) it lists itself in the vidya-
pithah of the Bhairavatantras between the tantras of the daksinasrolah and
those of the vamasrotah as having the nature of both or a division in each
(folio 177%: vamadaksinabhedastham). The text before us sees itself as the
indirect outcome of this miscegenation through a process of multiple branching
from the ‘proto-Siraécheda’ and, though Tumburubhairava with his four
sisters, the hallmark of the vamasrotah, is present, this is only as the Lord
of I§varatattva in a bhuvandadhva which reaches above him through many
Sadasiva-worlds to culminate in Kalasamkarsini, the Tantra’s principal deity.
This cannot, I think, for all its connections with the tradition of the vamasroiah,
be the work described in the Sdok Kak Thom inscription as one of the four
faces of Tumburu.
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HELENE BRUNNER.

Mandalas and yaniras in agamic Saivism
Definition, description, ritual use

The paper is divided into two parts. The first one is an attempt to
define and distinguish from each other the ritual objects called mandalas
and yaniras; and also an invitation to respect, when translating, the distinec-
tions made by the texts themselves. The second one deals with the mandalas
used for the cult of Siva: structure, symbolism, ritual use.

Sources: the Taniras and paddhatis of early Saivism (before XIIIth cent.),
which all agree on these points.

I. Mandalas and yaniras as ritual objects. Cakras.
A. Mandalas: these are limited surfaces, not necessarily round.

1. First type: the surface is devoid of any structure, e.g. the m. made of
cow-dung or sandal paste to serve as a seat for a divinity or a revered object.

Suggested English rendering: “seat-mandala”

2. Second type: the surface, most often square, shows a geometrical
pattern, generally covered with colored powders (3, 4 or ). These m. serve
as concrete supports for the cult of Siva or other divinities, and have no other
purpose. They may be very big, the officiating priest entering them through
“doors” and circulating inside along “streets”.

Suggested English denomination: “iconic mandalas” or “image-m.”

Such m. are highly praised, and even deemed compulsory, for the so-called
“occasional” cults (diksa, pratisthd, etc.), where they occupy the central
altar (vedi) of the sacrificial pavilion (yagamandapa).

3. The third type presents itself as a square, divided into a certain number
of smaller areas called padas, where some divinities are invited in order to
receive a tribute of food (bali). Best known among them is the vasiumandala.
Belong also to this category the divided squares which are used for the prepa-
ration of certain mixtures, the ingredients of which have first to be honored
separately, each in a definite direction.

Suggested translation: “distributive diagrams”

N.B. This classification is ours, the texts using merely “mandala” for
the first two types (actually not so distinct as it would appear from our
presentation), while they avoid generally this term for the third.
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B. Yaniras. The name is given to linear representations, traced on
concrete surfaces like bark or metal plates, and almost always accompanied
by writings (letters, bijas, maniras, or meaningful formulas). As permanent
and movable images, they may be used for worship; but their main use is
magical.

Suggested translation: “coercitive diagrams” (or leave yanira untranslated?)

N.B. Yanlras are well known in Northern texts, but rarely mentioned
in Southern Agamas.

C. Cakras. No definite class of objects seems to correspond to this
term, which often refers simply to a group of divinities, generally, but not
always, arranged into a circle — or circles. It may however apply to the
concrete support of these divinities (be it a small surface or a vast piece of
ground) and be then synonymous, according to context, either with yanira
or with mandala.

Suggested translation: simply “wheel”

N.B. The terminology of the texts is consistent: with very few exceptions,
the objects here listed as mandalas are nor termed yaniras or cakras; and the
“magical” instruments called yaniras are never referred to by the term
“mandala”.

I1. Description and ritual use of the image-mandalas.

There is a great variety of such m.: 20 or more fundamental structures,
each having its special name; and many variants for each.

A very simple m. (described in ST, ch. 3) is taken for analysis. See
plate. The central portion (A4-B) is the throne (pitha) of Siva; and the
band (D) outside the “street” (vithi = C) is analogous to a temple enclosure.
The symbolism is the same as that of the cella of a temple.

The worshipper builds his chosen mandala with colored powders, often
made of precious substances, and always credited with special virtues. Then
he worships Siva on this image, exactly as he would do on any impermanent
image. Neither the sequence of rites nor the mediations take specific form;
this, even if the ritual which makes use of the mandala is a diksa.

Conclusion. The conclusion is a reflexion on the enormous distance
which seems to separate these Saiva mandalas from the better known mandalas
of Tibetan Buddhism. Is the difference irreductible? And how is it to
be accounted for?

ANNE VERGATI.

Some remarks on the use of mandala and yanira among the Newars of the
Kathmandu Valley

Several mandala which figure in both Buddhist and Hindu tantric rituals
are described. The ceremonies evoked are: 1) the ritual marriage, prior to
puberty, of young girls to a divinity (new. ihi); 2) the paja for the younger
brother (new. kija paja); 3) the celebration which occurs when a man or
woman reaches the age of 77 years, 7 months, 7 days (new. jya jyanko); 4) the
paja offered to the god Varuna in case of drought; 5) the paja offered when
the building of a house is completed (nep. ghar santi paja). The mandala
utilised in such circumstances are not well known to the lay population and
do not correspond exactly to those painted on cloth (new. paubha).
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Yanira are used primarily in worship of the Goddess whereas mandala
frame a group or groups of divinities. = Yanira are therefore employed more
restrictedly: they always represent aspects of the Goddess and when present
in Buddhist ceremonies their role is secondary. Mandala and yanira have
the same function: they are symbolical and generally aniconical representations
which serve, when accompanied by elaborate techniques of visualisation, to
render present a divinity or several divinities, at an exact point in a given
ceremony for a limited stretch of time. The author emphasizes that only
the priests — Brahmins or Vajracarya — master the complexity of the
rituals and know the texts related to them.

BeTTINA BAUMER.
Parijara and yanira: the diagram of the sacred image

The present paper attempts to present an aspect of the yanira/mandala
as organisation of sacred space which is related to Indian sculpture (mainly
relief). Heinrich Zimmer, in his book Kunstform und Yoga im indischen
Kultbild (1926) had stated the close relationship between the abstract yanira
and the cult image pratima, but he had no textual evidence and hence there
remained a missing link between the two. The discovery of Silpasistras
in Orissa has filled this gap, for these texts (such as Silpa Prakasa, Vastusiitra
Upanisad, Saudhikdgama, Pafjara Nirnaya, etc.) describe the geometrical
pattern or diagram underlying the composition of sacred sculpture, called
pafijara.  Pafjara means both, skeleton as well as a cage or a net, and all
these meanings are applied to the relation between the diagram and the
images represented on its basis. The pasijara serves, on the one hand, as
a help for the composition of the image for the sculptor ($ilpi, sthapati,
sthapaka), and on the other as a means of concentration and meditation for
the devotee or onlooker (though unconsciously, since it is invisible). The
diagram of the pafijara is much more than a system of measure and proportion
(talamana); rather the composition of the sacred image is likened to the
creation of the world, starting from the central bindu (cf. the role of bindu
in cosmogony, in the creation of sound and its yogic meaning). From the
central bindu, symbol of Brahman, a second bindu is created and hence the
line is formed, from where the multiplicity of lines, circles, points of intersec-
tion (secondary bindus) and fields originate. Another way of proceeding
is by starting with a circle and its diameters. The lines (rekha) are likened
to the bones of the body, or to prdana, the channels of the life-breath. All
the elements of the parijara have their micro-macrocosmic relationships and
symbolism, as well as their respective basic sentiment (rasa or bhava, cf.
Vastusttra Upanisad).

The chapter martisalavidhana of the Saudhikdgama, describing the
images in cave-temples, speaks of two types of parijara: yanirika and rekhika,
the first one being conform to the (abstract) yantra of the deity, the second
being a mere line-diagram. It describes four types of parijaras which corres-
pond to different types of images, such as: mandali (circular) which is used
for images which can be inscribed in a circle (such as Siva Nataraja, Durgd
with many arms); firyak where oblique lines are dominant and which is used
for expressing strong movement; saumya, peaceful or equal, which is used
for peaceful images and for most arca-martis; and lulila, ‘undulating’ which
is used for reclining figures such as Sesasayl Visnu and others.

The two aspects of the image: static and dynamic which are both contained
in the theory and practice of the parijara, have been analysed by Alice Boner
in terms of space division and time division (cf. her book Principles of Compo-
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sition in Hindu Sculpture). As Paul Mus puts it in a condensed form: the
space diagram represents the being of the God, the time diagram represents
his function, both exercising their influence on the devotee.

Corresponding to the parijara as the visual ‘ground-plan’ of the image
is the verbal description in the dhydna, both complementing each other as
Form and Word (both being support for inner visualization). In both
cases, summarizing the texts, one could say that the unmanifest (avyakia)
becomes manifest (expressed, vyakta) starting from the original bindu, by way
of prana which, in the realm of sound, leads to ndda and in the realm of form
leads to the line and hence to form (ripa). The panjara represents an
intermediary stage, the full manifestation being the image (pratima, marii).

Francois CHENET.

On the psychagogic efficacy of mantras and yantras

As religious methods and effective means for attaining salvation, the
utterance of sacred formulas and the drawing up and use of mystical diagrams
in religious and devotional ceremonies have always been held to be imbued
with a powerful compelling force. But from a critical standpoint, how is
one to explain the efficacy of mantras as “words of power”?

In response, we attempt here a functional description of how mantras
and yantras “work” within the practising aspirant, and a comprehensive
survey of some hypotheses worked out in order to elucidate the moot question
of the efficacy of mantric rituals. Mantras are primarily used as “supports”
for concentration. Secondly, since they are highly formalized patterns based
on codified traditions and since, to produce the desired effect, mantras must
be intoned in the proper way under the minute observance of a particular
ritual, one may resort to the contemporary theories of “speech acts” and
“symbolic efficacy”. There is nothing mysterious, one is tempted to say,
in the fact that there is something being done by the performer when uttering
amantra. To utter a mantra is to perform a speech act. Such an utterance
is conventionally admitted to be operative: uttering a mantra is to perform
a certain illocutionary act belonging to conventionally constituted procedures.
Admittedly, the illocutionary act is essentially a conventional act and one
may contend that the utterance of mantras is performative owing to their
illocutionary force which is a matter of convention. Obviously, however,
one must distinguish between the social efficacy of symbols and their
symbolic efficacy.

As far as the latter is concerned, the function of symbols is to represent
a reality or a truth, and to reveal them either instantaneously or gradually.
Yet, in mantric practice as in that of diagrams, the relationship of the symbol
to the deity is conceived of as somehow direct and intimate. The symbol
is identified with the deity it represents and regarded as a pure transparency
of it. Remarkably enough, in such a symbolic thought the symbol itself
is intended as an objective concentration of experiences of the transcendent
world, and not as a subjective construction.

The Indian doctrine of the energy of the deepest consciousness surging
within and pulsating, known as cit$akii, however, gives a much better clue
to the problem than all the other theories, none of which is quite relevant.
The foundations of the psychagogic efficacy of mantras and diagrams are
to be found at a deeper level than that of symbolic thought: they lie, in fact,
in the ever-abiding energy inherent in the deepest consciousness. A process
of maturing is at work there. =~ Whilst impressing the concentrated symbol
of realization on the deeper mental plane of the votary, mantras elevate him
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to their own level, inducing a gradual and progressive merger leading to his
final identification with the deity whose form is the mantra. Acting like
a sort of soteriological “transitional object”, the mantra practice bridges the
distance between different levels of awareness. As the identification
deepens, the utterance of the mantra becomes a living process. The whole
process is therefore closely akin to the practice of visualization known as
bhdvand, i.e. of mentally embracing with the mind’s eye and eventually fusing
with a deity. Lastly, the Indian theory which regards mantras as imbued
with real efficacy is referred to. A precise correspondence exists between,
on the one hand mantric phonemes or bijas, the subtle channels of the body,
the cakras and the taiftvas, and, on the other hand, the types of awareness
and psychic states which they are deemed to bring about: as alleged power-
vehicles able to unfold the dormant powers of the coiled energy (kundalini),
mantras are said to make the performer’s psychic body vibrate in consonance
and open it up for higher experiences.

Finally, the efficacy of mantras and yantras rests upon the synergy of
different kinds of efficacy. This explains why they are able effectively to
produce a monistic perception of truth and liberation.

GERARD CoLAS.
The Vision of the Godhead in the Diagrams according to Vaikhanasa Visnuism

The present paper deals with a particular type of diagram, described in
various passages of several Vaisnava Vaikhanasa texts: Kasyapajrianakanda,
Maricisamhita, Bhrgukhiladhikara, Aitrisamhita (with the anubandha).

Before studying these diagrams, a brief inquiry into the doctrinal context
is necessary. Two sets of notions are important. The first one is the pair
formed by Spirit (purusa) and Nature (prakrti), from which the activity
of the world originates. The Alrisamhila identifies purusa with the subtle
(saksma) aspect of the deity, and prakrii with the gross (sthala) aspect,
that is, the phenomenal forms. The second set is the pair made up of
niskala and sakala. The definition of Visnu as niskala is ambiguous since,
in this case, God is considered as both all-pervasive and free from the world,
a paradox which can be explained by the very nature (which one may call
“shimmering”) of the divine presence in the world. This niskala aspect
may be viewed as a theophany and then termed nirguna. On the other
hand, sakala refers to the archetypal aspect of Visnu (with His body, weapons,
ornaments, etc.), which is the prototype of His icon.

Leaving aside the study of other diagrams, I concentrate only on these
“theophanic” diagrams (mandala, bimba), which, when put to use during
temple rites, are used only as the basis on which to build a mental process
(expressed by such verbs as klp, cint, smr, dhyai). The diagrams are distin-
guished by the fact that they are movable, that they have a geometrical
shape, a particular colour, and a “phonic germ” (bijaksara). They may
shelter three kinds of theophanies (hence my naming them “theophanic
diagrams”): the $akti of Visnu, the deity as a phonic germ (adibija, pranava),
or the deity as an image.

The object of the cult is God Himself appearing either as an icon in the
external cult or as a theophany in the internal (mental) cult which takes place
in the lotus of the heart. Whereas the vision of the nirguna theophany
(which, apparently, does not receive a cult) does not entail the use of diagrams,
the saguna theophany, which is to be set up mentally before receiving a cult,
requires diagrams, that are the basic patterns of that cult. The visualiza-
tions of diagrams play a prominent part during the external cult also. For
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instance, for the “installation” (pratistha) of the deity, a diagram of Varuna
is mentally placed in the Vase (kumbha) so as to settle firmly the divine
Power in it. In the same way, during several expiatory ceremonies (prayas-
citta), the same Power is temporarily retained in the diagram of the Sun
(probably so as to be visualized as being in the heart of the officiating priest).

Thus, the diagrams that I call “theophanic” work as “fixatives” — or
basic patterns or frames — when the image of the deity is mentalled conjured
up. They play an important role as instruments in the passage of Visnu
from His all-pervasive presence in the cosmos to His intensive presence in
the icon.

CATERINA CoNIO.
The cosmogonical diagrams of the Svacchandatantra: philosophical perspectives

The Svacchandatantra is replete with philosophical intuitions and concepts
which are not only earlier than Ksemaraja’s commentary, but also than the
Tantra itself, for they represent ancient ideas synthetically expressed by
natural symbols as well as by diagrams of varying geometrical patterns.
Such diagrams, mandalas or yantras are symbols of the Absolute both in its
divine transcendent identity and its cosmic manifestation.

Although in the SvT. mandalas and yantras have also a subordinate
function insofar as they are included in rites, in the diksd, — and even if
this text does not show a coherent unity because it incorporates heterogeneous
elements —, the mandalic symbols constitute a kind of leading thread through
the Tantra even outside of the various moments or stages of the ritual of
initiation. In fact, through these visual images, the encounter of man
with Siva (and His manifestations) is realized in a particular way, i.e. in a
synesthetic and synergetic manner, for images and sounds (mantras), often
associated, are simultaneously perceived, convey metaphysical truths, and
work for the liberation, or salvation, of man.

One of the most important diagrams is that on which are placed the eight
classes of varnas representing the Matrka — who is called by Ksemajara
“mother of all Tantras and all mantras” (SvT. I, 34-39-vol. 1, p. 28-29). The
disciple is to recognise in this diagram the divine yoni from which issues the
whole cosmos, together with the speech which expresses it. In this diagram,
we find a solidarity between thought, language and creation, all intuitively
condensed in an image and further combined with other hypostatized divine
images, such as the seven Mothers and (according to Ksgemaridja) the gods
presiding over the points of the compass. The contemplation of the Matrka
is the first step on the way leading to the intuition of the creative Energy
without which nothing would be possible, not even the utterance of the
mantras during the diksa.

Not less important than the diagram are the other symbols such as the
lotus whose root is in the navel and the flower in the heart: an image described
in the arcadhikara section of the second pafala (1I,55-63). This is a Sakti-
mandala expressive of the life coming out of the maternal womb and of the
three philosophical categories: iccha, jfidna and kriya (II, 72-73). To
meditate on this symbol is to be in touch with the cosmic Energy.

Some yantras are also connected with the phonic aspect of emanation
and with the process of reabsorption into the original Word. This is evident
in the vidyardja-yanira where the syllable OM and the eight pada Ya, Va, La,
Ma, Ksa, Ra, Ha, U, are inscribed in a square divided into nine smaller
squares, each of these being in its turn divided into nine. The syllable OM
is thus placed in the middle of the big square, in the four corners, and in the
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middle of each of the four sides. The eight padas being in a different place
in each of the nine squares, the reading or reciting of the vidyaraja in the
proper order follows a circuitous line expressing mysterious movements
probably related to cosmic meditation.

The same vidyaraja is found again in the V. palala (5-8): here the nine
padas are associated with the tattvas and thus reflect the whole reality.
«~  In this pafala there is, moreover, a mandala called navanabhapura which
is a square drawn on an area of 224 angulas (which, according to Ksemaraja,
correspond to the 224 bhuvanas, or cosmical stages): in this square, there are
nine lotus flowers, one in the middle, the others in the eight directions. In
the pericarp of the lotus is Bhairava Svacchanda, the supreme God, whereas
on the petals are the letters of the navalmamanira in the following order
(starting from the East): Ha, Ra, Ksa, Ma, La, Va, Ya, U. All this means
that that the natural symbols and the conventional ones, on the phonic or
mantric level, may be harmonized by turning back, so to say, towards the
central point, Bhairava, the seed of creation and the very root of all earthly
and spiritual experience.

Not less interesting is the cosmographical mandala of the earth, forming
a pitha for the Maha-Meru {which is equated by Ksemaraja to a Bhairava-
linga). On the great Mountain dwell the gods Brahma and Tryambaka
Paramesvara: the latter controls all the deities living in their cities, which
forms an interesting gathering of ancient symbols, of various origins, related
to the fears and hopes of mankind as well as to the need of men for orientation
and help among the difficulties and perils of life.

ArionN Rogu.

Mantra and yanira in Indian medicine and alchemy

Ayurveda, which is traditionally attached to Veda, as are all Indian
branches of learning, is essentially a rational medicine. Ever since the
physicians of classical times (Caraka, Suéruta and Viagbhata), Ayurveda has
shown its traditional learning.  Although influenced by the Vedic speculation
in physiology, the Sanskrit medical literature has no dependence on Veda
in pathology and even less in therapeutics. The Vedic sources, especially
Atharvaveda, abound in magico-religious practices (prayers, charms, the
use of amulets), but these seldom appear in the scientific medical texts, and
are associated in general with birth ceremonies (conception, delivery), rejuvena-
tion techniques, preparation of antidotes (agada) and the treatment of
possession by demons, in cases either of infantile diseases or nervous and
mental disorders. _

As inheritors of spiritual traditions, the Ayurvedic authors have not
contemplated eliminating all evidence of a magico-religious approach that
could possibly contradict their elaborate rational conceptions. In the minds
of the same physicians, popular beliefs can interfere with scientific thought.
However the general tendency of the vaidyaka literature is to remain within
the framework established by the general doctrine of Ayurveda, as is evident
from the medical literature development since the classical Samhitas and
the medieval treatises on therapy, up to modern medical compilations.

The psychological effect of the muttering of maniras allows one to under-
stand the therapeutic use of incantations and geometrical designs (yanira,
mandala) in Indian medicine, which is essentially psychosomatic. The
practice of these instruments of thought is not without value on the side of
the psychological introspection, as it leads to a harmonious integration of
the personality.
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The formulas are rare in Ayurveda but appear more frequently than the
geometrical designs or amulets (only about a dozen examples in all). The
medical maniras have no particular forms: certain being in metrical stanzas
remind us of the Vedic charms; others at a later period are in prose with
bijas of variable length, which approach Tantric formulas. Here it is possible
to see the influence of some degree of Tantrism.

In combining alchemy with religious practices, the Indian iatrochemists
resorted to maniras in order to ensure success in transmutation and to render
even more potent their marvellous elixirs and herbo-mineral drugs. The
first treatises of Rasasastra even describe the use of mandala in the initiatory
rites of alchemy (Rasendraciuddmani).

The charms were also used by veterinary practitioners in the treatment
of cow, horse and elephant diseases (Asvavaidyaka, Hastyayurveda). The
incantations proved equally valuable for the protection of the fields against
natural dangers (Krsiparasara, Sarngadharapaddhati).

TARA MICHAEL.

The Sri-cakra according to the Saundarya-lahari

The Sri-cakra as the “abode of the Goddess” or “seat of her power”
(Sakti-sthdna).

I. Mythological representation :

“In the middle of the ocean of nectar”, “in the island of jewels”, “surroun-
ded by an avenue of celestial trees (fulfilling all desires)”, “in a palace of
magical gems attached to a garden of nipa trees”, she rests “on a bed having
for feet the four Sivas (Brahmai, Visnu, Rudra and I§vara)”, and “her mattress
is Parama-$iva himself, the supreme Siva”.

Correspondences exist between each of these mythological elements and
the parts of the Sri-cakra.

II. The two ways of worshipping the Goddess residing in the Sri-cakra:
1) samaya-acara: internal worship, of two kinds.
2) kaula-dacara: external worship, kept secret.

III. The Sri-cakra as the cakra of heaven (viyai-cakra):

The two ways of worship, kaula and samaya, in the external Space and
in the internal Space; dhyana-sloka.

IV. The Sri-cakra in its yogic interpretation, where Devl is Kundalini-
sakti.

V. Equation between the mythological and the yogic interpretations.
Correspondance between the elements of the mythological representation
and the localisations of the subtle body in the mystical physiology of Yoga.

VI. Correspondance between the cakra, the bija, the taitva, the bhila,
and the different portions of the Sri-cakra as an external drawing.

VII. Construction of the Sri-cakra drawn externally either in the order
of the Manifestation of the cosmos (srsfi-krama), or in the order of the Dissolu-
tion (samhdra-krama). Distribution of the various divinities in all the parts
of the Sri-cakra. The three methods to construct the Sri-cakra and to
assign in it residences to the different deities are: 1) Meru-prastara, 2) Kailasa-
prasiara, and 3) Bha-prastara.
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TrEuN GOUDRIAAN.
Le Samayamantra de Kubjika et sa manipulation dans le Kubjikidmata

La discussion du Samayamantra de Kubjikd occupe les chapitres 7 a
10 du Kubjikdmatatantra (KMT) ou Kuldlikamnaya, le texte de base du
Kubjikamata. Cette école de I'ancien tantrisme de type Kaula se trouve
au point d’intersection des écoles Saiva du Gachemire, de la tradition yogique
des Siddhas et du culte de la Déesse-Mére, tradition qui s’incarne dans un
systéme psycho-physique et une réalité phonique. Presque toute la littérature
de I'école a été préservée dans des archives ou collections privées népalaises.
La déesse du mantra, la Samaya Kubjika, appelée aussi « Matrice supréme »,
est décrite comme issue du Samayacara, ce qui semble signifier que le mantra
est lié au code de conduite commun aux adeptes de 1'école.

Le mantra est révélé dans le 7¢ chapitre du KMT, mais dans I’ordre inverse
de ses syllabes (pratique tantrique bien connue). Il contient 32 syllabes,
nombre toutefois porté a 42 par l'addition, au début et a la fin, des Cing
Prapavas : les bijas AIM, SRIM, HRIM, PHREM et HSAUM. Le terme
paricapranava semble étre emprunté au Svacchanda Tantra, ol il représente
une quintuple subdivision de la syllabe OM.

Le Samayamantra est divisé en huit Padas et, plus spécialement, en
six Angas ou « parties du corps ». Dans cette derniére division, chacun des
six éléments constitutifs du mantra est associé 4 une déesse particuliére.
Ces déesses sont (dans la version la plus fréquente) : Hrtkamala, Kuladipa,
Barbaradikha, Bahuriipd, Mahantarikd et Konkanatha ou Konkanavva.
11 y a d’ailleurs différentes opinions sur ce sujet, comme aussi sur le culte
du Samayamantra lui-méme. La division en Angas est une procédure com-
mune dans tout le rituel hindou marqué de tantrisme. D’ordinaire, ces Angas
sont associés avec des portions de la personnalité divine, dont la liste conven-
tionnelle est : coeur, téte, méche de cheveux (sikhd), cuirasse (kavaca),
missile (asira) et, parfois, ceil. Dans la tradition $aiva, le quintuple systéme
des Angas est mis en correspondance avec les cinq aspects de la nature de
Siva appelé Paficabrahma, ou Pancavaktra : I§ana, etc. Ceci permet d’associer
les Angas a des manifestations partielles, douées d’'un nom et d’attributs
spéciaux, d’'une divinité.

Cette fagon d’associer les Angas avec des portions du mantra d’une divinité
majeure se trouve, par exemple pour la Paraparavidya de la Déesse, dans le
Malinivijayatantra et le Tantraloka d’Abhinavagupta (cette Vidya est connue
aussi dans I'école de Kubjika). Ici, les divinités des Anga ont pour nom des
épithétes qu’on trouve dans le mantra lui-méme, du moins quand, dans le
cas du Samayamantra de Kubjika, leurs noms ont été ajoutés aux syllabes
du mantra de base.

Un autre trait caractéristique du Samayamantra est que chacune des
déités des Anga ont un (ou une) partenaire (Dati ou Data), identifié par un
mantra particulier, qui est décrit comme possédant des pouvoirs trés efficaces
pour atteindre certains buts sur le plan mondain. En pratique, leur roéle
semble étre beaucoup plus important que celui des Anga. Ils ont pour nom
Kalika, Justacandall, Svacchanda (l'unique partenaire male, mais aussi le
plus important, et dont il est question de fagon détaillée dans les chapitres 8
et 9 du KMT), Raktacamunda et Guhye$vari. La Duti du Kavaca n’est pas
mentionnée par son nom, ni dans le KMT, ni dans la Goraksasamhita, texte
apparenté a cette école et ou se trouve une discussion trés poussée de ce sujet.
Ces divinités nous sont bien connues par d’autres sources, et le KMT semble
reconnaitre leur prestige en les associant & sa tradition textuelle propre.
Leur inclusion dans la suite de la déesse Kubjika refleéte les efforts des théori-
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ciens de I’école pour établir cette déesse comme la plus haute et vénérable
manifestation de la Grande Déesse-Mére.

ALEXIS SANDERSON.

Mandala et identité agamique dans le Trika du Cachemire

Au moment de l'initiation dans la secte, le néophyte est mis en présence
du mandala (fig. 1 ou 3) et de I’ensemble structuré des déités dont celui-ci
est le trone. La pratique codifiée d’adoration et de méditation que doit alors
suivre ce néophyte vise a transformer cette infusion momentanée de puissance
libératrice en un état permanent d’identification. 11 doit se connaitre comme
n’étant rien d’autre que cet ensemble de divinités, se créant ainsi pour lui-
méme une identié invisible, cachée en lui, ou est englobé tout ce qu’il pergoit
et fait dans le monde : un Moi-de-Puissance visionnaire, hétérodoxe, que
dissimule une fagcade de conformité aux normes orthodoxes. Une métaphysique
construite sur une exégese permet & ce Moi dgamique de subsumer le moi
empirique en interprétant les éléments divins qui le composent comme autant
d’aspects de la puissance émanatrice cosmique de la Conscience supra-indi-
viduelle du « Je » absolu. En méme temps, cette métaphysique surcode le
rituel quotidien du Trika de maniére a inculquer & celui qui le pratique cette
identification avec le « Je » absolu. La libération est vue ici comme la condition
spirituelle d’'un étre en qui la structure méticuleusement organisée de la
conscience et des représentations du soi qui constitue le monologue intérieur
aussi bien que la « représentation » qu’est tout rituel passera de la discontinuité
de l’effort toujours répété a la spontanéité intemporelle de la connaissance
inébranlable de soi. Le rite est ainsi idéalisé comme ce qui lui permet d’étre
transcendé par la gnose, cependant qu’en tant qu’action rituelle il enracine
la secte dans l'univers socio-religieux hindou, univers ol l'identité se définit
par ’ensemble des actes prescrits par la Révélation que chacun doit accomplir.
Une exécution purement mécanique de ces actes suffit : la seule existence
d’un surcodage du rite fondera la ferme croyance en 1'unité sotériologique de
la secte, depuis sa large base dans l’action extérieure prescrite jusqu’a son
identité intérieure dans l'esprit des virtuoses. L’'identification rituelle quoti-
dienne se modéle sur la possession, cependant que les étapes par lesquelles
le Soi de la divinité est installé chez cet adepte virtuose a la place de son
moi individuel sont adaptées aux quatre niveaux successifs projetés par le
Soi, depuis I'absolu jusqu’au corps humain, que professe la Doctrine de la
Re-connaissance. La déification, 1’entheosis, du corps de I'adepte (c’est le
premier de ces niveaux) ouvre la voie & l'infusion de la divinité et de ses
puissances constitutives dans les autres niveaux, qui s’étagent entre cette
conscience corporelle et le Soi absolu : I'intellect, la sensation interne et le
vide. Ce processus se joue symboliquement en plagant le mandala du trident
par des énoncés rituels, selon un axe vertical des sensations internes qui
s’étend d’un point situé & quatre travers de doigt au-dessous du nombril
4 un autre point placé douze travers de doigt au-dessus du sommet du erane
(fig. 2) et qui, dans son empan, embrasse tous les niveaux du cosmos sivaite.
On installe alors les trois déesses (Pard, Pardpard, Apard) du Trika sur les
lotus situés au sommet de ce trone mandalique et on contemple la plus haute
de celles-ci (Pard) comme étant une quatriéme puissance qui les englobe
toutes ensemble. Cet absolu qui contient tout en lui est I'identité méme de
I’adorateur dans sa nature supréme, celle de la déesse Kalasamkarsinl ou
Kali. Cette montée rituelle vers le Soi absolu est en méme temps une montée
vers I’essence méme du Trika en tant que véhicule de la plus haute révélation.
La montée de l’adorateur par le mandala du trident est codée de maniére
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4 signifier et annoncer sa transcendance par rapport & toutes les autres
doctrines et singuliérement & toutes les autres traditions Sivaites. Sa divinité-
qui-est-un-trone contient et transcende toutes ces doctrines de telle fagon
que, parvenu a son sommet, 1’adepte les percoive comme des modalités
inférieures de ses propres puissances : le Saivasiddhdnta exotérique est
transcendé, dans la conscience d’un tel adepte, par I'’enseignement ésotérique
de Bhairava dont les deux courants, Vama et Daksina, montent pour converger
dans la tradition de Yamala et atteindre finalement leur parfaite fusion dans
le Soi du Trika fondé sur Kalli.

La culmination de ce rituel en Kali est ce qui caractérise la deuxiéme
étape de 1'évolution du Trika. Dans les textes les plus anciens (Trika I :
Siddhayogisvarimaia [ > Malinivijayottaralaniral, Tantrasadbhava), Kali est
absente. Dans le Trika fondé sur Kali (Trika II) on trouve au moins deux
niveaux. Dans le premier de ceux-ci (Trika Ila : Devydyamala, des portions
du Jayadrathayadmala), Kali seule est imposée au-dessus des trois déesses du
Trika. Dans le second (Trika 1Ib : Trikasadbhava, Trikahrdaya), Kall améne
avec elle tout le panthéon de ses puissances, qu’adore le systeme Krama.
C’est ce nouveau Trika basé sur le Krama qui fournit le mandala initiatique
préféré du Taniraloka (fig. 2). Les douze Kali, qui sont au cceur méme du
culte du Krama dans toutes ses variantes liturgiques, sont placées dans
deux cercles au centre méme du mandala.

Le Tantraloka d’Abhinavagupta (qui vécut vers 975-1025) surcode ce
Trika II. La hiérarchie des sectes $ivaites, du Saivasiddhanta au Krama,
proclame I’autonomie progressive de la Déesse ($akiih) par rapport a Siva.
Le Soi de Kali entierement autonome du Krama est porteur d’une puissance
illimitée, mais en méme temps le culte de cette déesse entraine le plus grand
degré d’impureté et d’hétérodoxie possibles dans la perspective du consensus
orthodoxe. La tradition d’Abhinavagupta éloigne Kali du réle universellement
reconnu qui était le sien dans la culture Kapalika des champs de crémation
et elle structure son discours de maniére a occulter ce qui restait de la puissance
redoutable de I'impureté que pouvait avoir pareille déesse déchainée dans
le schéma abstrait de l'idéalisme dynamique d’Abhinavagupta. Ce dernier
aspire en méme temps a étendre l'identité agamique, fondée sur Kaili, de sa
secte de fagon & y inclure la relative pureté du Saivasiddhéanta, le principal
rival du Trika dans la communauté sivaite du Cachemire. C’est précisément
cette tentative de faire se rejoindre la puissance hétérodoxe du Krama et la
pureté orthodoxe du Saivasiddhanta qui informe la méditation sur le mandala
tridentin intérieur (vyaptikaranam).
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