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0 I f F Ü S I 0 La religion hindoue se caractérise notamment par l'abondance
et la variété de ses rites, dont l'élaboration s'est poursuivie de
l'époque védique jusqu'aux temps modernes. Ils sont encore
aujourd'hui en usage dans le culte privé comme dans celui des
Temples. Ces rites reposent en particulier sur l'usage de
formules consacrées et stéréotypées (les mantras) et sur celui
de diagrammes mandata, yantra, cakra.

L'emploi, le fonctionnement, l'efficacité et les interactions de
ces procédés symboliques, phonétiques ou géométriques, ont
donné lieu depuis des siècles à d'infinies spéculations. S'y
ajoutent les pratiques et les théories du yoga, car celui-ci, très
ritualisé, forme un des aspects du culte tantrique. D'où 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, mandatas,
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 : Âdityamandala, diagramme rituel en bronze utilisable
pour un culte du soleil (Sürya ou Äditya). Photographie Enrico Isacco.
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Le texte des communications qui suivent a parfois été légèrement
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 très
longs, ont été abrégés, les circonstances ne permettant malheureuse-
ment pas de les publier dans leur intégralité. M. A. Sanderson a
raccourci légèrement 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, plutôt que de
donner une version abrégée d'une communication qui était très 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 dû être plus sensible-
ment raccourcis, certaines interventions et bien des dialogues étant
laissés de côté, d'autres étant résumés — tout cela toutefois avec
l'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
et débats sont reproduits dans la langue où se sont exprimés les
participants : français ou anglais. L'introduction qui, en juin 1984,
à part quelques réflexions générales d'ailleurs reprises ici, consistait
surtout en vœux de bienvenue et en indications pratiques est ici plus
explicite, plus théorique et donc un peu plus longue. On remarquera
peut-être des différences selon les exposés dans l'usage, ou non, des
italiques (ou de majuscules) pour les termes et les citations en sanskrit
et pour les titres des œuvres : 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 à cette réunion, ainsi que le C.N.R.S. dont
seule l'aide financière et matérielle a permis à cette rencontre d'avoir
lieu et grâce à qui maintenant les communications et les débats peu-
vent paraître en volume. Il tient enfin à remercier les membres de
TER. 249 qui ont contribué à l'organisation et au déroulement de la
Table Ronde.

André PADOUX.
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MANTRAS ET DIAGRAMMES RITUELS
DANS L'HINDOUISME
Éditions du CNRS - Paris, 1986.

INTRODUCTION

par
ANDRÉ PADOUX

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

Il était donc assez normal qu'une Équipe de Recherche dont le
champ d'études est l'hindouisme ait organisé une Table Ronde consa-
crée à ces procédés : phonétiques ou phoniques — les mantras1 —, ou
bien visuels, géométriques — les diagrammes (mandala, yantra,
cakra) —, c'est-à-dire aussi bien à certaines des formes que peuvent
prendre ces mantras, mandala, etc., qu'à leur structure, à leur fonc-
tionnement ou leur signification et aux spéculations élaborées à cette
occasion, à leur interaction enfin. L'étude de ces deux domaines est
nécessairement liée. Il n'y a en effet guère de diagramme rituel
hindou qui ne soit associé à des mantras : ce sont des mantras qui
« animent » les diagrammes ; c'est par eux qu'on y place des divinités
(par la procédure du nyäsa) ; avec eux enfin qu'on y accomplit les
rites. A cet égard — sans doute devrait-on dire : à tous les égards —
les mantras apparaissent comme un élément plus essentiel du rituel
et de la pratique quotidienne ou spirituelle de l'hindouisme que les
diagrammes2. Il n'est pas inutile ici de souligner ce point alors que

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

(2) On connaît la formule des Principles of Tantra, d'A. Avalon : « From the mother's
womb to the funeral pyre, a Hindu literally lives and dies in mantras » (p. 606 de rédition
Ganesh & Go., 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 reflète nullement une prise de position,
qui serait intenable, sur l'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 où il
représente un aspect de la divinité, où il doit aider l'adepte qui
l'utilise à « réaliser » intimement cet aspect, culmine dans — ou ache-
mine vers -— une réalité posée comme suprême ou transcendante qui
toujours, nécessairement, a un aspect phonique, celui du mantra qui
1'« exprime » (qui en est le väcaka), ou celui de la Parole suprême
(paraväc) qui (dans les traditions tantriques tout au moins, mais
c'est d'elles qu'il est surtout question ici) est l'Absolu lui-même.
On verra ainsi, dans l'exposé d'A. Sanderson, que le trisülamandala
du Trika cachemirien est non seulement lié dans son usage à l'énoncé
de mantras (mantroccära), mais qu'il symbolise, par les pointes de son
trident, les énergies sakti, vyapinï et samanä, lesquelles culminent en
unmanä, 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 à l'autre, notamment du
spatial au phonétique — mais il s'agit toujours de mouvements qui
peuvent être inversés : srslijsamhära. Ainsi, dans le cas qui vient
d'être cité, où le trisülamandala, à sa pointe, s'identifie à l'énergie de
la parole. Ou encore, dans le cas notamment du srïcakra, lorsque le
plan phonétique apparaît comme formant une sorte de prolongement
« subtil » du plan spatial. On voit en effet décrite dans le Yoginïhrdaya
(I, 22-35), un des textes de base de la tradition de Tripurâ (ou de la
Srïvidyâ), une méditation sur les enceintes successives qui, de l'exté-
rieur vers le centre, forment ce diagramme (cf. l'exposé de T. Michael,
infra p. 127 sq., planche p. 135) où la méditation visualisante intense
(bhävanä) du cakra, après avoir atteint son centre, le bindu, se pour-
suit en liaison avec l'énoncé (uccära) des étapes subtiles de l'énergie
phonique (kalä), d'ardhacandra à unmanä, étapes qui sont celles de
Vuccära en douze étapes de bïja tels que OM ou HRÎMS. Pareil

(3) Ces kalä sont si subtiles et leur durée dénonciation (uccâranakâla) si brève qu'il
ne peut s'agir là que d'une opération purement mentale ou mystique, nullement de l'énoncé
d'un son concret — on est d'ailleurs, à ce niveau, au-delà du son perceptible. Cf. sur ce
point mes Recherches sur la symbolique et l'énergie de la parole (Paris : de Boccard, 1975),
pp. 339-347. Voir aussi l'article « Un japa tantrique : Yoginïhrdaya III, 171-190 », dans
Taniric and Taoist Studies in Honour of R. A. Stein (Bruxelles : Institut Belge des Hautes
Études Chinoises, 1981), pp. 141-154. On trouvera un tableau de ce dernier uccära en
appendice au Varivasyärahasya de Bhäskararäya (Adyar : The Adyar Library, 1948).
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passage de l'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 bhäuanä s'étage en effet du mülädhära au duädasänta), ont
le même fondement et les mêmes propriétés (ils sont sädhärana) : il
ne s'agit en définitive jamais que d'aspects différents de la même
énergie. Pour l'Inde, au demeurant, l'origine du temps n'est-elle pas
dans Väkäsa, dont le guna est le son? Espace et temps, en réalité, ne se
vivent pas séparément4.

Les diagrammes apparaissent ainsi, assez naturellement, comme
les supports — sinon toujours matériels car ils peuvent être non pas
tracés mais seulement intérieurement « visualisés » dans la méditation,
du moins toujours spatiaux, puisque vus — de l'élément phonique
qu'est le mantra à qui sa nature de son, plus subtile, plus évanescente,
confère une position supérieure, que ce soit celle du mantra des divi-
nités présentes dans les diagrammes, celle de l'Absolu vers quoi ce
mantra achemine l'adepte, ou celle encore de l'Absolu d'où naît ce
diagramme. Le érïcakra, en effet (pour prendre ici son cas), dans son
déploiement cosmique (non dans son tracé matériel, évidemment),
naît du bindu central, qui est la Déesse. Or le bindu lui-même 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 œuvres tantriques, ainsi le Tantrâloka
d'Abhinavagupta ou le Kämakaläviläsa de Punyânanda5. Le bindu,
lieu où se concentre l'énergie du mantra comme celle du diagramme,
est le point focal ouvrant dynamiquement sur l'espace comme sur le
son — sur leur apparition comme sur leur résorption. On en verra
des exemples plus loin6.

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

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

(5) Sur quoi voir mes Recherches, pp. 93 sq., 221-224 et passim
(6) Dans l'exposé sur les panjara de B. Bäumer et dans la discussion qui l'a suivi

(infra, p. 49 sq.). L'origine et la date de certains des textes invoqués dans cet exposé
restent incertaines. Il ne paraît toutefois guère contestable qu'il y ait eu des méthodes
traditionnelles de structuration de l'espace, d'organisation de la surface sur quoi travaillera
l'artisan. Le panjara ne laisse pas, dès lors, de rappeler dans son usage celui des autres
tracés rituels.
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tend à disparaître dans la pratique rituelle, car même 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 œuvre
que dans et par des rites qui sont largement intériorisés, où l'essentiel
se passe dans la conscience de l'opérateur. De façon analogue, les
mantras doivent souvent être « visualisés » par l'adepte au cours de
sa pratique, soit sous la forme d'une divinité, soit, pour les bïja, sous
celle de leurs phonèmes écrits. G. Colas fait allusion dans son exposé
(p. 89) à une chose de ce genre, mais le cas est fréquent. Cette façon de
faire, d'ailleurs, semble être surtout développée en contexte boud-
dhique, notamment japonais7. Peut-être peut-on dire qu'en dehors
des cas où les tracés diagrammatiques servent de support matériel
à un culte (cas examinés ici surtout par Hélène Brunner sur la base
des âgamas et envisagés par Anne Vergati pour certaines cérémonies
du Népal), il n'y a guère d'usage religieux-rituel de ces tracés que par
une expérience méditativement vécue, appuyée sur leur structure
géométrique.
- A la vérité, dans bien des systèmes tantriques, on ne sort guère,

finalement, de la conscience (A. Sanderson souligne, dans son exposé,
cette sorte d'idéalisme solipsiste de la Conscience). Diagrammes
comme mantras n'ont dès lors guère d'existence, de présence opera-
tive, que mentale ou spirituelle. Mais même à un niveau plus concret
et empiriquement perceptible, mantras et diagrammes sont deux
catégories non pas opposées mais complémentaires, coopérantes et
qui, très largement, se chevauchent et s'interpénétrent. Les uns comme
les autres sont des instruments de ce rituel proliférant des tantras,
âgamas et samhitâs, 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 sädhana, de

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

Dans le monde hindou, les phonèmes des mantras peuvent être rituellement « extraits »
(c'est leur uddhära) d'un prasiâra ou gahvara — sur quoi voir l'édition de la Satsâhasra
Sarphitâ par J. Schoterman (Leiden : Brill, 1982), appendice I. Leur tracé (leur placement :
nyäsa, vinyäsa) sur un diagramme obéit aussi à des règles, mais apparemment sans qu'un
état de possession (aveéa) soit normalement nécessaire. Le sujet reste encore à étudier.
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l'ascèse tantrique qui, seule, permet d'utiliser efficacement ces deux
sortes d'instruments.

Certes, il faut se garder de trop généraliser. Pour les diagrammes,
Hélène 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 mandata par diagramme que dans un cas
particulier, cf. p. 17). Elle relève aussi, dans les âgamas, des tracés
purement mentaux, qu'il s'agisse de voir en esprit un tracé qui
existe aussi concrètement (le srïcakra, par exemple), ou de se repré-
senter des mandata qui ne sont jamais tracés comme tels, ainsi ceux
des cinq éléments (id.). Le dynamisme même de ces diagrammes,
note-t-elle aussi, ne doit pas être généralisé : évident dans le cas du
srïcakra, il est absent ailleurs. Tous les mandata ne sont pas censés
être 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'être qu'objet de contemplation
paisible ou inactive, sans parler des cas très nombreux où 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'être
à elle seule considérée comme un moyen, ou à tout le moins comme
un adjuvant essentiel, de l'expansion de la conscience menant à
l'expérience spirituelle8.

Le symbolisme cosmique lui-même n'est pas une caractéristique
de tous les diagrammes. Là encore Mme Brunner nous met en garde
(cf. p. 30-1) contre la tentation d'étendre à tous les tracés rituels ce
qui ne s'applique guère qu'à certains d'entre eux, et il est de fait
qu'on tend trop souvent à voir tous les mandata ou cakra à travers
le (trop) célèbre êrïcakra. Il ne faut pas en effet renchérir sur ce que
disent les textes — sans oublier toutefois que les âgamas « saiddhânti-
ka » sont, en ces matières, beaucoup plus terre à terre que les tantras
« du nord ». Il reste cependant bon de se demander si la logique
diagrammatique consistant à 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 l'entourent,
comme aussi le mouvement inverse vers la résorption cosmique que
suivra l'adepte usager du diagramme9. Mutatis mutandis il en est de

(8) Sur le rôle de la jouissance esthétique comme adjuvant de l'expérience mystique,
voir le Vijnânabhairava, él. 72-74 et, pour la beauté du culte, la Parâtrïéikalaghuvrtti
d'Abhinavagupta.

(9) Sur les sädhana bouddhiques comme codes symboliques permettant d'abord le
tracé des mandata puis leur déchiffrement, voir l'article de B. Oguibénine « Communication
Process in Indo-Tibetan Art », in : Recherches sur les systèmes signifiants : Symposium
de Varsovie, éd. J. Rey-Debove, Paris-La Haye : Mouton, 1973, pp. 499-505.
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même des mantras, qui peuvent être des instruments de salut (c'est
leur rôle le plus éminent), mais qui sont surtout dans leur vaste
majorité des formes de parole à usage rituel en d'innombrables occa-
sions où 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
à l'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 ascèse personnelle liée à la concentration mentale
ou effort spirituel (l'efficience créatrice ou le « dynamisme réalisateur
de la conscience » mis en jeu dans la « synergie operative du rituel »,
pour reprendre les expressions de F. Chenet), ni mantras ni diagram-
mes ne peuvent servir à rien et c'est là en tout cas un point commun
entre eux.

A quoi peuvent-ils servir, d'ailleurs, sinon à cette activité rituelle
et mentale (rituelle-mentale) même? On ne peut guère, à ce propos,
esquiver le problème que nous pose l'efficacité que toute la tradition
hindoue (pour ne parler que d'elle) s'accorde à leur reconnaître. On
invoque parfois, pour les mantras, la « force illocutoire » en renvoyant
aux théories d'Austin reprises dans celle des speech acts de Searle10.
F. Chenet rappelle ici la critique qu'en fait P. Bourdieu. Critique
justifiée, me semble-t-il : il n'y a guère d'efficacité symbolique — car
c'est de cela qu'il s'agit, je crois — qu'au sein d'un système de repré-
sentations qui admet cette efficacité, dans un corps social qui fixe les
conditions où elle peut être mise en jeu. Mais c'est là un point où
les avis peuvent à bon droit différer11.

Le rite, évidemment, est cette curieuse activité sans utilité bien
perceptible pour l'observateur impartial mais dont l'homme ne peut
pas se passer (et moins que bien d'autres l'homme hindou). Les Indiens
ne nous ont d'ailleurs pas attendus pour penser que l'homme se
reconnaît à ce qu'il accomplit des rites. Les animaux, les insectes
même, il est vrai, ont aussi leurs comportements rituels ; mais peut-on
pour autant, avec Frits Staal12, mettre tous les rites sur le même plan,

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

(11) Comme le montre la discussion qui a suivi l'exposé de F. Chenet. Mais, déjà
écourtée faute de temps en juin 1984, elle a été ici encore très résumée, ce qui ne fait
guère apparaître la diversité des opinions. Du moins semble-t-il bien que seul l'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 Mantras (Albany :
SUN Y 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 l'hindouisme.



y

celui d'une activité à la fois quasiment instinctive, compulsionnelle et
ne renvoyant qu'à elle-même? Les mîmamsâkas, eux-mêmes, à qui
Staal se réfère volontiers, même 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 (adrsia). Devrait-on aller plus
loin qu'eux?

Quoiqu'il en soit du rituel védique (et surtout de ce qui en subsiste
aujourd'hui, à quoi se réfère Staal), mantras et diagrammes en
contexte tantrique — ces objets « transitionnels à vocation réinté-
«rative », 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 où ils sont à
la fois le moyen, la voie, en vue d'un but et comme symbolisant ou
étant ce but lui-même, ceci dans la mesure où ils sont des symboles
ou, si on préfère, des formes, des aspects, de la divinité vers qui tend
l'adepte et en qui il veut se fondre.

Peut-être peut-on souligner au passage le rôle 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 plutôt
les entités qu'ils symbolisent) sont souvent intériorisés dans les
centres du corps subtil (cakra, granthi ou autres ädhära), ou placés
sur le corps de l'adepte par des nyâsa. Ces derniers, comme tout place-
ment de mantras sur quelque support que ce soit, se font avec un
geste particulier de la main, une mudrä. Mais les mudrä, on le sait,
peuvent être aussi des attitudes du corps (ou être à la fois corporelles
et spirituelles, comme la khecarï-mudra, par exemple, le « Geste de
Celle qui se meut dans l'espace », que Ksemarâja, dans sa Vimarsinï
sur les Siva-Sütra, définit comme svänandocchalattärüpä, jaillissement
de la félicité du Soi). Or pareilles mudrä sont parfois utilisées dans la
pratique rituelle d'un diagramme ou d'un mantra13. Le rite engage
tout l'homme, corps et esprit, à tous les niveaux ou sous tous leurs
aspects (qui, pour l'Inde, vont sans coupure du corps physique à la
conscience), la bhävanä faisant précisément voir et expérimenter les
sons ou les phonèmes du mantra, ou la structure et les divinités du
diagramme, dans les centres du corps subtil qui, lui-même, est perçu
comme intérieur pour sa plus grande part au corps physique, comme
un des aspects du « corps propre »u. (A cet égard, la bhävanä agit sur
l'image du corps de l'opérateur et doit sans doute la modifier).

(13) Ainsi le premier patala du Yoginîhrdaya, où les mudrä sont prises à la fois
et simultanément dans leur forme manuelle et dans leur portée métaphysique. Cf.
A. Padoux, « On the Spiritual Aspect of Mudrâs », in : Thakur Jaidev Singh Felicitation
Volume, The Indian Theosophisi, Varanasi, 1985.

(14) Je pense ici à ce qu'avec Max Scheler les tenants de l'analyse existentielle
(Daseinsanalyse) appellent en allemand Leib, qui est le corps tel qu'il est vécu, éprouvé,
imaginé souvent, par opposition à Körper, le corps physiquement perçu.
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Les mantras, quant à eux, mettent aussi le corps en jeu d'une autre

façon : dans leur usage en médecine traditionnelle ou en alchimie ;
qu'ils interviennent dans la préparation des substances ou remèdes,
ou directement sur le malade par invocation ou application. Mais
aucune thérapeutique, en Inde ou ailleurs, n'échappe à la parole, ne
serait-ce que celle que le médecin adresse à son malade quand il le
reçoit 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'à peine effleuré ici15.

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

Dans la mesure où exposés et discussions ont débordé le cadre strict
de notre programme — ce qui n'était guère possible au cours de deux
journées seulement — c'a été pour aborder le domaine encore mal
connu, mais qui s'imposait à l'attention de plusieurs des participants,
des traditions saiva-sâkta du nord de l'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, grâce à T. Goudriaan, a-t-il
été question de la tradition de Kubjikâ, branche encore obscure du
grand ensemble du Kula, qu'étudient particulièrement nos collègues
hollandais. A. Sanderson, cependant, dans un domaine mitoyen du
précédent, abordait une des questions posées par les traditions
sivaïtes 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 ämnäya) sur un sujet qu'il connaît
mieux que personne et la longueur du débat qui l'a suivi (ici, lui aussi,
très abrégé) sont un signe de l'intérêt qu'il y a à connaître ces
problèmes, à 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 sivaïtes, leurs divi-

Sur l'image du corps, on peut renvoyer à l'étude classique de Paul Schilder, L'image
du corps (traduction française, Paris : Gallimard, 1968).

(15) Les diagrammes jouent aussi un rôle en médecine, notamment comme amulettes
curatives ; mais ce rôle, 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 Underatanding
Mantras signalé ci-dessus, note 12.
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sions, leurs doctrines, leurs liens avec les anciens groupes Kâpâlikas
rattachables peut-être aux débuts du sivaïsme, mais aussi et plus
généralement la diversité des tendances dans le sivaïsme, et, peut-être,
leur évolution au cours des temps. Il y a là 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 paraît particulièrement prometteur. C'est
ainsi, par exemple, que grâce à des textes nouvellement trouvés et
étudiés la question si obscure des ämnäya säkta semble être en voie
d'élucidation. Si, en plus de l'intérêt humain propre à toute rencontre,
cette Table Ronde a pu contribuer, dans son domaine particulier, à
faire un peu progresser nos connaissances sur quelques points, elle
n'aura pas été inutile.





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

MANDALA ET YANTRA
DANS LE SIVAÏSME ÄGAMIQUE

Définition, description, usage rituel *

PAR
HÉLÈNE BRUNNER

INTRODUCTION

Parmi les traits caractéristiques du tantrisme de toute apparte-
nance, il est commun de citer l'usage rituel de dessins plus ou moins
complexes, que Ton nomme généralement mandala, mais aussi yantra
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 première partie. Dans une seconde partie, je
traiterai des mandala qui servent au culte de Siva : je décrirai leur
structure générale à partir d'un exemple simple, et j'indiquerai
l'usage exact qu'en fait le rituel.

L'enquête dont je vais ainsi présenter les conclusions, je l'avais
d'abord entreprise pour moi-même. 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 l'Institut Français d'Indologie, Pondichéry.
SP1, SP2, SP3 : Somaêambhupaddhaii, texte, traduction et notes par Hélène BRUNNER-
LACHAUX, Publ. IFI, n° 25, 1er, 2e et 3e volumes (1963, 1968, 1977).
kp, cp : kriyäpäda, caryäpäda.

Les autres abréviations sont indiquées dans le texte ou dans les notes.

* II a semblé préférable de garder à cet exposé sa forme orale, et de lui laisser les
limites que le temps disponible avait imposées à celle-ci. Bien évidemment, les problèmes
soulevés par les mandala et les yantra dans les textes éivaïtes ne sont pas traités ici de
façon exhaustive, encore moins définitive. Il ne s'agit que d'un essai de réflexion systéma-
tique sur les données textuelles, fragmentaires et incomplètement explorées, dont nous
disposons ; et les quelques résultats qui semblent acquis peuvent être remis en question
par de nouvelles recherches.
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anglais comme en français, par le même mot, «diagramme», j'avais
pris l'habitude depuis quelques années de noter les contextes rituels
où 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 là où elle ne règne pas (et cette critique me vise
aussi) en utilisant un seul et même mot dans nos traductions. C'est
donc avec plaisir que j'ai saisi l'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 mêmes conclusions, les trouveront fort banales. D'autres, proba-
blement, n'y souscriront pas et me permettront par leurs remarques
de corriger ma vision, encore très myope. De toutes façons, je crois
qu'il est bon de mettre la question sur le tapis pour l'examiner en
commun.

J'ajoute vite que mon enquête ne couvre pas toutes les écoles
hindoues, même pas toutes les sectes tantriques. Elle s'est en effet
limitée aux textes suivants1 :

(1) les textes fondamentaux de l'école dite «du Sud», ceux que
nous appelons Saiuägama (les Müla- et les Upägama) : j'ai consulté
tous ceux dont je pouvais disposer, à savoir une dizaine, plus quelques
fragments ;

(2) quelques Tantra sivaïtes de l'école dite « du Nord » : Svacchanda
(SvT), Netra (NT), Malinïvijaya (MVT) ;

(3) un assez grand nombre de manuels (paddhali) du Sud :
Somasambhupaddhati (SP), Aghorasiväcäryapaddhati (AP), Isäna-
éivagurudevapaddhati (ïsgP), Jnänaratnävall, Siddhäntasärävall
(SiSär), Siddhäntasekhara, et d'autres encore, moins connus, ainsi
que les commentaires de ceux de ces textes qui en possèdent ;

(4) quelques manuels de l'école cachemirienne, comme le Tanträ-
loka (TA) d'Abhinavagupta et le Säradätilaka (ST) de Laksmana-
desika.

Toutes ces sources sont convergentes. Si bien que mes conclusions
ne concerneront pas seulement le sivaïsme âgamique, comme mon
titre l'annonçait prudemment, mais sans doute l'ensemble de ce que
Ton peut appeler le « sivaïsme ancien » — disons, antérieur au xne ou
xine siècle —, du Nord comme du Sud. Il n'est pas certain cependant
qu'on puisse sans précaution les extrapoler à d'autres écoles, comme
le sâktisme ou le visnuisme, ou à 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 même que la non-synonymie des termes
« mandata » et « yantra » est acceptée par le Sabdakalpadruma qui
(article « yantra ») cite le passage suivant du Yoginïtantra2, où il est
question des supports possibles du culte de la Déesse :

lingasthäm püjayed devïm pustakasthäm lathaiva ca j
mandalasthäm mahämäyäm yantrasthäm pratimäsu ca //
jalasthäm vä silästhäm vä püjayet paramesvarïm j

I. OCCURRENCE DES TROIS TERMES DANS LES TEXTES DE RITUEL

A. Mandata.
J'aborde maintenant mon premier point, qui concerne l'occurrence

des termes mandata, yantra et cakra dans les textes de rituel. Je
commencerai par celui qui est de loin le plus fréquent dans les rituels
courants : « mandata » — un terme que l'esprit associe spontanément
à ces splendides dessins caractéristiques du bouddhisme tibétain,
dont les dernières décennies ont vu une large diffusion.

Quand et comment les textes sivaïtes 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 « mandata ». Il s'agit toujours d'une
surface limitée, dont je trouve trois types principaux :

Premier type : la surface limitée est dépourvue de structure.
Exemple : les « mandata de bouse de vache » enjoints en de nom-

breuses occasions pour servir de sièges, soit à un dieu (par exemple à
Nateévara, lorsqu'on l'appelle à présider aux danses que les Devadâsï
exécutent devant Siva), soit à un homme (le disciple, avant son
initiation), soit à un objet révéré (la marmite à riz, lorsqu'on la retire
du feu et la pose à terre)3.

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

Je les nommerai « mandata-sièges ».

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

(2) Texte du xvie siècle. Voir T. GOUDRIAAN and S. GUPTA, Hindu Tantric and
èâkta Literature, Harrassowitz, Wiesbaden 1981, p. 85-6.

(3) Voir SP3, Index, s.v. « mandala (quelconque) ».
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C'est là 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 l'on nomme « yanira ». 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'être.

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

— Ils 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 l'on préfère, axiale, par rapport
à un axe perpendiculaire au plan et passant par le centre)4 ; et il est
entièrement recouvert de poudres de couleur (trois, quatre ou cinq
couleurs différentes) — d'où le nom exact de ces objets : rajomandala5.

— Leurs dimensions sont parfois considérables, puisqu'elles vont,
selon les types et selon les textes, d'une coudée à huit (pour le
Mrgendra)6 et même dix-huit (Matangapäramesvara)6 coudées, donc
de un demi-mètre environ à quatre et même neuf mètres. On nous
décrit l'officiant entrant et sortant par des « portes », et circulant
à l'intérieur le long de « rues » — instructions qui doivent être prises
à 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 même doivent se faire sur ces
images ? Si l'on en croit un de nos Ägama consacré à Kumâra, le
Kumäratantra, les cérémonies qui utilisent de tels mandala sont :
la dïksa, les pratisthä, le paviirärohana et les utsava, tous rituels que
l'on peut qualifier d'occasionnels si l'on tient à suivre la classification
védique7. 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, à 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 œil ou d'un arc. Forme et couleur changent aussi avec le but visé
{ibid., 37b-38).

(5) II 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 l'on
dessine sur un sihandila en vue du culte quotidien de Sürya (voir SP1, p. 71, sous [ld]).
Ces dessins pourraient être appelés mandala (d'où probablement la confusion fréquente
entre sihandila et mandala dans certains textes).

Il semble bien cependant que, lorsqu'un Ägama 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) Kumâratanlram, éd. by E. M. Kandaswami SARMA, Madras 1974 ; 10, l-2a.

La praiisthä est en général citée comme rite occasionnel (naimittika) ; mais comme elle
est entreprise sur l'initiative d'un individu qui espère ainsi s'acquérir des mérites, on la
classe parfois parmi les rituels intéressés (kämya). De même, les uisava peuvent être dits
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privé, d'une part ; dans certains rites intéressés, de l'autre — si bien
que les trois catégories (nitya, naimittika et kämya) de rites sont
concernées.

1. Rituel quotidien. Le mandata figure toujours parmi les
supports possibles du culte privé de êiva dont la plupart des Ägama
donnent la liste. Il suffira de citer le Pürva-Kärana8, eh. 30. Dans
un premier passage (si. 2b-3a), ce texte énumère les différents supports
du culte privé : le linga personnel donné par son guru ; le slhandila ;
soi-même ; un linga temporaire (ksanika) ; un mandata ; l'eau.
Immédiatement après (3b-4), et avec une liste quelque peu différente,
il chiffre la valeur des cultes accomplis sur ces supports : le culte sur
un mandata étant coté 100, il sera coté 1 000 sur un slhandila, 10 000
sur un kautuka (probablement une sorte de bande dessinée, nommée
plus loin pata), et « un crore de crores », soit 10 milliards, sur un linga.
Le même ouvrage reprend le problème un peu plus loin (7-8), et établit
la série suivante, donnant les cultes de valeur croissante : culte inté-
rieur ; culte sur un mandata ; sur un linga temporaire ; sur une bande
de tissu (dessinée ? paia) ; sur une image peinte (? äbhäsa) ; sur une
image en ronde-bosse (bimba) ; sur un linga (à visages, pour qu'il se
distingue du suivant) ; et sur un linga dépourvu de traits anthropo-
morphiques (niskala-linga). Il s'agit là, comme on le voit, d'exalter
le linga, ce que précise encore la suite du passage. C'est l'opinion
générale des Ägama du Sud (qui, sur ce point, divergent des Tanlra
du Nord). Peut-être le Pürva-Kärana présente-t-il une position

« occasionnels » si l'on pense à leur périodicité ; mais il faudrait les qualifier de kämya
en raison du but dans lequel ils sont accomplis. Le pavitrârohana (voir SP2, section II)
relève de la catégorie « prâyaécitta », qui n'est associée aux rituels occasionnels que par
convention. Les dïksa enfin ne sont dites « occasionnelles » que dans l'optique du guru
qui fait le rite ; celles qui sont conférées aux sâdhaka en vue de leur permettre l'acquisition
de siddhi devraient logiquement être comptées parmi les rituels kämya.

Ces exemples montrent bien que la tripartition védique des rituels s'applique fort
mal aux rituels éivaïtes.

(8) Ägama dont il n'existe qu'une très mauvaise édition indienne. Voici les lignes
qui nous concernent :

datte ca gurunâ linge sthandile svayam âtmani jj
ksanike mandate toye py älmärthayajanam smrtam /
mandate tu éatam punyam sthandile tu sahasrakam //
ayutam kautuke linge kotikoligunam bhavet / (30, 2b-4a)

mänasän mandatant êrestham mandatât ksanikam param /
ksanikäl phalam utkrstam patam caiva tatah param \\
patäd äbhäsam utkrslam äbhäsät bimbam ucyate J
bimbäd vai Ungarn utkrstam lingäd vai niskalam param // (30, 7-8)

Selon le Suprabheda (Su, kp, 8, 8), le mandata destiné au rituel quotidien se réduit à un
lotus à huit pétales dessiné sur une portion de sol préalablement barbouillée de bouillie
de bouse de vache. Il est évident en tout cas que ces mandata, qu'il faut refaire chaque
jour, ne peuvent être que très simples.
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extrême, en considérant le mandala comme la moins bonne des images
possibles ; mais, de toutes façons, cet objet n'est jamais particulière-
ment apprécié pour le culte normal.

Que l'on doive cependant y recourir en certaines circonstances ne
fait que confirmer le peu d'estime où on le tient. Voici en effet ce
qu'enseigne Isânasivagurudeva : si l'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 manlra ;
puis faire lui-même son culte quotidien (obligatoire) sur un mandala,
toujours avec des manlra récités mentalement9.

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 kämya. Un mandala très semblable à ceux que les
Ägama utilisent pour les dïksa est décrit par le NT (18, 26b-49a) pour
un Srïyâga, qui est un rite intéressé ; et un autre dans le SvT (9, 13b-
35a), à l'intention du sädhaka qui désire obtenir des siddhi10.

3. Rites de sänti et de präyascitta. L'usage de mandala est là peu
fréquent. Cependant, un manuel spécialisé dans les präyascitta
enjoint un culte de Siva sur un mandala à une personne coupable
d'un « grand péché » (mahäpätaka).

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. Là, 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 deuxième type de mandala répond à la défi-
nition suivante : c'est une image divine temporaire tracée par accumu-
lation de poudres de couleur, et qui doit être belle, pour réjouir la
vue des hommes et des dieux.

Je l'appellerai « manda/a-image ».

Troisième type : 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 l'officiant invoque

(9) légP, vol. III, p. 200, él. 24b.
On peut se demander si la règle énoncée là 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 linga permanent de façon 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, même le linga temporaire que la première hypo-
thèse permettrait d'utiliser. Voir aussi n. 49.

(10) Par ailleurs, on a vu (n. 7) que les pratislhä étaient en fait des rites kämya,
ainsi que certaines dïksâ.
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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 västumandala et où Ton adore (et nourrit)
quarante-cinq dieux et huit démons avant toute construction, ainsi
qu'à d'autres moments critiques liés à un site donné. Les travaux de
Stella Kramrisch11 Ton rendu célèbre et chargé de tout un symbolisme
que j'ai pour ma part quelque peine à y voir et sur lequel je n'ai
d'ailleurs pas à m'étendre ici. Ce que je voudrais en revanche faire
remarquer, c'est que le vocable de västumandala, que nous utilisons
systématiquement, est rare dans les textes qui me sont familiers12.
Dans leur très grande majorité, ceux-ci préfèrent parler de pada et
de padavinyäsa pour désigner ces ensembles et leur construction ; et
il en va de même 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 à servir de guides
dans l'arrangement ultérieur du site13. Dans tous ces cas, il faut
prendre pada dans le sens de « domaine » et comprendre padavinyäsa
comme l'attribution à 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 troisième type de mandala — le seul, d'ailleurs, pour lequel la
traduction « diagramme » soit acceptable.

Je mettrai dans la même catégorie certaines figures simples per-
mettant aussi de répartir des objets, par exemple le carré divisé en
neuf cases qui, selon certains textes, sert à déterminer (par chute
d'une fleur) le nom d'initié d'un sivaïte14 ; ou encore les carrés qua-
drillés sur lesquels on prépare le pancagavya ou d'autres mélanges15.

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) II est absent dans ce contexte des Ägama suivants : Pürva-Kämika, Suprabheda,
Ajiia, Kirana, ainsi que du Mayamata et de la Brhat-Samhitâ. On trouve deux fois le mot
« mandala » dans la description du Pürva-Kärana, une fois balimandala dans èT, une fois
« mandalâd bahye » dans un manuel consacré aux pratisthâ.

(13) Rappelons les noms de ces quatre zones, en partant de la zone centrale :
brähmapada, daivikapada, mânusyapada et paiéâcapada. Il s'y ajoute parfois une cinquième,
nommée râksasapada. Voir B. DAGENS, Mayamata, Publ. IFI n° 40, vol. I, 1966, p. 126
et fig. 9 ; et SP2, p. 332 et PL I et II.

Le terme pada, tout en signifiant ici la zone entière, 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 à 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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Quatrième usage du terme.

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

Nous restons donc avec trois types bien définis de mandata : les
sièges, les images divines, les diagrammes distributifs16.

B. Yantra et cakra.

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

La première est négative : les mandata dont je viens de parler,
quel que soit leur type, ne sont jamais appelés, dans les
Ägama, « yantra » ou « cakra ». J'ai cependant trouvé une
exception : VUpägama nommé Väiulasuddha décrit dans son
ch. 3, sous le titre de cakrabhedapatala, ce qui est, en fait,
un manda/a-image ; et il l'appelle « cakra » tout au long de la
description, et même une fois « yantra ». L'explication de cette entorse
aux usages est sans doute contenue dans les lignes finales, où il est
dit que ce cakra peut être tracé sur une écorce et conservé en tant
qu'amulette. Une exception plus connue est représentée par le
srïcakra des textes du Nord.

(16) Les distinctions entre les trois types ne sont certainement pas aussi tranchées
que l'exposé le laisse croire. En particulier, l'esquisse rapide d'un lotus ou de tout autre
dessin adéquat peut transformer un « siège » en « image » ; de même qu'un dessin peu
compliqué, fait par exemple avec des grains décortiqués sur un fond de grains bruts,
transforme un sîhandila (plate-forme obtenue par accumulation de grains) en quelque
chose qui pourrait s'appeler mandala : voir n. 5. Par ailleurs, il arrive (3T, 3, 17b-18a)
que les vâstumandala soient eux aussi recouverts de poudres de couleur, ce qui les rapproche
de la deuxième catégorie et pourrait créer des confusions si l'on ne retenait cette différence
essentielle : ce ne sont pas des supports de culte d'un Dieu principal — ils ne sont même
pas liés à une forme particulière d'hindouisme.
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Ma seconde remarque va encore opposer Ägama du Sud et Tantra

sivaïtes du Nord : les termes de yantra et de cakra ne se rencontrent
que très rarement dans les premiers, tandis qu'ils sont fréquents dans
les seconds. C'est donc des Tantra du Cachemire (SvT et NT) que je
tire les caractéristiques de ces objets17.

1) Les yantra sont des dessins qui s'opposent aux mandata à
plusieurs égards :

— Ils servent uniquement aux rites kämya, intéressés.
— Ils sont tracés sur des matériaux durables : écorce de

bouleau (bhürjatvac ou bhürjapattra), 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 à 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 l'inscription de lettres,
de bïja, de mantra, voire d'ordres impératifs : « Tue Un Tel ! »
« Guéris Un Tel ! ».

— Leur tracé et leur usage sont secrets.
— Le culte dont ils sont l'objet n'est qu'une première phase de

leur utilisation. Ils sont en général conservés après ce culte
et portés comme amulettes ; ou enterrés pour des rites de
sorcellerie ; ou consommés, après broyage du support et
mélange 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 \/~yam : par un yantra, le sâdhaka « contraint » une
divinité à opérer pour lui une certaine action18. Au même titre que
les autres machines qui portent ce nom, le yantra rituel est avant tout
un instrument ingénieux.

Le NT cite à chaque instant ces yantra, à la fois parmi les remèdes
souverains (ex. : 19, 198a) et parmi les armes des magiciens ou sorciers
(18, 87b-88).

(17) On trouve des dessins de yantra en abondance dans les manuels de tantrisme
populaire, en hindï, abondamment diffusés par les librairies indiennes. D'un art plus
raffiné, les dessins des sorciers balinais (voir le livre posthume de C. HOOYKAAS, Drawings
of Balinese Sorcery, Brill, Leiden 1980) tiennent souvent aussi du yantra.

(18) Voir une autre analyse du terme dans le Éabdakalpadruma :
käma-krodhädi-dosottha-sarvaduhkha-niyantranäi /
yantram ity dhur etasmin devah prïnâti püjitah \\
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2) Le terme de cakra est d'usage beaucoup moins précis. Appa-
remment, il ne désigne pas une catégorie d'objets qui seraient diffé-
rents à la fois des mandala et des yanlra.

Parfois l'idée de « roue » est évidente, comme dans le cas du cakra
de trente-deux éakti inclus dans le mandala de SvT, 9, 16. Mais
souvent le terme connote simplement l'idée de « collection », de
« masse » : la masse des divinités rassemblées sur la même surface
limitée. Enfin, « cakra » est fréquemment employé comme synonyme
de « uantra», sans qu'on sache toujours très bien si l'on a affaire à un
manque de rigueur dans le vocabulaire ou à un changement de
perspective. Peut-être, dans ces cas, l'auteur parle-t-il de « cakra »
lorsqu'il envisage la masse des divinités présentes, ou leur configu-
ration ; tandis qu'il utilise le mot « yanlra » lorsqu'il pense à l'usage
de l'objet. Une enquête 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 sûr, pour les cercles de construction
ou les éléments ronds du yanlra total.

II. DESCRIPTION ET USAGE RITUEL DES MANDALA-IMAGES

A. Importance.

J'ai dit tout à l'heure que les mandala étaient des éléments quasi
indispensables des rituels occasionnels. Le mandala choisi est alors
construit sur l'autel (vedï) qui occupe le centre du pavillon (mandapa,
exactement yägamandapa) où se déroule le rituel considéré ; et c'est
lui qui est le support principal19 du culte de êiva pendant les quelques
jours de la cérémonie. Il est donc présent en tant qu'image divine, et
à ce titre seulement ; ce qui explique qu'on puisse à la rigueur (mais
la solution est alors considérée comme moins bonne) le remplacer
par un linga mobile placé sur un sthandila.

B. Variété.

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

(19) « Principal », car il y a d'autres supports où £iva doit être adoré pendant la
cérémonie qui utilise le mandala. Dans le mandapa lui-même, et sans compter le guru
et éventuellement le disciple, il y a, d'une part un Vase d'eau placé au N.-E. où siège Siva
en tant que Gardien du Sacrifice et, d'autre part, le Feu (voir SP2, p. 58-80 ; p. 86-88 ;
et PI. I à IV). Si la cérémonie est organisée par un temple, le Dieu du sanctuaire
continue par ailleurs à recevoir son culte ; si bien qu'on éprouve souvent le besoin de
rappeler par un rite spécial l'identité essentielle de tous ces âiva(s) apparemment dis-
tincts.
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une caractéristique du dessin, tantôt la vertu attribuée à l'objet. La
liste de VlsgP (vol. III, p. 77-83) se réduit à sept termes : bhadra,
sarvatobhadra, pârvalïkanla, lalälingodbhava, svastikäbjadvaya, svas-
tikasarvatobhadra et cakräbja20. Mais d'autres textes sont plus prolixes,
tel VAmsumat, qui donne une vingtaine de noms21. Ces nombres
initiaux sont vite multipliés si l'on prend en considération toutes les
variations possibles sur un même thème, si bien qu'on arrive finale-
ment à des centaines de mandata différents.

Certains Ägama affirment que le choix du mandata destiné à un
rituel donné n'est pas complètement arbitraire, mais dépend du type
de rituel (par ex., dïksa ou praiisthä), la sélection se rétrécissant encore
si l'on entre dans les détails (par exemple, pratisthä d'un linga fixe
ou mobile ; et, parmi les premiers, d'un linga svayambhu, ou daivika,
ou mänusya, etc.)22. Ailleurs, on demande de tenir compte de la
saison ou d'autres contingences de cet ordre23 ; ou, s'il s'agit d'une
dïksa, de la classe sociale de l'initié24. Mais, même si l'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
maître ne maîtrisant sans doute la construction que d'un petit nombre
de ces structures.

C. Description d'un mandata particulier destiné à une dïksâ.

J'ai parlé au passé, parce que la tradition relative aux mandata
semble bien peu vivante dans l'Inde du Sud25. 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 règle et de son crayon pour traduire ces instructions en
images doit bientôt déchanter : les descriptions, aussi longues soient-

(20) Liste légèrement différente dans le vol. I, p. 51-68.
(21) Améumat, cité en Bauravâgama, vol. I, p. 158, n. 11.
(22) Amêumai, toc. cit.
(23) Par ex. Pürva-Kärana, 110, 15b-17 :

mandalam vedikordhve tu vasaniädi ca sad rtu //
vasante svastikâbjam ca grïsme tu sarvabhadrakam /
prävrt ca bhadram äkhyätam lingäbjam svastikam taihä //
éarady eva tu hemänte pärvatikänta-mandalam /
padmasvastikam äkhyätam éiéire tu viêesaiah \\

(24) ET, cité par un manuel du Sud nommé Dîksâdarêa (transcrit n° 76 de l'IFI,
p. 96) :

vipränäm sarvaiobhadram gaurïiila nrpasya tu j
vaiéyanâm tu latälingam eüdränäm svasiikam bhavei //

(25) La plupart des officiants utilisent maintenant des dessins tout préparés sur
carton ou tissu, ce qui paraît aberrant si l'on pense à tous les passages scripturaires qui
expliquent les vertus des mandata 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 mandata à partir des seules indications tex-
tuelles sont-ils tous insatisfaisants : souvent hypothétiques et toujours
incomplets, parce que nombre d'éléments constituants n'ont pu être
identifiés26. Je connais bien le problème, pour m'être colletée avec lui
lorsque j'ai traduit le kriyäpäda du Mrgendra27. Un grand mandata
est décrit là, dont je ne suis pas encore parvenue à 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'à ces derniers temps, exactement, jusqu'à ce que
je reprenne mes recherches à l'occasion de notre colloque. Plusieurs
d'entre vous ont d'ailleurs reçu mes S.O.S. au sujet des gätra, kantha,
upakantha, sobhä, upasobhä, etc. Le secours m'est venu d'un texte
très clair, que j'avais négligé jusque-là et qui m'a permis de résoudre
d'un seul coup la plupart des problèmes restés en suspens. Il s'agit
du èâradaiilaka de Laksmanadesika (ch. 3) et de son commentaire par
Râghavabhatta28. C'est l'un des mandata enjoints là pour la dïksâ
que j'ai pu dessiner (voir Planche page 23) et que je vais commenter.
Je l'ai choisi, non seulement parce que j'avais réussi l'exploit de le
tracer avec les seules indications du texte et du commentaire (à dire
vrai, cela ne présentait guère de difficultés), mais parce que sa struc-
ture simple me permet de mettre en évidence un symbolisme immé-
diat, valable pour les autres mandata.

Le dessin part d'un quadrillage du carré initial en 256 (16x16)
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 entièrement occupée par un lotus à huit pétales, dont le
texte donne la construction, entièrement géométrique. Comme tous
les lotus qui apparaissent dans des mandata29, celui-ci est composé
de quatre parties, qui sont, à partir du centre : le réceptacle (karnikä),
les étamines (kesara), couvrant la base des pétales ; les pétales (pair a,
data), ou plutôt la région où ils sont visibles et soudés entre eux ; et

(26) Citons le éuldbja-mandala dont GNOLI donne la « structure essentielle » dans sa
traduction du TA (Luce délie Sacre Scrilture, Torino 1972, face à p. 520) ; et le mahâ-
mandala donné par N. R. BHATT, dans MatP, vol. II, Publ. IFI n° 65, fig. 6.

(27) Mpg, kp, 8, 47b-51.
(28) êâradalilakam (èT), Ghowkhamba Sanskrit Séries, Varanasi 1963. Le commen-

tateur, qui écrit à l'extrême fin du xve s., cite de très nombreuses sources, et en particulier
plusieurs manuels de l'école du Sud.

(29) Les grands mandala, tel celui du Mrg cité n. 27, peuvent contenir plusieurs
lotus : un lotus central pour éiva, huit lotus périphériques pour les divinités du premier
« cercle » (la plupart du temps, ce sont les Vidyeévara), parfois d'autres encore.
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SARVATOBHADRA-MANDALA

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

. . unité de longueur

I j carré unité (pada)

4 zones
( A. = Lotus principal (6x6 = 36 pada).

B. = Pitha (1 unité de large : 28 pada).
G. = vïthî (2 unités de large, soit 80 pada).
D. = dvâra -+• éobhâ -f- upaéobhâ -f- kona : 112 pada.

(Le carré entier couvre 256 pada).

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

2) La zone suivante (B), d'un pada de large, est appelée pïtha, un
terme qu'il faut, on va le voir, traduire littéralement par « Trône ».
Ce pïtha est fait de quatre päda et de quatre gälra ; et c'est l'interpré-
tation de ces termes qui va donner son sens à l'ensemble.
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En effet, si päda signifie évidemment « pied », le sens de gâtra ne
s'impose pas. Je ne l'ai saisi que le jour où je suis tombée sur un
texte {SiSär, 76) qui donnait les couleurs des parties ainsi nommées,
à savoir, en commençant par l'Est : noir et blanc ; blanc et rouge ;
rouge et jaune ; jaune et noir. Cela m'a rappelé la description de la
deuxième section du Trône de êiva, le simhäsana posé sur Vanantäsana.
Cet äsana est semblable à une table basse, carrée, dont les quatre
pieds (päda), situés dans les coins, ont chacun une couleur différente.
Il comporte sur les côtés quatre planches de champ, nommées gâtra
(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 sûrement
comprendre que le pïtha du mandala correspondait au simhäsana du
Trône construit pour Siva pendant son culte31. Pleine confirmation de
ce parallélisme est donnée par le ST, puisqu'en dessinant le mandala
suivant ses indications, on voit apparaître les päda et les gâtra là
où on les attend effectivement si l'on accepte l'hypothèse précédente.

Remarquons que, si le pïtha équivaut au simhäsana, c'est tout le
carré (ici de 64 päda) 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, à huit pétales, qui forme la partie supérieure de
Trône de êiva, celle sur laquelle le Dieu s'assied pour être adoré.

Première conclusion : la partie centrale du mandala (le Lotus et
son pïtha) représente le Trône de êiva réduit à ses deux parties essen-
tielles ; non pas tel qu'on peut matériellement le construire, mais tel
que l'adorateur le crée par la pensée pendant le culte, pour le projeter
sur le socle matériel de l'image qu'il utilise32. A cela près — une plus
grande fidélité au modèle rituel —, cette partie centrale équivaut au
socle (pïtha) du linga, en particulier du linga d'un sanctuaire. Et
comme la projection plane du linga lui-même se confondrait avec la
karnikä, on peut même dire que le Lotus et le pïtha de notre mandala

(30) Voir SP1, p. 162, n. 1.
(31) Le commentateur de la SiSär (un certain Anantaéambhu) cite d'ailleurs pour

justifier les couleurs des gâtra du mandata, deux lignes (citées en SP1, p. 163, sous [50b])
qui apparaissent dans la paddhati d'Aghoraéiva dans le contexte de Väsanapüjä. De
même, Näräyanakantha, en commentant Mrg, kp, 8, 34-35 qui traite du lotus central
du mandata, renvoie, pour un autre terme technique (kïlaka), à une ligne du SvT puisée
dans la description du Trône de âiva. Il est donc certain que les maîtres éivaïtes d'autrefois
étaient tout à fait conscients de l'identification (pïtha du lotus dans un mandata =
simhäsana) à laquelle j'ai péniblement abouti.

(32) Voir Väsanapüjä en SP1, p. 154-176 ou SvT, 2, 55b-82. Le Trône imaginaire,
fait de manlra, doit occulter le socle concret ; de même que la forme de Sadâéiva qui va
être visualisée occultera le linga matériel.
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équivalent, du point de vue du rituel, au linga d'un temple, muni
de son socle.

3) La zone (C) est la « rue », ou « allée » (vïthï) où circule l'officiant
pendant son culte. Elle équivaut donc à l'espace intérieur au garbha-
grha d'un temple, où la circulation est possible.

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

a) les Portes (dvära), c'est-à-dire les passages qui permettent
d'entrer et de sortir ;

b) les éobha, qui ne sont pas des « embellissements » quelconques
(comme je le croyais, et comme l'écrivent déjà certains commen-
tateurs tardifs), mais les Portes monumentales elles-mêmes
(dvärasobhä en architecture)33 ;

c) les upasobhä dont j'ignore s'il existe un modèle architectural34 ;
d) les «coins» (kona), appelés d'abord «armes»35, et qui ont en

effet une vague forme de vajra.

En définitive, le mandata du ST représente, très schématiquement
bien sûr, un temple minimum, avec son unique enceinte. Et, de même
que l'architecture d'un temple peut se compliquer par addition
d'enceintes successives, de même les mandala peuvent se compliquer,
les plus grands présentant jusqu'à quatre enceintes (avec deux portes
par côté, soit 32 en tout)36. 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 l'on était parti de cette

(33) La dväraeobhä est le pavillon d'entrée de la première enceinte d'un palais ou
d'un temple. Voir P. K. ACHARYA, An Encyclopaedia of Hindu Architecture, Manasara
Séries Vol. VII, Oxford University Press, 1946, p. 158 et 243 ; B. DAGENS, Mayamata,
24,2-22 (le mot est parfois raccourci en êobha).

(34) Puisque êobha est parfois mis pour dvâraéobhâ, le mot upasobhä réfère probable-
ment aux pavillons qui surmontent les portes secondaires (upadvâra : voir DAGENS,
Mayamatciy 9, 58b-59) et qu'il faudrait nommer upadvära-eobhä.

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

(36) II faut se garder de pousser trop loin le parallélisme. En particulier, les enceintes
successives d'un mandala accueillent les divinités des « cercles » (ävarana) que le rituel
place autour de Siva, et pas celles qui, selon nos Ägama, résident dans les enceintes des
temples. De toutes façons, il est clair que le mandala n'est pas conçu à Vimage du temple
(ni l'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 à quelque résultat que ce soit ; car on n'aurait pas songé à 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 Ton 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 » (kantha), ni les « joues »
et « cous » secondaires (upakapola, upakanlha) de ces images divines.

D. Construction du mandala.

Je quitte maintenant le cadre étroit du !§T pour présenter d'une
façon plus générale l'activité rituelle liée aux mandala.

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

1. Il faut d'abord purifier le sol37 (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 côtés, enfin le
dessin choisi, tout cela à l'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,
l'ayant soulevée par son milieu, on la lâche aussitôt, pour qu'elle
frappe le sol, y laissant sa trace ; pour les cercles, on improvise un
compas avec une cordelette de longueur voulue, à une extrémité de
laquelle est fixée une craie, l'autre étant maintenue fixe.) Le dessin
doit être précis et respecter exactement les mesures données.

3. Uäcärya 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
l'ensemble reçoit une couleur particulière, dûment précisée par le
texte que l'on suit. Finalement, tout doit être recouvert, même 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 visé38. Il en va de même des maté-
riaux qui fournissent les trois, quatre ou cinq couleurs utiles. Si
quelques Ägama, comme le Kirana, ont des exigences modestes à 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 très
généralement tracé sur une vedi : celle-ci est faite de terre battue et doit subir la même
purification que toute portion de sol destinée à un usage rituel.

(38) Voir par ex. légP, vol. III, p. 78, él. 45b-47a (corriger bhukîy- en mukty- au
premier mot).



— 27 —

curcumin ou ocre pour le jaune, feuilles pilées pour le vert)39, d'autres,
tel le Mrgendra, n'acceptent ces substances que dans le cas de dïksa
courantes, mais précisent que, si Ton vise des pouvoirs spéciaux ou
une heureuse fortune (et cela doit pouvoir s'extrapolera d'autres rites
que les dîksa à l'occasion desquelles ce discours est tenu), il faut
employer des matériaux précieux, à savoir : perles, corail, or et œil-
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 noire40. Quelques ouvrages, enfin, offrent
plusieurs formules (une bonne, une moins bonne et une inférieure)
selon les possibilités de chacun41 ; mais nous sommes alors ramenés à
Topmion du Mj;g, car il est entendu, dans tous ces cas, que celui qui
veut obtenir d'une divinité une faveur précise ne doit pas regarder à
la dépense42.

Ces précisions nous fournissent un double enseignement.
Le premier est que les mandata étaient d'usage courant pour les

rites intéressés, ce que confirme amplement une foule d'autres instruc-
tions relatives à la forme des extrémités des pétales, à l'épaisseur des
raies, au nombre de « cercles » de divinités à adorer autour de éiva, etc.
L'insistance sur ces détails laisserait même supposer qu'en dépit des
passages âgarniques associant systématiquement les mandata aux
rites occasionnels, c'est en vue des rites kämya que ces dessins multi-
colores ont été inventés. Notons que cela ne les assimilerait pas pour
autant aux ganira. A la différence du gantra, le mandata utilisé dans
un rituel kämya n'est certainement pas l'instrument direct d'un acte
à accomplir : ce n'est pas un outil de magicien, mais simplement un
moyen, pour le sâdhaka, de se rendre favorable une divinité choisie, en
l'adorant sur ce support aussi splendide que coûteux, voire d'obtenir

(39) Kirana, kp, 8, 15-17a :
yava-godhùmajaié cûrnaië éaLitandulajais siîaml
dhätusindürajam raktam mrdbhih pakvesiakair bhavet //
krsnam rajas tusair dagdhair angärair vä sucürnitam j
haridräsambhavam pïtam gairikodbhavam eva vä jj
haritam cürnitaih patrair haritais tat prakalpayei /

(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, jätilinga (?), collyre (krsnänjana), réalgar (manaêêilâ) ;
c) farine de riz, briques cuites, céréales calcinées, Curcuma longa. Tout cela doit

naturellement être pilé.
(42) C'est pourquoi il ne faut sûrement pas considérer les passages qui enjoignent

l'usage de pierres précieuses et d'or comme purement théoriques. Il a dû exister des
adeptes assez fortunés pour pouvoir couvrir de ces poudres au moins un petit mandata.
Toutefois, on peut penser qu'on se contentait le plus souvent de mêler une pincée de
poudre précieuse à une autre qui l'était moins.



— 28 —

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 problème se pose de savoir jusqu'où un tel rapprochement
pourrait aller.

Le second enseignement à tirer des mêmes passages est essentiel :
nos auteurs croyaient en la vertu intrinsèque des matériaux utilisés
dans la fabrication des poudres. D'une façon générale, ils semblent
admettre comme allant de soi que les substances précieuses appellent
la fortune43, les substances néfastes, le malheur. Se greffe là-dessus,
dans quelques textes, un enseignement plus précis concernant les
correspondances entre les couleurs, certaines divinités et certains
effets heureux44 ; 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 à satiété.

E. Adoration de êiva sur le mandala.

Aucun mantra 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 pralislhä. Il le deviendra
lorsque le culte y aura fait descendre âiva et les Puissances qui
l'accompagnent.

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

— Les phases de la püjä sont les mêmes, à cette différence près que,
le support étant temporaire, l'Invite (ävähana) et le Congé (visar-
jana) du Dieu sont à 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 possède une vertu
propre ; mais telle ne semble pas être la raison première de leur utilisation dans les
mandala.

(44) Voir par ex. le passage du Mahäkapilapancarälra cité par Râghavabhatta
dans son commentaire à §T, 3, 124 (p. 123). Chacune des couleurs (là, cinq) est reliée
à un élément, placée sous la dépendance d'une divinité et censée produire un effet spéci-
fique. Ces effets, en réalité, sont tous du même ordre, à 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 guère plus convaincante. Ce texte,
qui pourtant envisage cinq couleurs pour son mandala, ne traite que du symbolisme du
blanc, du rouge et du noir, qu'il relie évidemment aux trois guna et aux trois Déesses
(Vämä, Jyesthä et Raudrï). Dans un dernier mouvement, il note que le jaune est ajouté
« pour que soit obtenu le fruit du yäga ».

Sur le symbolisme des couleurs et leur utilisation magique, voir T. GOUDRIAAN,
Mäyä Divine and Human, Motilal Banarsidas, Delhi/Varanasi/Patna 1978, ch. 4.
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— Les mantra récités sont les mêmes, l'officiant les « déposant »
(par l'intermédiaire de fleurs) sur le mandala comme il le ferait sur
un linga et sur son socle. Il en résulte que l'ensemble des divinités qui
peuplent le mandala quand toutes les invocations sont faites est iden-
tique à celui qui habite le sanctuaire d'un temple (ou ce qui en tient
lieu dans le culte privé) au cours du culte de éiva. 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 caractère spécial qui les
relierait à 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 püjä : partant du lotus central, où sont adorés successi-
vement le Trône du Dieu, puis le Dieu, le culte englobe progressive-
ment les divinités périphériques, en élargissant chaque fois le cercle
— ävarana — concerné.) Ceci reste vrai dans le cas d'une dïksa : 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
rôle particulier ; et il est utilisé comme il le serait s'il s'agissait d'un
autre rituel, un paviträrohana par exemple. Autrement dit, la dïksa
sivaïte ne tire pas parti de la forme particulière du mandala dont elle
exige la construction45.

F. Vertu et symbolisme du mandala.

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

J'ai déjà mentionné la vertu particulière des poudres dont ils sont
faits, et la conviction que, grâce à elles, le mandala est une image
« puissante ».

Une autre caractéristique est souvent avancée : sa beauté, due à
l'éclat et à 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 l'exactitude du dessin, la précision du « coloriage », le goût
apporté à la confection de ceux des ornements (il y en a) qui sont
laissés à son initiative, il doit arriver à donner l'impression d'une
image parfaite. Est-ce pour réjouir les hommes, comme on le suggère

(45) Certains 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
textes46 ? Les deux, sans doute. Devant un splendide mandata, les
hommes sentent s'accroître leur amour envers Siva47, et les dieux sont
mieux disposés envers les hommes. Il faut convenir que, pour des
cultes qui se font dans un pavillon ouvert, sous le regard de la foule,
la beauté et l'éclat sont des qualités non négligeables. Mais il semble
qu'une statue ou un linga richement drapés48 feraient un aussi grand
effet sur les spectateurs (et sans doute sur les dieux aussi...) ; et je suis
portée à penser que, malgré l'importance que les Ägama accordent à
l'esthétique, le choix d'un mandala comme support de culte est dicté
davantage par la croyance en sa puissance intrinsèque que par le
désir de faire beau49.

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

On pense naturellement à ce symbolisme cosmique50 sur lequel
insistent tous les auteurs qui traitent de la question. Et, certes, on ne
saurait nier que même le mandala très simple dont j'ai essayé d'ana-
lyser la structure en possède un. Mais ce même symbolisme existe
dans le couple formé par un linga et son pïtha, dans le Temple, dans
la Ville ; et il n'est pas exprimé ici avec plus de précision ou plus de
bonheur que là. Les Ägama 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 même pas,
tout en le suggérant par leur vocabulaire, le symbolisme immédiat qui
fait du mandala un Temple en miniature ou même une Cité. A plus
forte raison ne s'étendent-ils pas sur ce symbolisme cosmique qui
obsède 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 même dange-

(46) Voir TA, 31, 41.
(47) Le Su va plus loin : la seule vision du mandala libère de tous les péchés (cp, 3, 2) ;

l'âme est délivrée de toutes les entraves qui en faisaient un paéu (cp, 3, 41a). De tels
passages, qui ne sont évidemment pas à prendre à la lettre, montrent au moins l'importance
attachée à la vision du mandala — jamais assimilée, à ma connaissance, au daréana du
Dieu qui l'habite : il s'agit de voir la forme extérieure elle-même.

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

(49) Pourquoi le mandala est-il alors disqualifié pour le ritueJ quotidien, en tout cas
dans l'école du Sud ? Je ne vois qu'une raison logique à 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 l'on prête 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-à-dire en analysant de près les rituels dont les
objets sont les supports ou les prétextes, qu'on pourra préciser de tels
symbolismes, plutôt qu'en s'acharnant à les faire surgir de la structure
statique de ces mêmes objets.

CONCLUSION

Je crains d'avoir déçu beaucoup d'entre vous en dépouillant les
mandata du sivaïsme ancien de tout ce que l'imagination, puisant à
d'autres sources, avait pu leur surimposer. Mais en les ramenant à ce
que je crois être leur statut, celui d'images divines, ni plus, ni moins
chargées en symbolisme que les autres, mais caractérisées par la
puissance spéciale que leur confèrent 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 à regret d'ailleurs, de notre modèle mental de mandala,
celui qu'offre par excellence le bouddhisme tibétain.

Comment s'expliquer cette disparité entre deux écoles ? Les
Ägama et les plus vénérables Tanira sivaïtes témoignent-ils du premier
stade d'une tradition appelée ailleurs, sur d'autres terreaux et sous
d'autres influences, à connaître un brillant développement ? Ou ne
nous laissent-ils plus apercevoir que des traces, des résidus sclérosés, de
ce qui fut peut-être, avant eux, une connaissance plus complète ?

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

DISCUSSION
A. SANDERSON :

Am I right that you stress the absence of cosmic symbolism hère, that
the effîcacity of the external worship of âiva in the Siddhânta is not seen as
depending upon concomitant identification with internai structures? Might
this be seen as the conséquence of a dualistic metaphysics?

H. BRUNNER :

II 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 sivaïsme.
J'ai dit simplement que, s'il y en avait un (ce qui est évident), il n'était pas
différent de celui que l'on peut reconnaître à un linga, à un temple, etc. —
autrement dit, qu'il n'y avait pas de spécificité du mandala par rapport aux
autres images divines à cet égard.

Par ailleurs, je n'ai suggéré à aucun moment que le culte de âiva dans
l'école du Sud était purement extérieur. Il comprend au contraire nécessaire-
ment une phase intérieure (puis-je vous renvoyer à mon étude sur la Soma-
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sambhupaddhati ?), et ceci quel que soit le support utilisé dans la phase
extérieure ; mais cette antarapüjä 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 linga.

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, l'identification
avec âiva (l'accès à la sivaïté, à l'être-âiva) ; et la conviction que le monde
est différent de Siva, que l'âme elle-même est différente de Siva et ne se fondra
pas en lui au stade ultime n'entraîne aucune différence dans l'attitude intérieure
de l'adorateur, qui, tout au long de son culte (môme extérieur), se dit : « Je
suis Siva ! »

Si je n'ai pas insisté sur tous ces points, c'est que je l'ai déjà fait ailleurs.
Mon propos, dans la partie de l'exposé à laquelle vous faites allusion, n'était
que de relever la similitude entre un culte de âiva 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 slokas used différent words with the same meaning
in différent metrical situations. This impression I obtained from texts
from the North (which are, admittedly, in worse Sanskrit than the Ägamas
from the South) like Kubjikâ 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 Ägamas?

H. BRUNNER :

Bien sûr. Il est clair que nos auteurs choisissent souvent leurs mots en
fonction des nécessités métriques, et que l'utilisation d'un terme plutôt que
d'un autre peut n'avoir aucune signification. Très consciente de ce fait, je
craignais, en commençant mon enquête, de trouver partout la plus grande
confusion et de n'aboutir nulle part. C'est le contraire que j 'ai constaté — très
vite, comme je l'ai dit. Les auteurs utilisent les termes à bon escient : s'ils
décrivent un mandala, ils ne l'appellent pas yantra, et réciproquement. Et
s'ils parlent de pura à propos d'un certain mandala, c'est en général pour
insister sur le fait que ce mandala-lk ressemble à une ville.

P. FILLIOZAT :

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. Dès
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 règne le dieu.

H. BRUNNER :

II est certain que l'idée de domaine est toujours sous-jacente à 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 façon beaucoup
plus vague.
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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
SiSâr, 84-87, en renvoyant au Mrg pour l'un des grands puräkära-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 maîtres sivaïtes, l'idée d'une
division territoriale plus grande qu'une ville.

A. SANDERSON :

As I recall, your précise distinction between yantra and mandala is
confirmed by Ksemarâja who deflnes the former (in its more complex form)
as a collection of mantras written in a particular pattern (on Netratantra
20.59c: yantracakram visisfasamnivesalikhüo mantrasamühah), while in its
most basic form it is simply a spell written on a pièce of birch-bark (bhürja-
patram) (see e.g. Ksemarâja, Svacchandatantroddyota 4 (9) 63, 17).

As for the subtler distinction between mandala and cakra, if the mandala
is the ädhärah (locus) and the cakra (of deities/mantras) the âdheyam (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 (devatäcakram)
or mantras (mantracakram) worshipped in it, then this is by extension of the
primary sensé. It is my impression from the texts with which I am familiär
that they do not speak of the cakra itself being 'traced' or drawn' (\/likh),
except in the spécial case of the yaniracakram. Hâve 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. PADOUX :

Oui, dans le Yoginîhrdaya, par exemple, à propos du srïcakra.

A. SANDERSON :

I understand that the ârïvidyâ is a spécial case. In that tradition we
hear not of srïmandalam but of srïcakram and even érïyantram. But perhaps
this indicates a later and looser use of thèse terms than is found in the earlier
scriptural corpus. Hâve you encountered cakra for mandala in the Siddhân-
tâgamas?

H. BRUNNER :

Not in the Ägamas, because they don't speak of cakra, but in the
Svacchanda, or the Netratantra. Mais il faudrait faire une enquête là-dessus,
sur cakra particulièrement, parce qu'il me semble que l'usage en est plus flou
que celui de yantra ou de mandala.

M. DYCZKOWSKI :

If the worship of the mandala and the worship of linga are équivalent,
then why in some cases, one worships with the mandala rather than the linga,
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 même façon sur un mandala et sur un
linga. Mais je n'ai pas laissé entendre que la valeur de ces cultes était la même,
puisque les textes disent le contraire. Pour un rituel quotidien (privé — le seul
pour lequel le mandala puisse être envisagé), ils préfèrent le linga 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
l'expliquent pas, se contentant d'affirmer, lorsqu'ils traitent de grands rituels,
que le mandala est beau à 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 l'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-à-dire un pavillon ouvert, aisément
accessible. L'image de Siva que l'on place au centre est donc exposée à tous
les regards, au contraire de ce qui se passe dans le rituel quotidien (dans le
rituel de temple, l'image de âiva est au fond d'un sanctuaire obscur, et ne
peut être 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-être
faut-il aussi qu'elle soit « capable », si l'on peut dire, de se protéger elle-même
contre les attaques auxquelles elle est exposée — ce qui serait le rôle des
poudres. Ces considérations n'interviennent pas dans le rituel quotidien ;
et il est d'ailleurs évident que les mandala que l'on pourrait alors utiliser
sont uniquement des figures très simples, probablement sans couleurs.

A. SANDERSON :

In the samayadïksâ of the Trika and the cuit of Svaechandabhairava one
is to prépare not the elaborate powder-mandala (rajomandalam) but simply
to trace a scent-mandala (gandhamandalam) (Tanträloka 15.387c-388b;
Svacchandatantroddyota 1 (3) 195, 18-19). Hâve you seen this in South
Indian practice?

H. BRUNNER :

No, I hâve 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 samayadïksâ, 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 même pour le mandala
qui sert à donner son nom au sisya, l'opinion la plus répandue étant qu'un
petit mandala « distributif » (un carré divisé en neuf cases où on peut loger
les cinq Brahman et quatre Anga) suffît pour cela.

T. GOUDRIAAN :

Je voudrais poser une question extrêmement banale, mais peut-être
importante. Ces mandala très coûteux, avec de l'or et du cristal, etc., pensez-
vous qu'ils soient jamais exécutés dans la réalité ? I would like, in this
connection to quote an instance: I remember having read, in the old Javanese
Chung-arang taie, 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.
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So he wanted to make a very important mandala. But when he asked a
ritual specialist about the procédure, 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 thèse very expensive
rituals!

H. BRUNNER :

De telles situations se présentent très souvent. Je peux donner un exemple
proche du vôtre. L'un des plus communs rituels de sânti est ce que l'on nomme
snapana. Il implique l'usage d'un certain nombre de Vases, de cinq à 1 008,
selon la gravité du cas, mais aussi selon les possibilités matérielles dont on
dispose. On pourrait croire que la solution la plus coûteuse (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 à 1 008 kalasa ont été
faits, et qu'ils n'étaient même pas exceptionnels. Il faut se rappeler, lorsque
nous lisons nos textes, que l'argent ne manquait pas dans l'Inde moyenâgeuse,
surtout pas chez les rois ou princes qui, le plus souvent, étaient ceux qui
commanditaient les rituels importants. Aussi suis-je portée à croire que des
mandala de poudres précieuses ont réellement été fabriqués ; pas couramment
bien sûr, et ils ne devaient pas être très 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 Amrtânanda's commentary on the Yoginïhrdaya in which
he says that the tantra must not be transmitted to candidates who lack
obédience to the guru, unless they 'bestow wealth' (upon him) fYoginï-
hrdayadïpikâ on 1.4: susrüsälasä api ye dhanam vitaranti tebhyo deyam / ye ca
susrüsälasäs ca dhanam api na viiaranti tebhyo na deyam I). Is such a'back-
door' to salvation ever acknowledged in the Siddhäntägamas?

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
äcäryas and are not, for they could never find the money to hâve diksa and
abhiseka (two necessary requisites) performed.

De même, 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 très grand rituel), mais encore faire une fondation suffisante pour assurer
la pérennité de l'activité rituelle régulière du temple. Il faut pour cela une
grande fortune. Ce qui me ramène à 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 là à penser que
les âcârya aient pu pousser quelques disciples riches à 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 VALLÉE DE KATHMANDU, NÉPAL

PAR

ANNE VERGATI

Le tantrisme est souvent défini comme un ensemble de pratiques
visant à la libération immédiate de l'individu ou à l'acquisition de
pouvoirs extraordinaires1. Les rituels d'initiation (dïksa) et la relation
avec le maître spirituel (guru) en sont des éléments importants. La
pratique des rituels est réservée aux initiés, les rituels pouvant être
observés seulement dans des conditions exceptionnelles et si on est
soi-même initié. Les Néwar, habitants de la vallée de Kathmandu,
qu'ils soient hindous (sivamargï) ou bouddhistes (buddhamär gï),
pratiquent des rituels tantriques. Nombre de ceux-ci se déroulent dans
des sanctuaires lignagers privés (néw. âgam ehe) ; ils sont réservés à
ceux des membres du lignage (néw. phuki) qui ont reçu l'initiation.
Par contre, certains rites de passage se déroulent devant des non-
initiés et peuvent être observés par eux. A titre d'exemple je peux
citer le mariage rituel des filles avant la puberté (néw. ihï), cérémonie
collective qui se déroule en public et le rite de passage pour les per-
sonnes qui ont atteint l'âge de 77 ans, 7 mois et 7 jours (néw. jya
jhanko ou skt. bhima ralhà). 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 mandata,
des yantra et des manlra.

Les mots yantra, mandata, 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
yantra il entend par là un triangle avec un point au centre, symboli-
sant une des formes de la Déesse. Par opposition, le mandata (néw.

(1) S. Gupta, D. J. Hoens & T. Goudriaan, Hindu Tantrism. Leiden : E. J. Brill,
1979.Part two : « Transmission and Fundamental Constituents of the Practice », pp. 71-121.
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mandai) est une représentation complexe d'un groupe de divinités :
les mandata varient selon la cérémonie et l'usage qu'on veut en faire.
Les spécialistes du rituel, les brahmanes Râjopadhyâya, les vajrâcarya
et les karmäcärya, représentent à peine 2 % de la population. Seuls
les brahmanes Râjopadhyâya et les prêtres bouddhistes (vajrâcarya)
lisent les textes pendant les cérémonies, en connaissent l'interpréta-
tion et savent quel mandata est employé dans tel cycle rituel, ils sont
les seuls à 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 maître à élève 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
mandata2.

Les historiens d'art ont surtout étudié les étoffes peintes (skt. pata
ou néw. paubha) représentant des mandata qui autrefois étaient
exposés dans les temples privés (néw. ägam ehe) ou dans les monastères
bouddhistes (néw. bähä ou skt. vihära) où ils servaient de support de
méditation3. Aujourd'hui ces peintures sont gardées au premier étage
des monastères bouddhistes. Elles ne sont jamais exposées dans la
cour des monastères, même pendant le mois néwar de gunla (juillet-
août) où il est d'usage d'exposer ainsi les objets sacrés du monastère4.
La divinité principale du mandata est la divinité d'élection (istade-
vatâ) des membres initiés de la communauté (samgha) du monastère.

(2) Plusieurs mandala utilisés dans différents rituels sont publiés dans A. Vergati,
« A sketch-book of Newar iconography », in : Buddhist Iconography in Nepalese Sketch-
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 Lokeévara ; ill. 43 (p. 48) mandala of Vasudhâra 1367 ;
ill. 80 (p. 110) Visnu mandala (daté 1420).

P. Pal, The Arts of Nepal, Part II. Painling. Leiden : E. J. Brill, 1978. Voir ill. 74 :
Vasudhâramandala (daté 1375) ; ill. 75 : Durgâmandala (daté 1374-1400) ; ill. 81 :
Candramandala (daté 1426) ; ill. 82 : Süryamandala (daté 1400) ; ill. 93 : Samvaramandala
(daté 1485).

P. H. Pott, Yoga and Yanira. Their interrelaiion and iheir significance for Indian
archeology. The Hague : M. Nijhoff, 1966. Chap. 3 « The sacred cemeteries of Nepal »
pp. 76-101 : l'auteur analyse les smasâna au Népal à partir d'une peinture népalaise du
Svayambhu Purâna publiée par S. Lévi dans son ouvrage Le Népal. Paris : E. Leroux,
1905-1908, vol. I, PL 1 ; vol. III, p. 158.

(4) M. Shepherd Slusser, Nepal Mandala. A Cultural Study of the Kaihmandu Valley.
Princeton : Princeton University Press, 1982, vol. I, pp. 303-304. « To return to the
célébration of Gula, another event of the sacred month is the display and Community
worship of sacred relies in the viharas, a remarkable event called ' Looking at the Gods
in the Viharas ', the bahi-dyo-boyegu ».
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Les premières peintures représentant des mandala datent du xive

siècle. La plus connue représente le mandala de Vasudharâ, datée
de 1367*.

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

1) La célébration du mariage rituel (néw. ihi) des jeunes filles
avant la puberté à une divinité est une cérémonie collective pour un
groupe de trente à cinquante filles, âgées de trois à neuf ans, qui
appartiennent à des castes différentes mais sont toutes de castes
« pures »6. Cette cérémonie nécessite la présence d'un prêtre 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 l'observer en 1981 dans un village de l'est de la vallée, Thimi,
dont la majorité de la population est composée de bouddhistes. La
mise en place du mandala a eu lieu tôt le matin avant le lever du soleil
et avant l'arrivée des participants. Le vajräcärya Bhadri Guruju, venu
de Kathmandu, délimita l'aire où la cérémonie devait avoir lieu ; il
dessina ensuite par terre avec de la poudre blanche (néw. poiaye) un
cercle destiné à 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
l'emplacement des dix divinités des directions spatiales (dasa dig
dévala)7. Au centre du dusomandala, à l'emplacement du Mont Meru,
son assistant, un sakya8 disposa quatre briques séchées au soleil, en
deux couches superposées. A l'emplacement de chaque divinité des

(5) P. Pal, op. cit., ill. 74.
(6) « Social conséquences of marrying Visnu Nârâyana : primary marriage among

the Newars of Kathmandu Valley », in : Contributions to Indian Sociology (NS) vol. 16,
no 2 (1982), pp. 271-287.

(7) Voici la liste des Dasa dig devatä selon Bhadri Guruju :
Indra Est Agni Sud-Est
Yama Sud Nairritya Sud-Ouest
Varuna Ouest Vâyu Nord-Ouest
Kubera Nord Iéâna Nord-Est

Urda Zénith
Ardha Nadir

Une description détaillée des gardiens de l'espace, dikpâla, se trouve dans : M.-Th. de
Malimann, Les Enseignements iconographiques de VAgni-Puräna. Paris : P.U.F., 1963,
chap. VI : « Brahma et les gardiens de l'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'orfèvres et 2) les vajräcärya qui,
seuls, ont le droit de célébrer le homa et reçoivent l'initiation dïksâ : voir J. K. Locke,
Karunamaya. The Cuit of Aualokiteévara-Matsyendranath in the Valley of Nepal, Kath-
mandu : Sahayogi Prakashan, 1982. Chap. I « Bare and Bahas », pp. 9-67.



— 40 —

directions, l'assistant du prêtre pose un petit monticule de terre. Il
disposa ensuite, autour de l'espace marqué par les sièges des dieux des
directions, 32 pots de terre (kalasa) remplis d'eau prise dans un
tïrtha. 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 väjräcärya enfonce une bannière
(pratäpa) de couleur différente, chaque couleur symbolisant une
direction spatiale.

Vers neuf heures du matin arrivent les participants à la cérémonie.
Le premier jour, ils sont uniquement de sexe féminin : les fillettes et
leurs mères. Le väjräcärya entreprend alors un rite de purification
pour lui-même et les participants. Ce rite, appelé gurumandala9, n'est
pas particulier à cette cérémonie : il marque le début de chaque püja
bouddhiste. Une fois le rituel de gurumandala terminé, les sakya vont
chercher dans le sanctuaire (néw. ägam ehe) du monastère bouddhiste
Ya chë, 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 Nadir10. Les krodha sont de petits
piquets en bois ornés d'une tête semblable à celle de Bhairava. Ils
rappellent les phur-bu tibétains ou les Ihurmi, objets rituels utilisés par
les guérisseurs népalais (jhâkri) lors de certains rituels de guérison.
Il semble que ces objets rituels soient aussi utilisés lors de rituels de
guérison par les väjräcärya (ceux-ci, dans la société néwar, jouent aussi
le rôle de guérisseurs). L'assistant sakya pose sur la tête de chaque
krodha des yeux et une tika en vermillon rouge. Le väjräcärya prend
chacun des krodha et récite un mantra qui fait venir la divinité à
l'intérieur du piquet, qu'il enfonce ensuite dans un monticule. Il
commence par l'Est et tourne vers la droite, c'est-à-dire vers le Sud.
Il les dispose successivement aux portes et aux points cardinaux.
Après avoir enfoncé les dix krodha, le väjräcärya pose au centre un
mandala en pierre, dit de Vairocana, que le sakya avait apporté du
sanctuaire en même 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 Malimann (Introduction à Viconographie du Tantrisme Bouddhique,
Paris, 1975, p. 219) donne la liste des krodha et leurs variantes dans différents mandala.
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Photo 1. — Mandala dessiné sur le sol avec la poudre blanche
(néw. potage) lors de la célébration du mariage rituel (néw. ihi) à

Thimi.

Photo 2. — Basa krodha (néw. kir an dyo), ou les dix divinités
terribles placées autour du mandala afin de le protéger.
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la veille est consacrée (néw. pratisiha yagu)11 et installée en face du
dusomandala. Ceci n'est que la première partie d'une cérémonie
complexe qui dure deux jours et dont je donnerai ailleurs une des-
cription complète12.

2) Au mois d'octobre les Néwar célèbrent pendant cinq jours la
fête de sväti (cette fête est appelée Tihar en népali), ce qui correspond
au nouvel an des Néwar. Pendant cinq jours on rend hommage à
Yama, le dieu des morts. Dans les almanachs néwar elle est désignée
sous le nom de yama paficäka, les cinq jours consacrés à Yama. Le
premier jour, c'est la fête des corbeaux, considérés comme les messa-
gers de Yama ; le deuxième, on honore les chiens, gardiens du royaume
des morts. Le troisième jour, on rend hommage à Laksmï et aux vaches,
animaux qui montrent le chemin vers le royaume des morts. Le
quatrième jour marque le début de l'année néwar : dans chaque maison
le maître de maison accomplit une püjä pour la purification de son
corps (néw. mha püjä, littéralement : püjä pour la purification de son
corps). A cette occasion un mandata consacré à Yama est dessiné sur
le sol à l'étage supérieur de la maison où la püjä a lieu. Le mandata est
tracé avec de la poudre blanche par la femme du maître de maison.
Au centre on doit y brûler un fil de couleur blanche qui doit avoir la
mesure du corps humain. Le cinquième jour, on célèbre la püjä pour
le frère cadet : kija püjä. Malgré ce nom, les sœurs rendent hommage
à cette occasion à tous les frères, aînés ou puînés. Cette püjä a lieu à
l'intérieur de la maison, à l'étage supérieur : tous les membres du
lignage doivent y prendre part. Les sœurs, même si elles sont mariées
dans une autre localité, doivent revenir à cette occasion dans la
demeure de leur père. Le frère aîné est assimilé à Yama et le cadet à
Citragupta, assistant de Yamarâj. Au début de cette püjä on dessine
sur le sol devant chaque frère un mandata dont la divinité principale
est Yama. Les frères sont assis en ligne comme dans toutes les céré-
monies néwar ; pendant le culte, ils doivent être tournés vers l'Ouest,
direction toujours liée à la mort. Les sœurs rendent hommage à leurs
frères et leur souhaitent une longue vie. La tradition orale néwar qui
explique la püjä pour le frère cadet est inspirée de la mythologie
hindoue13.

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

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

(13) II y a une description sommaire de cette fête dans G. Singh Nepali, The Newars.
An Eihno-Sociological Siudy ofa Himalayan Community, Bombay : United Asia Publications
1965, pp. 382-83. Voir aussi G. Toffin, Société et Religion chez les Néwar du Népal. Paris :
Éditions 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 Tage de 77 ans, 7 mois, 7 jours, quel
que soit son sexe, que le conjoint soit vivant ou non, on célèbre une
cérémonie spécifique aux Néwar : néw. jya jhanko ou en skt. bhima
râthau. Cette cérémonie est célébrée pour les bouddhistes comme pour
les hindous, Pofficiant étant un vajräcärya pour les bouddhistes et un
brahmane pour les hindous. Dans les deux cas, le mandala utilisé le
premier jour est le même : il est dessiné soit dans la cour d'un monas-
tère 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 sräddha au bord de
la rivière, le jour des morts, le même mandala (samudra mandala) était
dessiné sur le sable par les brahmanes.

4) En cas de sécheresse prolongée, on fait appel à un vajräcärya
qui, au bord d'une rivière ou au confluent de deux rivières (tïrlha),
doit célébrer une püjä. Il commence par dessiner sur le sable un
mandala de Varuna15. Cette püjä est faite dans le plus grand secret et
les participants sont habituellement, en dehors du vajräcärya et de son
assistant, les agriculteurs (jyapu) qui l'ont sollicitée.

5) Lorsque la construction d'une maison vient de s'achever, celle-ci
ne peut être habitée avant l'exécution d'un rituel spécial appelé en
népali ghar êanti püjä — on doit ainsi « pacifier la maison » et expulser
tous les esprits néfastes16. Ce rituel est accompli par toutes les couches
de la population, en principe dans les deux mois qui suivent l'achève-
ment de la maison. Les hautes castes font parfois appel à un officiant,
mais sa présence n'est pas obligatoire comme pour d'autres püjä. La
cérémonie a lieu dans la cuisine devant le pilier central : tous les

93-110, analyse la légende de Yama et Yamuna d'une façon qui aide à comprendre ce
rituel néwar, ainsi, p. 107 : « Une légende fait état de liens quasi incestueux entre Yama
et sa sœur Yamunä : 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-même pour venir voir sa sœur, qui le baigne et le régale ; les hommes vivants
qui, ce jour-là, se baignent dans la Yamunä et viennent manger chez leur sœur, avec
des cadeaux, sont assurés d'échapper, une fois morts, aux tourments de l'enfer. (Cf.
H. von Stietencron, Ganga und Yamuna, Wiesbaden, 1972.) »

(14) II 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 à cette occasion
ont été décrites par P. Pal, « The Bhimaratha Rite and Nepali Art », in : Oriental AH
Magazine, 23/2, 1977, pp. 176-189.

(15) A. Vergati, «A sketch-book of Newar iconography », in : Buddhist Iconography
in Nepalese Sketch-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. Toffîn, Panauii, Une ville au Népal. Paris : Berger-Levrault, 1981, coll. Architectures,
pp. 160-162. Cf. aussi M. Shepherd Slusser, op. cit., p. 420 : Appendix V : Sthïrobhava-
Vâkya (Prayers read at the Consécration of a House).
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membres du lignage y assistent. En l'absence du prêtre, 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 (näga), puis les neuf déesses, en disposant des pots de terre
fkalasa) 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 bannière (pratâpa) 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
liées aux points cardinaux et sont en même temps gardiennes de la
localité. Puis le chef du lignage leur sacrifie soit un bouc, soit un coq.
Gomme dans d'autres sacrifices des Néwar, les intestins de l'animal
sacrifié sont mis autour des bannières (praläpa). A la fin de la püjä,
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 l'organisation de l'espace de la localité17. Ainsi,
non seulement on assure la protection des habitants, mais on intègre
la nouvelle construction dans l'espace habité.

Le yantra est surtout lié aux cultes de la Déesse, associés chez les
Néwar aux cultes lignagers18. La déesse hindoue Taleju, déesse tutélaire
et divinité d'élection (istadevaiä) de l'ancienne dynastie Malla (1200-
1768) et de l'actuelle dynastie Shah, est représentée par un yantra19.
Selon mes informateurs, ce yantra 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 secrète et ne sort jamais du
sanctuaire. Seuls ceux qui ont reçu l'initiation (diksä) ont accès à
celui-ci dans le garbha grha du temple. « En Inde médiévale, les écoles
shivaïtes et shâkta éprouvaient une grande réticence à montrer aux

(17) Des recherches récentes ont analysé l'organisation de l'espace habité chez les
Newar : voir particulièrement : N. Gutschow, Stadiraum und Ritual der Newarischen
Städte im Kathmandu-Tal. Eine architekturanthropologische Untersuchung. Stuttgart :
W. Kohlhammer, 1982.

M. Shepherd Slusser, op. cit., pp. 83-161.
(18) Voir l'ouvrage général de Madhu Khanna, Yantra — The Tantric Symbol of

Cosmic Unity, London : Thames and Hudson, 1979. Ghap. 4, « Dynamics of Yantra :
Ritual », pp. 97-107.

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

B. J. Hasrat, Hislory of Nepal. As Told by its Own and Coniemporary Chroniclers.
Hoshiarpur, 1970, p. 59 : « The ancestors of this Rajah had removed the goddess Tulja
from 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 corne to play at tripäsa with him on
the condition that he would not allow any women to corne to see her and would establish
her image clandestinely.

The Rajah agreed to the prescribed conditions, and having taken the advice of his
Quru made a yantra or mystic diagram of diamonds in the shape of the goddess. »
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non-initiés l'image de la divinité »20. Toutes les castes célèbrent une
fois par an, entre les mois de Baisâkh (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)21. Pendant la püjä, aucune
représentation figurée n'est employée : les divinités sont appelées à
résider dans de simples pierres au sommet desquelles est sculpté un
diadème (mukula). Parfois, sur les pierres, se trouve un dessin géo-
métrique représentant un yantra. On y fait venir, par des techniques
de méditation, l'essence divine de la déesse d'élection du lignage
(isiadevaiä) dans un yantra ou une simple pierre qui sert de support
temporaire. « Le vase est l'élément indispensable de toute cérémonie
hindoue au cours de laquelle s'accomplit Yävähana, c'est-à-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 à celui du vase »22. Ici encore il faut soulignée
que les membres du lignage (néw. phuki) n'ont pas tous reçu l'initia-
tion ; certains ne connaissent donc pas la forme de la statue repré-
sentant la divinité lignagère, qui est gardée soit dans la maison du
chef du lignage, soit dans un sanctuaire privé (néw. âgam chë). 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-mêmes ce
qu'il faut faire : le sacrifiant est le membre le plus âgé du lignage
(néw. nayo ou thakali) et, en même temps, le chef du lignage. On fait
rarement appel à des prêtres. En revanche, la construction d'un
mandata, sa mise en place, requiert la présence et les connaissances
d'un officiant professionnel, soit un brahmane, soit un vajräcärya qui,
en règle 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
maîtriser la complexité des rituels : dessiner le mandata, indiquer aux
participants les gestes à faire et surtout célébrer le sacrifice au feu
(homa). Mais la cérémonie n'aurait aucun sens si l'officiant était seul :
il agit pour et par autrui.

On voit ainsi ce qui unit et qui sépare yantra et mandata. Le
mandata est employé dans des cérémonies secrètes et publiques
bouddhistes et hindoues. L'usage du yantra est plus restreint : à ma

(20) G. Tucci, Théorie et pratique du mandata. Paris : Fayard, 1969, p. 52.
(21) A. Vergati, « Une divinité lignagère 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 où l'élément bouddhiste, s'il existe, est secondaire.
Je n'oserai pas dire que le yantra n'est employé que dans des céré-
monies secrètes, mais l'usage en est certainement plus ésotérique que
celui des mandala. Par ailleurs, si le mandata se distingue du yantra
par sa complexité, la fonction des deux est la même : il s'agit d'utiliser
des représentations symboliques et partiellement aniconiques et, au
moyen de mantra et de techniques de visualisation complexes de faire
venir la ou les divinités à 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 Tripurasundarï. Les
vases sont remplis d'eau pendant la püjä.

H. BRUNNER :

La disposition de pots en cercle autour d'un pot central est très fréquente ;
on pourrait presque dire d'usage universel et pour des rites extrêmement
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 c'est un dieu mâle, ce seront
huit dieux. Ce ne semble pas être 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 après tout, on pourrait l'appeler ainsi.

A. VERGATI :

II est clairement appelé mandala des déesses gardiennes de la ville
(astamätrikä).

H. BRUNNER :

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 l'important ce sont les
divinités qu'on y fait venir et la façon dont elles ont disposées. Dans n'importe
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quelle püjä au Népal, on utilise des pots en terre où les divinités doivent
siéger. Les spécialistes du rituel emploient le mot âvahana, que G. Tucci
définit comme « descente divine ».

A. PADOUX :

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

A. VERGATI :

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

G. VAUDEVILLE :

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

A. VERGATI :

II est indiqué par un pot central qui marque la place de la déesse Tripura-
sundarï.

Il 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 Fune
de l'autre. Ceux avec des poudres sont évidemment beaucoup plus élaborés.
Ils sont faits par un brahmane, ou par un prêtre 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, après quoi on dispose
les poudres colorées.

H. BRUNNER :

Les pots sont donc sur le mandala ?

A. VERGATI :

On délimite, en fait, l'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, après le culte, des pots contenant les divinités ?

A. VERGATI :

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

H. BRUNNER :

Ma question s'explique parce que les rites sivaïtes connaissent souvent
ces installations de pots, non pas tant autour du mandala, mais sur une vedï
qui est à côté du mandala. Mais ces pots servent ensuite à faire Vabhiseka à la
divinité principale du temple, c'est-à-dire au linga si c'est un temple sivaïte.
On en fait donc quelque chose. Ils ne sont pas là simplement pour représenter
la divinité (en tout cas rarement, quoique cet usage soit attesté).
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C. VAUDEVILLE :

A propos de l'association de âiva et de Visnunârâyana, dans les principaux
centres sivaïtes en Inde, je pense particulièrement à Kedarnath que j 'ai
visité il n'y a pas longtemps, — Visnunârâyana est représenté sur toutes les
faces, ou au moins sur l'une des faces entourant le sanctum. Il y a là une
association régulière. On pourrait peut-être 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 âiva ?

C. VAUDEVILLE :

Probablement. Je n'en suis pas absolument certaine, mais j'avais été
très frappée de cette présence quasiment obligatoire et toujours dans l'enceinte
carrée autour du linga. Je ne peux pas en dire plus, faute d'avoir fait une
enquête systématique. Mais il semble bien qu'il y ait là une association
régulière.

H. BRUNNER :

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

A. SANDERSON :

I would like to make a small observation about the relationship between
Saivism and Vaisnavism. Judging from Kasmir, it is not a contradictory
situation at ail. 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 Nityâhnika, they would invoke the deity in the form of Nârâyana. And
there would be no inconsistency in this. Siva includes Nârâyana, 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 dîksâ. So is it not all that surprising that
you should hâve Sivamargis and bhakta-pürnas who ofïer pujâ to Visnunâ-
râyana 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
samskâra hindous.
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DANS L'HINDOUISME
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PANJARA ET YANTRA :
LE DIAGRAMME DE L'IMAGE SACRÉE

PAR

BETTINA BÄUMER

I. INTRODUCTION

En Inde depuis les temps védiques il y a, nous le savons, plusieurs
façons de concevoir l'organisation de l'espace, la consécration de la
terre ou d'un fragment de l'espace. Dans tous les cas, il s'agit d'un
microcosme, complet ou partiel, qui reflète (pratibimba, pratirüpa,
pratimä) un ordre cosmique idéal, et par cette réflexion même 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, même si c'est un espace intériorisé comme
le hfdayäkäsa (ou dahara) des Upanisad, cet espace doit être délimité
et consacré dans ce but spécifique. L'espace consacré devient ainsi un
yantra1 — un instrument pour l'action sacrée. La conception fonda-
mentale reste la même dans des manifestations très diverses, comme
l'indique l'emploi du terme yantra. Les variations sont dues à des
degrés divers d'extériorisation ou d'intériorisation, de concrétisation
ou d'abstraction (vyakta et avyakta), tels que :

la cosmographie (par ex. Jaina)
l'architecture des temples (stüpa, etc.)
les images et bas-reliefs
les peintures à base de mandatai yantra
les yantra ou mandata 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 à trois dimensions,
avec tous les degrés intermédiaires, on a toujours le même principe

(1) Cf. l'article d'Hélène Brunner dans ce même volume et sa définition des termes
yantra, mandata et cakra. Ici yantra est utilisé dans le sens général du terme.
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de base. Dans le cas du temple et de l'image (sculpture en ronde
bosse ou bas-relief) le yantra a deux fonctions : la première concerne
les architectes et les sculpteurs (sihäpaka, sthapati, silpï), c'est le
plan, la structure de base et l'instrument pour créer ; sa deuxième
fonction est indirecte, il s'agit de l'effet, souvent inconscient, produit
sur le spectateur ou celui qui utilise le temple ou l'image pour le
culte. Comme le yantra sous-jacent (invisible pour le non-initié)
utilise des lois et des formes cosmiques (les directions de l'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.

Dès 1926 Heinrich Zimmer avait publié une étude sur Kunstform
und Yoga im indischen Kultbild (Forme de l'art et Yoga dans l'image
de culte indienne) dans laquelle il analysait la relation entre yantra
et pratimä, en se basant sur le matériel disponible à l'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 yantra
et rien qu'un yantra » (p. 31). Mais il manquait toujours un chaînon
(«missing link ») pour justifier cette identification. Grâce à la décou-
verte de Silpasâstra en Orissa par Alice Boner, et à 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 ' yantra ' qui est directement à la base des images
sacrées, appelé pafijara.

Dans cette communication je me propose seulement de présenter
cet aspect, jusqu'ici peu connu, dans la chaîne des manifestations
visuelles destinées au rituel et à la méditation des divinités : le pafijara,
le diagramme qui est à 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 : Västusütra Upanisad (VSU), Saudhikâgama (SA),
êilpa Prâkâsa (§P), Panjara Nirnaya, Panjara Rahasya2.

Pafijara (ou pifijara, mais cette forme se trouve rarement dans les
textes de l'Orissa) signifie à la fois squelette, cage ou filet. Les deux
sens sont utilisés sciemment. En effet, le réseau de lignes déterminant
la composition de l'image constitue ce qu'on peut appeler son sque-
lette (c'est-à-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 rekhäväsa, la demeure (constituée) de lignes, ou

(2) Éilpa Prakäsa by Ramacandra Kauläcära, tr. by Alice Boner & S. R. Sharma.
Leiden : E. J. Brill, 1966 ; Västusütra Upanisad, A. Boner, S. R. Sharma, B. Bäumer.
Delhi : Motilal Banarsidass, 1982 ; les autres textes ne sont pas publiés, mais sous forme
de manuscrits.
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rekhäpanjara. Panjara est souvent appelé khilapanjara (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 l'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 yantra, même pas dans le cas de l'hexa-
gramme, et mandata n'est employé que dans le simple sens de cercle.
Le Silpa Prakâsa, qui représente une autre catégorie de textes, tan-
triques, utilise le terme yantra pour désigner le diagramme de compo-
sition.

Voici quelques explications nécessaires :

1. Il ne faut pas confondre panjara avec tälamäna, ce dernier
étant le système de mesures et proportions donné dans les êilpasâstra
pour sculpter des images. Le tälamäna est uniquement technique,
tandis que le panjara est en même temps un système de composition
et un ordre symbolique. Le panjara, et non le tälamäna, est une
expression des lois cosmiques et principes métaphysiques, tout comme
le yanirajmandala rituel. Les deux sont naturellement liés, étant
appliqués au même objet, mais la plupart des êilpasâstra donne
uniquement le tälamäna sans référence au panjara (ce dernier étant
considéré comme secret)3.

2. Panjara s'applique presque uniquement aux bas-reliefs, c'est-à-
dire aux images complexes comprenant plusieurs figures et, là aussi,
se limite aux images de culte (arcämürti) ou bien aux images de
méditation (comme dans les grottes), bien que l'on trouve aussi des
pärsva-devatä ou ävarana-mürii (bas-reliefs décorant les murs exté-
rieurs des temples) qui suivent exactement le panjara (par exemple
Deogarh, Visnu Sesasayï, etc.4). C'est pourquoi les textes disent que
le panjara est surtout, sinon exclusivement, utilisé pour les images
de pierre, mais jamais pour les images temporaires faites d'argile5.
Mais les mêmes principes peuvent s'appliquer à certaines utsavamürti,
à des bronzes, en particulier au êiva Natarâja6.

3. Il est clair que chaque image de culte ou de méditation doit
être basée sur un yantra (visible ou non)7. Pourtant, l'image sculptée
en ronde-bosse s'élève sur un yantra à base horizontale, situé dans son

(3) Cf. gP, II, 536-538, etc.
(4) Cf. l'analyse donnée par Alice Boner, « Saudhikâgama on Panjaras », dans The

Adyar Library Bulletin, vol. 31-32 (1967-1968), pp. 113-124.
(5) Cf. VSU II, 5, etc.
(6) Cf. Alice Boner, « Zur Komposition des âiva Natarâja im Museum Rietberg »,

dans Artibus Asiae, vol. XXVIII, 4 (1964-65), pp. 301-310.
(7) Cf. Kulârnava Tantra, VI, 89 et sq., etc.



— 52 —

pïtha ou piédestal, tandis que le bas-relief est basé sur un panjara
vertical. Les deux ont évidemment une fonction différente, compa-
rable à la différence entre plan et élévation.

II. FOND THÉORIQUE

Les êilpasâstra sont par essence plus techniques que spéculatifs.
Ils doivent donc être complétés par les Ägama et les Tantra sur le
même 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 à la création du monde (cf. VSU II, 9-10, etc.).
A ma connaissance, un seul texte utilise le terme panjara-purusa, le
Panjara Nirnaya (v. 215), ce qui révèle un parallélisme intéressant
avec la conception du Purusa sous-jacente à toutes les formes de
l'art sacré,8 — voir le västupurusa dans l'architecture, le kävyapurusa
dans la poésie, le prabandhapurusa dans la musique. Le Purusa est
ici le principe cosmothéandrique (pour emprunter un terme à
R. Panikkar)9 qui incarne le principe de Tordre et de la relation entre
le tout et les parties, c'est-à-dire entre le corps et ses membres, avec
les implications du sacrifice et de la création connues depuis le Purusa
Sükta. Le Purusa n'est pas seulement le ' modèle ' de la figure anthro-
pomorphe debout, que la VSU fait dériver du Yûpa-Purusa (IV, 14 et
18), il l'est aussi du panneau dans sa division spatiale en 16 carrés
(apparenté au väsiupurusa). « Comme le Purusa est complet en 16
parties, de la même façon, le réseau (du panjara) est complet en
16 parties. » (VSU VI, 6)10.

Le panjara est donc beaucoup plus qu'une simple structure de
composition, il est appelé « science secrète des lignes » (guhyare-
khäjnäna), et c'est par elle qu'une image de culte obtient son « authen-
ticité » (prämänyam, cf. Tippanî sur VSU II, 1, sur le mot khilapan-
jara). Les lignes du panjara forment le ' support ' (ädhära) de la
composition de l'image et correspondent aux éléments (adhibhüta)
et aux forces divines (adhidaivala) ; elles sont donc des manifesta-
tions cosmiques (cf. VSU II, 8 et comm.). La VSU parle de rüpatativa
(le principe de la forme) et tattvarüpäni (les formes qui sont ' confor-
mes ' à ce principe), et seules les images qui suivent les lignes du

(8) Cf. B. Bäumer, « Purusa and the Origin of Form », dans Rüpa Pratirüpa, Alice
Boner Commémoration Volume. Delhi, 1982, pp. 27 sq. Cf. Kapila Vatsyayan, The Square
and ihe Circle of the Indian Arts. New-Delhi, 1983.

(9) Cf. R. Panikkar, The Vedic Expérience. London : Darton, Longman & Todd, 1977.
(10) Cf. le mandala-purusa dans la Marïcisamhitâ, cité par G. Colas dans sa contribu-

tion à ce volume.
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panjara peuvent exprimer ce principe (II, 20). Donc les lignes, cercles
et points constituant le panjara représentent eux-mêmes des principes,
ou des éléments. Tout comme le yantra abstrait, le panneau est un
microcosme. Dans sa forme sculptée, il représente un aspect du divin
ou une scène d'un drame cosmothéandrique. Mais c'est le panjara en
tant que forme subtile (rûpaiallva) et non-manifestée du panneau qui
contient le symbolisme cosmologique d'une façon plus pure.

L'élément primordial du panjara comme du yantra et de la cosmo-
gonie est le bindu, le point central, l'énergie concentrée en un point.
Il y a un parallélisme conscient entre la manifestation phonique de
l'univers où le bindu joue un rôle 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 à la création phonique, au pouvoir de la Parole, mais
les Silpasâstra et plus encore le témoignage visuel des temples et des
images soulignent la valeur égale de la manifestation visible : « La
même connaissance (libératrice) qui peut être atteinte par la parole
(väc) peut aussi être atteinte par la forme (rüpa) », dit la VSÜ (IV,
début).

Pour revenir au bindu, voyons son importance dans le panjara.
Dans ce contexte, le point central est aussi appelé, selon les textes,
madhyabindu, brahmabindu, marma11, atimarma, etc. et il est dit être
le symbole du Brahman12, car il condense toute la manifestation sous
un état quasi non manifesté. Tout le potentiel de la création est
contenu dans le bindu, à partir duquel toutes les formes vont exploser.
Au stade de la contemplation de l'image, mouvement inverse de celui
de la création, le bindu est le point de concentration où 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 l'hexa-
gramme) appelle le bindu central « le präna de la terre » (II, 14), et le
commentaire l'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 VÄtman dans l'homme, comme la stabilité vis-à-vis du
temps (cercle), comme l'immortel vis-à-vis du mortel (cf. VSU II,
6 fl\). Le brahmabindu est fixe, stable (dhruva), et toutes les formes
dépendent de lui (VSU VI, 11 et 13). Mais, tout comme la création
de l'univers (et son correspondant phonique) exige une dualité et donc
crée « un second »13, le bindu de Vanusvära se dédoublant pour former

(11) Cf. la signification de ce terme dans l'Äyurveda.
(12) VSU II, 6, VI, 8 et 11 ; Panjara Nirnaya, v. 217, etc.
(13) Cf. Brhädäranyaka Upanisad, I. 4 , 3 ; aussi II. 3, 1, etc.; VSU VI, 1, citant

la Praéna Up. I. 4, 11 (präna et rayij.
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le visarga, de même le bindu de l'espace du pafijara trouve son
«second» dans le satyabindu (VSU VI, 12-13). Et il est évident que
c'est à partir de deux points que toute ligne est créée. Le texte cité
compare cette création à la naissance de Prajäpati (= Brahma) du
nombril du Purusa originel (= Visnu Nârâyana). Le bindu central est
donc apparenté au nombril du Purusa — et ces métaphores se retrou-
vent dans d'autres textes. Dans la mûrti, le bindu central correspond
soit au cakra du cœur, soit au nombril14, tandis que le satyabindu
de la VSU correspond presque toujours à Väjnä cakra du front.

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

III. ÉLÉMENTS DU PANJABA (PAJÏÏJARA-LAKSANA)

Le pafijara proprement dit consiste en lignes droites, cercles, et
points, mais naturellement ces lignes créent des ' champs ' (ksetra)
ou compartiments (vibhäga). La VSU appelle ces derniers kosthaka,
1 trésor ' ou case, lorsque toutefois il s'agit d'une division en carrés
ou rectangles égaux. Voyons d'abord la description du pafijara 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 '15. Aucun de ces
textes ne parle d'une pränapratisthä, une consécration ultérieure de
l'image, mais il semble cependant indirectement établi que le carac-
tère sacré de l'image soit garanti par le pafijara sous-jacent. Tracer le
pafijara sur la surface de la pierre destinée au bas-relief est fait selon
un rituel avec l'accompagnement de mantras. Les lignes sont mar-
quées ou bien avec de la poudre (blanche ou rouge) comme les yanira
temporaires, ou bien par une incision faite avec un instrument pointu.

Avant de décrire les différents éléments du panjara, il faut voir la
signification de la ligne droite (rekhä) donnée dans les textes. Malgré
l'appellation de ' squelette ', le symbolisme des lignes du pafijara se
réfère toujours à un organisme vivant (cf. l'archétype du Purusa).
Parfois les lignes sont comparées aux os16, mais presque toujours elles
sont appelées präna, le souffle vital de l'image. « Comme le präna
anime le corps, et les images (animent) le temple, de la même façon les
lignes animent l'image » (Panjara Nirnaya, v. 217). Et le texte conti-

(14) Cf. SA, III, 423.
(15) Cf. par ex. âP, II, 73.
(16) Cf. Panjara Rahasya, v. 9-10.
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M AR MA
MAT) HyAB !NJ)U

Structure de panjara.

nue : « Le bindu manifeste le Parabrahman, les lignes sont des formes
de la êakti...» (218). Les lignes ne sont donc pas essentiellement
conçues comme un moyen de division ou de découpage de l'espace,
mais comme des forces dynamiques — correspondant au präna sur
le plan du corps, le microcosme, ou à la Sakti sur le plan divin ou
macrocosmique. « La ligne est la cause de la forme »17, 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 sève de l'arbre et l'âme dans l'être vivant ;
elle est appelée brahmakïla, meru-rekhä, etc. (cf. VSU IV, 26). Ailleurs,
les lignes droites émanant du centre forment les rayons du cercle, et
sont comparées aux rayons de lumière (tejas, VSU II, 9).

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

(17) rekhä rüpasya käranam, VSU, IV, 26.
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Ayant marqué le madhyabindu qui est aussi appelé alimarma (III,
417), le sthäpaka doit méditer sur Vistadeva qu'il va représenter, et
c'est seulement après qu'il peut tracer le panjara propre à chaque
divinité, et la scène à représenter. Après le cercle et les diagonales,
viennent les lignes centrales, la verticale et l'horizontale et le rhombe
(karnikaksetra, VSU II, 13), suivi du triangle (selon la VSU). Le
triangle (trihuta, trikona, VSU II, 14-16) vertical est appelé le triangle
de feu (agni), le triangle renversé étant le triangle de l'eau (äp). La
conjonction des deux triangles forme l'hexagramme (satkonaka, aussi
appelé mithunacchandas, VSU II, 17), base de tous les yantras tan-
triques ou sâkta, symbole de l'union des opposés (feu-eau, masculin-
féminin, divin-humain, etc.).

Tous ces éléments du panjara ont leur propre symbolisme, ce qui
les distingue d'une simple technique de composition. Le cercle est
décrit comme étant le tout, l'univers, le temps, etc. (VSU II, 6). La
ligne verticale est la ligne du feu, l'horizontale, la ligne de l'eau, les
diagonales, les lignes du vent (märuia, 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 lumière
(tejas) et le carré l'eau (II, 11) — mais là, la comparaison est faite
avec un bassin (les bassins des temples n'ont-ils pas aussi la forme
d'un yantra ?). Nous avons déjà vu le symbolisme des triangles ; dans
la VSU, l'hexagramme est aussi appelé « la science de l'attraction »
(akarsanïvidya, II, 17). Le Panjara Nirnaya, qui utilise un langage
plus tantrique, après avoir dit que le bindu manifeste Brahman et les
lignes la Sakti, parle du triangle comme symbole de Mahâkâli et du
cercle comme symbole du sein maternel. Ainsi, comme l'enfant naît
du sein de la mère, les formes de l'image naissent du panjara (vv. 218-
219). De nouveau, le panjara est le support d'un organisme vivant.

Il reste naturellement une multitude de lignes, de cercles et de
points d'intersection qui peuvent être utilisés. Mais les éléments
essentiels du panjara l'apparentent déjà au yantra. Il s'agit mainte-
nant de voir l'usage de ces éléments pour la création de l'image. Les
règles du panjara sont à la fois aussi strictes et aussi flexibles que les
règles du râga dans la musique, par exemple. Dans l'un et l'autre cas
elles n'entravent pas la liberté d'expression de l'artiste, mais lui
donnent plutôt un moyen et un cadre de référence.

Les règles générales disent que les membres des figures repré-
sentées doivent suivre les lignes (VSU II, 8, III, 12, etc.), et il y a
plusieurs façons de le faire (VSU III, 19). Ce qui est important, c'est
que la figure centrale doit être contenue dans le cercle, et que ses
membres ne doivent pas dépasser le cercle (VSU III, 20, etc.). Le
marmabindu ne doit être ni ' coupé ' ni couvert par des membres
s'entrecroisant (SA III, 420 ff.). Le Saudhikâgama dit : «II ne faut
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pas ciseler sur Vatimarma. Uatimarma est là 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 bhäva exprimé, c'est
soit le cœur, soit le nombril, soit aussi le Ungarn (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 fî.). Si le sculpteur perd de vue le marmabindu en
sculptant, l'image sera déficiente et impropre au culte et à la médita-
tion (cf. SA III, 429 fî.).

Tout comme le placement des bïja mantra sur les parties du yantra
est appelé nyäsa (équivalant aux nyäsa faits sur le corps du célébrant),
dans la sculpture, le nyäsa, c'est le ' placement ' des membres du dieu
et des autres figures, telles que les vâhana, les dévots, etc., sur les
lignes et sections du pafijara18. C'est en un sens la ' composition ' du
panneau, avec toutes les implications rituelles de ce terme.

L'organisation de l'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
brahmakseira (les 4 carrés centraux), pour la figure divine centrale, en
haut le daiva ksetra (4 carrés adjacents) pour les de va ou gan-
dharva, etc., des deux côtés, les upadaiva ksetra pour les saktis, en
bas au milieu, le jaiva ksetra pour le vâhana du dieu (parfois aussi
pour des démons vaincus), et de chaque côté de celui-ci, les stuvaka
ksetra pour les dévots (VSU VI, 9, etc.). La division verticale du
même panneau en trois niveaux est mise en relation avec les trois
guna : de bas en haut, lamas {jaiva, les pieds du dieu), rajas (le corps)
et sattva (daiva, la tête 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 (jaivänga, c'est-à-dire la partie procréatrice),
le souffle (präna, le cœur) et la partie divine ou de lumière (devatâ ou
dyautänga, la tête, VSU VI, 10). Évidemment la ' vision ' (darsana)
ou méditation (dhyäna) 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'à l'atteinte de la lumière divine.

Nous avons dit que le schéma du kosthaka décrit ici se réfère
surtout à des représentations statiques, tandis qu'il y a aussi des
panneaux dynamiques où les lignes diagonales (ou de vent) du panjara
sont dominantes (cf. VSU II, 12, 25). Comme Alice Boner l'avait
déjà montré dans ses analyses, avant même la découverte des textes
sur le panjara, chaque panneau peut être analysé en termes d'espace
et de temps19 car, même dans l'image statique d'une Mahâlaksmï

(18) Cf. VSU, VI, 1, etc.
(19) Cf. Alice Boner, Principles of Composition in Hindu Sculpture, Cave Temple

Period. Leiden : E. J. Brill, 1962.
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assise sur un trône, il y a un certain mouvement, et même dans l'image
très mouvementée d'une Mahisâsuramardinï (Mahâbalipuram) il y a
une composition spatiale bien équilibrée.

Quant à l'effet sur le spectateur de l'image basée sur le panjara
la VSU montre comment les sentiments (rasa et bhäva) sont exprimés
dans l'image et donc s'impriment dans celui qui la médite. Les lignes
dominantes du panjara correspondent à certains sentiments, regrou-
pés en quatre types principaux : les images exprimant la paix (sänta)
sont dominées par la verticale centrale, celles exprimant la pitié ou
la souffrance (karunä) ou bien la lassitude (âlasya) sont à dominante
horizontale, les images terribles (raudräh) sont dominées par les
diagonales, et les images héroïques (vira) et celles qui expriment le
dégoût (bïbhatsa) sont dominées par les obliques (VSU V, 16). Quant
à srngära, un sûtra dit que pour l'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.

IV. PANJARA ET YANTRA

Bien que quelques textes identifient le panjara de l'image et le
yantra de la divinité, il est difficile de trouver des descriptions exactes
où les deux coïncident. Quelques exemples sont donnés dans le Saudhi-
kâgama, 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 panjara
doit être conforme au yantra (cf. Panjara Nirnaya v. 89, etc.).

Un chapitre appelé Mürtisälävidhäna, donné en appendice du
Saudhikâgama, qui appartiendrait à un Mahâkukuttikâgama, décrit
les plans et les images des grottes (par exemple, celles d'Ellora). Nous
y trouvons entre autres une description des panjaras pour les bas-
reliefs sculptés dans le rocher des grottes. Ces grottes sont destinées
à la contemplation des tapasvins (v. 272), et il est dit que :

« La contemplation des images basées sur un panjara mène à la
connaissance (jnäna). » (v. 273).

Le texte parle de deux types de panjara, appelés yäntrika et rekhika
(274) :

«Quand les lignes (droites) et les cercles sont conformes au yantra,
(ce panjara) est appelé yäntrika et c'est le meilleur pour les images
de culte (arcä-rüpa). » (v. 275)

Rekhika est probablement un diagramme qui sert uniquement à la
composition du panneau, sans référence directe au symbolisme du
yantra. Après une description des dix éléments du panjara, le texte
donne quatre types de panjaras avec leurs images correspondantes, ce
qui montre la tendance à la simplification :

1. mandat! est un panjara où le cercle est dominant. Il est utilisé
surtout pour des images à plusieurs bras (par exemple quelques Siva
Natarâja, Durgâ, etc.).

2. tiryak est un panjara où les lignes obliques sont dominantes, il
exprime donc un mouvement violent (par exemple un autre type de
Natarâja, Ellora, grotte XV, Andhakâsura, ou bien Visnu Trivikrama,
tous à Ellora, grotte XV) (v. 287).

3. saumya, paisible et symétrique, est un panjara où la verticale
est dominante (par ex. Mahâlaksmï, Ellora, grotte XV, ou Jnäna
Daksinâmurti, Ellora, Kailäsanätha). La plupart des images de culte
sont saumya.

4. lulita, ' onduleux ', s'applique à des images couchées (tel
Sesasayï Visnu) ou bien à une série de figures mouvementées qui donne
une impression d'ondes (par exemple, Mahisâsuramardinï de Mahâba-
lipuram). Ici c'est l'horizontale qui domine, avec des mouvements
ondulants.

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

Le Panjara Nirnaya donne des descriptions plus détaillées des
panjaras de différentes divinités correspondant au yantra (vv. 89 ff.).
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Par exemple, les images de êiva 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 à la conclusion (même provisoire) de ces considérations.
Heinrich Zimmer avait eu raison quand il avait identifié l'image de
culte (pratimä, mürti) avec le yantra, mais il n'avait vu que l'aspect
statique de l'image, donc celui qui est le plus conforme au yantra. La
sculpture possède plus de possibilités que le yantra pour exprimer les
aspects dynamiques des divinités — et c'est ici que les analyses péné-
trantes de Paul Mus et d'Alice Boner doivent être étudiées. Je veux
citer un passage d'une lettre de Paul Mus à Alice Boner sur l'inter-
prétation fonctionnelle des deux aspects de l'analyse de l'espace et du
temps de l'image sacrée :

« Le diagramme dans le temps... est, à mes yeux, surtout un dia-
gramme du passage à l'action. Le temps est le moyen par lequel l'action
s'opère en direction du fidèle, à partir de la masse de l'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 fidèle, où ce tableau se reflétera et
qui réciproquement se projettera dans ce même tableau. Tel est le
double mouvement opéré par le yantra figuratif, dans ces détails
circonstantiels. Le temps n'entre en cause que parce que le fidèle vient
au temple dans le temps. Il apporte son temps avec lui. C'est ce temps
à lui qui se réfléchit, qui se réverbère dans le mouvement des images
qui ' viennent ' alors vers lui par les obliques et les cordes (du panjara)
que vous avez si bien discernées. Ce sont les voies, les cheminements,
les glissières de ce mouvement. Celui-ci toutefois glissera vers le fidèle
sans ébranler l'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. DHYÄNA ET PANJARA

Au début d'un court traité sur le panjara, le SA (III, 409) dit :
comme il y a des sâstra étendus qui donnent les dhyäna des divinités,
de la même façon les panjara (diagrammes) sont donnés pour les
images (mürti). La plupart des textes iconographiques donnent uni-
quement les dhyänasloka et présupposent en pratique la tradition
vivante qui aide le silpï à donner une forme concrète à ces descrip-
tions verbales. Mais les textes qui décrivent le panjara des images sont
unanimes à dire que le dhyäna (sloka) ne suffit pas pour créer une
image (cf. Panjara Nirnaya v. 132). Le Panjara Nirnaya dit que le
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sentiment (bhäva) de la divinité, mais aussi ses caractéristiques et
attributs, sont révélés dans le dhyäna, tandis que la position des
membres et des parties de l'image ne peut être donnée par le dhyäna,
mais seulement par le panjara (v. 134). Ceci s'applique surtout aux
panneaux à plusieurs figures, car le Panjara Rahasya affirme que les
images en ronde-bosse représentant une seule figure suivent le dhyäna
(et n'ont pas besoin du panjara).

On peut donc dire en résumé que dhyäna et panjara se complètent
dans la description d'un aspect d'un dieu, l'un suggérant par la parole,
l'autre par la ligne, la forme du dieu. Mais que ce soit à l'aide de l'un
ou de l'autre, il faut toujours l'imagination artistique et créatrice du
sculpteur (sihäpaka, rüpakära) 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 complète. Le Purusa
peut toujours servir de modèle de base.

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

son forme

präna
/

näda^
(mantra,
musique)

bindu
/ \z \

N präna
\

^ rekhä -> rüpa
(yanlra,
panjara

non-manifesté
(avyakia)
manifesté
(vyakta)

pratimä)
C'est à partir de la manifestation par le präna que la division entre le
temps (käla) et l'espace (rüpa -> deêa) apparaît.
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DISCUSSION

A. PADOUX :

Ce qui m'a frappé dans cet exposé, c'est le caractère très dynamique que
revêt le système du panjara, par opposition au statisme de ce que nous avons vu
dans la communication de MmeBrunner. Il est intéressant de constater que la
structure qui sert de base à 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 l'espace et le temps, ou en en regardant successivement les diverses
parties) soit, au fond, beaucoup plus dynamique, plus animée, que ne l'est
cette structure temporaire, destinée à disparaître, qu'est le mandala. Peut-être
est-ce la présence au centre du panjara du bindu, symbole éminemment
dynamique, qui en expliquerait l'aspect dynamique ?

H. BRUNNER :

On pourrait proposer une explication de ce non-dynamisme apparent du
mandala. Sans doute n'est-il pas lui-même dynamique, mais ce dynamisme
est contenu dans le rituel qui le prend pour support. Le rituel, en effet, va
créer le trône, placer la divinité, imaginer même parfois celle-ci en mouvement.
Tout le dynamisme est à ce moment-là contenu dans l'action rituelle pour
laquelle le mandala a été fait, ce qui n'est pas le cas pour l'image de pierre.

D'autre part, je n'ai pas bien compris ce qu'était le salyabindu, au sommet
et quel était son rôle ?

B. BÄUMER :

On pourrait prendre un exemple, que je n'ai trouvé que dans un seul
texte, d'ailleurs. Il y a dans le panjara un point central relié à un autre, le
satyabindu. Il en est d'eux comme, en musique, de la dominante et de la
sub-dominante (uâdï et samvâdî, dans un râga). Il en va à peu près de même
dans le panjara. C'est ce deuxième point qui est appelé satyabindu. Je ne
saurais dire pourquoi ce nom. Quand, dans l'image d'une divinité, vous avez
le madhyabindu à l'emplacement du nombril, le satyabindu sera normalement
dans Yäjnäcakra, ou bien dans le visuddha, ce qui a certainement des significa-
tions yogiques, correspondant, disons, à la méditation ascendante de la figure
divine. Il s'agit toujours du point situé en haut, où les lignes se croisent.
Dans le brahmaksetra, la portion médiane de l'image, on a au milieu le brahma-
binduy et le point où on rencontre la ligne d'en haut est le salyabindu.

G. BUGAULT :

Pourriez-vous nous dire un mot sur le iribhahga et son insertion dans le
panjara ?

B. BÄUMER :

II faudrait ici entrer dans trop de détails. Je mentionnerai à 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
panjara de chaque divinité que cela concerne1.

(1) II semble, d'après certaines recherches récentes que l'interprétation de iribhaïïga
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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 après coup, ou d'ailleurs ?

B. BÄUMER :

II a dû s'agir de quelque chose de très pratique mais qui a été oublié au
cours des temps, car si on interroge maintenant un silpin, un artisan ordinaire,
il dira que peut-être il y a eu quelque chose dans le passé, mais que cela s'est
perdu. Il y a toutefois encore des sthapaîij en Orissa par exemple, qui utilisent
le panjara avant de sculpter une image. D'autres se bornent à copier une
autre image. L'idéal reste de partir du yantra-panjara, 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 après les travaux d'Alice Boner ?

B. BÄUMER :

Non. Il y a certaines traces qui ont survécu, mais très peu. Le sthapati
que je connais et qui utilise le panjara 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. BÄUMER :

II y a une tradition familiale, mais très vague. On sait qu'il y a quelque
chose, mais on ne le sait plus par cœur.

H. BRUNNER :

Ce n'est pas la transmission du panjara qui a survécu ; c'est l'idée qu'il
existe, ou qu'il a dû exister, des panjara ?

B. BÄUMER :

Oui, plutôt.

A. PADOUX :

II y aurait eu, en somme, une perte de la tradition, qui, ensuite, aurait
été reconstituée sur la base des travaux des érudits ?

B. BÄUMER :

Oui.

C. VAUDEVILLE :

J'ai remarqué des images très primitives utilisées surtout dans les milieux

ruraux pour certaines fêtes 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 âgama éivaïtes», communication
à 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 même chose
dans les cultes de Jagannâth, en Orissa, où il y a une sorte de diagramme :
simplement un carré avec, à l'intérieur, au centre, un cercle qui est censé
être le nombril. Il y a là quelque chose, très populaire sans doute, très rustique,
qui rappelle, me semble-t-il, un panjara et qui pourrait être un reste d'une
structure très ancienne. Les origines aborigènes du culte de Jagannâth sont
d'ailleurs bien connues.

M. GARRIN-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. Bäumer. Ceci dit, on bénéficie dans le cas d'une culture
orale comme celle des Santal de l'avantage suivant : le système n'étant pas
totalement conscient présente un certain degré de fermeture qui permet
d'en appréhender directement la structure sans être trop gêné par l'épaisseur
des exégèses. 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 à accueillir des divinités bien-
veillantes et les cases composées de lignes fermées étant destinées essentielle-
ment à emprisonner des divinités malveillantes. On peut encore opposer
les diagrammes symétriques aux figures asymétriques : les premières corres-
pondent à des divinités plus individualisées auxquelles on offre des sacrifices,
les secondes évoquent des divinités liées au désordre, à la folie que l'on se
propose de conjurer.

Une question demeure, celle du lien qu'il convient d'établir entre certains
diagrammes qui relèvent du savoir des ojha (prêtres-devins santal qui consi-
dèrent Siva comme leur maître) et le sivaïsme populaire. Ainsi, par exemple,
certaines de ces figures transmises par le maître à son disciple au moment de
la dïksa de ce dernier font directement allusion à âiva et à ses sakti. On y
rencontre également divers « témoins » sakhet, non nommés ou muni, qui
peuvent représenter les divinités tutélaires du prêtre-devin et l'aider à com-
battre les divinités responsables des maladies. Il n'est cependant pas possible
de réduire ce schéma à l'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.
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DE L'EFFICIENCE PSYCHAGOGIQUE
DES MANTRAS ET DES YANTRAS

PAR

F. CHENET

Dans une culture qui a toujours sacralisé la Parole et magnifié
l'étendue de ses pouvoirs, il est constant que la plupart des pratiques
spirituelles met en œuvre renonciation ou la récitation marmonnée de
formules sacrées (manlra, dharanî, bïja, etc.). Cérémonies dévotion-
nelles et méditations s'exercent, d'autre part, sinon sur des objets
matériels, du moins sur des diagrammes (yantra, mandala) qui les
facilitent et les orientent en leur fournissant un appui. Le recours à ces
paroles sacrées et opérantes, à partir surtout de la période de l'hin-
douisme sectaire et en relation avec la diffusion du courant tantrique,
et l'utilisation de ces diagrammes ont pour première fonction, à titre
de supports de méditation, de polariser et d'unifier la conscience d'une
manière telle que la concentration de l'attention conduise le psychisme
de l'adepte à l'état de méditation sur une divinité et, finalement, à son
union avec elle. Or, renonciation des formules sacrées et le tracé des
diagrammes constituent pour la conscience indienne des actions
significatives par elles-mêmes qui mettent en mouvement les puis-
sances divines, quand elles n'agissent pas directement, sans inter-
médiaire, par leur vertu propre : ils apparaissent à la conscience
religieuse indienne comme un opus operans, lequel doit sans nul doute
s'entendre dans le sens non du très élaboré ex opère operato 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 là davantage à un « positivisme de l'absolu » (Masson-
Oursel) qu'à une métaphysique.

Qu'en est-il donc du mode d'opération des maniras et des yantras,
lesquels ont pour fonction d'actualiser dans l'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 relève-t-elle d'un conditionnement psychologique œu-
vrant dans l'intimité du sujet ou bien leur efficacité est-elle, comme
on s'accorde à le reconnaître, de nature symbolique, c'est-à-dire extra-
empirique ? Mais que faut-il alors entendre par efficacité du symbole ?
Et dans quelle mesure la théorie de l'efficacité symbolique rend-elle
compte de l'efficacité, vraie ou supposée, des formules et diagrammes ?

Autant d'interrogations offertes à une réflexion soucieuse de
comprendre la fonction d'anagogie et de suggestion exercée par les
mantras et les yantras et, plus particulièrement, la nature sui generis
de leur efficience psychagogique. Après avoir dégagé, dans un premier
temps, le rôle psychologique des mantras et yantras, nous nous deman-
derons, dans un second temps, si la problématique de l'efficacité
symbolique, laquelle a renouvelé, comme on sait, les sciences de
l'homme, suffit à rendre compte de la transmutation intérieure que
mantras et yantras sont censés opérer en l'adepte. L'examen des
limites de la thèse de l'efficacité symbolique nous conduira à recon-
naître, dans un troisième temps, le processus contemplatif d'assimila-
tion mentale qu'ils induisent et à mettre en lumière la manière 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 manière soit mentale, soit vocale, soit gestuelle, mantras
et yantras pourront dès lors apparaître, une fois qu'ils ont été inté-
riorisés, comme des points d'appui immanents à la conscience en
mouvement. L'on déterminera alors, dans un quatrième temps,
comment s'articulent, dans le concret des procédures rituelles, les
types d'efficacité précédemment dégagés. Restera à envisager, pour
finir, la question de l'efficacité réelle que la tradition indienne assigne
aux mantras et à nous demander quel est son fondement.

I. UNE PROPÉDEUTIQUE PSYCHOLOGIQUE DE L'INTÉRIORISATION

Mantras et yantras 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 l'intégration
spatiale de tracés géométriques est censée procurer déjà une « libé-
ration par la vue », pacifient et purifient l'esprit : apaisant les passions,
leur puissance auxiliatrice débarrasse l'esprit des parasites émotion-
nels, le libère du flux des images et lui font retrouver, par la suspension
de toute activité mentale discursive, un certain état de vide, d'où
naîtra l'éveil. La répétition saturante, lente et régulière, pourvu qu'elle
s'accompagne d'attention, produit de soi un apaisement, non seule-



— 67 —

ment psychologique mais encore physiologique, où la concentration,
l'approfondissement de la pensée se font comme d'eux-mêmes. La
répétition de la formule, à mi-voix puis mentale dans l'intime de la
conscience, est véhicule de concentration : soutenue par la scansion
respiratoire, elle arrache la conscience à ses identifications illusoires
et la transporte hors du temps.

II. L'EFFICACITÉ 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 l'efficacité
symbolique a profondément renouvelé les sciences de l'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 l'effet produit par une causalité symbolique, phénomène
social complexe comprenant au minimum deux rôles, un rôle à
dominante active, consistant à fournir à autrui un système de repré-
sentations fortement intégré, et un rôle à dominante passive ou du
moins réceptive, consistant à 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-à-dire où l'efficacité est, certes,
objet de signification mais où la signification, débordant de la séman-
tique sur la pragmatique, fait elle-même partie d'un processus efficace.
Le symbole n'est pas seulement destiné à symboliser, à figurer
l'immatériel ou le surnaturel mais à opérer. Le fait que le symbole
de l'acte soit un acte lui-même explicite la notion d'effet symbolique,
lequel s'exerce sur le plan même du symbole. Mantras et yantras 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 à l'expérience
empirique contrôlable, mais parce qu'ils signifient l'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 « théâtre d'opérations symboliques » qu'est
le rituel. Le désir de renaître et de se recréer dans l'union avec le dieu
s'accomplit en posant, dans les signes et les symboles, la figure de
l'être divin à venir. Mantras et yantras apparaissent par conséquent
comme une émergence symbolique de la figure de la déité ou du plan
d'expérience en lesquels l'adepte aspire à se fondre, le symbole devant
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être compris ici tout à 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 reconnaît pas le symbole comme tel. Elle ne
procède pas à 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'être et non de signification.
Le manlra et le dieu ne sont pas deux, symbole et réalité symbolisée
entre lesquels existeraient des liens soit de ressemblance, soit de conti-
guïté. Mantras et yantras 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 à la
perspective trop extrinsèque du simple signe qui, se bornant à référer,
trahit une relation d'extériorité à ce qu'il signifie, les « symboles » dont
il est ici question sont censés rendre présent le réfèrent : de concert
avec les autres éléments du rituel, mantras et yantras 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 grâce justifiante, ils font
apparaître et être ce à quoi le dévot est convié. Loin de consister en
une simple formule d'oraison, le manlra est la forme phonique, quoique
subtile, de la déité à laquelle l'adepte désire s'identifier : par exemple,
HRÏM ! est la Suprême Souveraine en sa forme sonore, KRÏM ! est
Kfsna, AIM ! est Sarasvatî, KROM ! est êiva, etc. Ou bien encore,
après que l'adepte a mentalement parcouru le yantra jusqu'au centre
où 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» (nyäsa), qu'a étu-
diées A. Padoux1, elles sont réputées opérer réellement un transfert
d'énergie vitale déificatrice sur le corps du dévot.

C'est sur le modèle de renonciation performative que la théorie
de l'efficacité symbolique permettrait de comprendre à 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, à
informer seulement mais à faire quelque chose. Ce sont des actes de
langage sociaux qui impliquent le fonctionnement d'une institution
coutumière mais doivent satisfaire à six conditions essentielles
(internes ou circonstancielles) : procédure fixée, exécution correcte,
exécution intégrale, intentions correspondant à l'acte énoncé, agents
et circonstances appropriés, prolongements par des comportements
requis...

(1) «Contributions à l'étude du mantraéâstra. II », BEFEO, t. LXVII (1980).
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Or, le rite exhibe justement toutes les caractéristiques de l'acte
performatif ; sa performance est de Tordre de l'efficacité symbolique.
Avec ses divers modes de symbolisation : paroles consécratoires, gestes,
tracés géométriques et à travers la variété et la multiplicité des illo-
cutions rituelles (adorations, assertions de croyance, etc.), la procédure
rituelle se révèle performative pour autant qu'elle réalise, sur un mode
convenu, une certaine relation à la déité par la symbolisation elle-
même de la relation à établir. Comme principe d'opérativité, la per-
formativité du rite suscite, d'une part, une « induction existentielle »
qui éveille dans l'adepte certaines dispositions affectives ou attitudes
et, de l'autre, une « présentification » qui rend présent et actif l'être
de la déité. H. Zimmer a bien mis en lumière la manière dont le dispo-
sitif rituel est opérant et dont il procure le sentiment intense de la
réalité de ce qui s'y effectue : « Un système sacramentel de cette sorte,
lorsqu'il est parfait et dans toute sa pureté, constitue un monde-
miroir, c'est-à-dire qu'il capte tous les rayons émanant des profon-
deurs de l'inconscient et les présente dans une réalité externe que
Ton pourrait toucher du doigt. Les deux hémisphères, l'intérieur et
l'extérieur, s'ajustent alors parfaitement. Et tout changement de mise
en scène observé dans la sphère-miroir du sacramentel tangible entraîne
presque automatiquement un changement correspondant dans le
domaine et le point de vue intérieurs »2.

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

Cette autorité qui garantit l'accomplissement du rite, les socio-
logues croient la découvrir dans la collectivité elle-même. 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 à fait réelle, l'acte
d'institution est un acte solennel de catégorisation qui tend à produire
ce qu'il désigne. La croyance de tous, qui préside au rituel, est la condi-
tion de l'efficacité du rituel. On ne prêche que des convertis. Et le
miracle de l'efficacité symbolique disparaît si l'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 mantras et yantras, par exemple, est subordonnée à des condi-
tions et à des règles qui sont instituées et qui, par là, 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
phénomène et, à lui seul, il n'explique rien. L'application de la théorie
de l'efficacité symbolique aux formules et diagrammes ne laisse pas
de se heurter à maintes difficultés.

Est-il en effet légitime d'identifier ces pratiques religieuses ou spi-
rituelles spécifiques que sont mantras et yantras aux autres actions
symboliques où prévaut la dimension sociale comme, par exemple, le
rite solennel du sacrifice du cheval présidant à l'investiture du roi
(Vasvamedha) ou bien, au plan individuel, les samskäras ? S'il est
pertinent de tenir ces samskäras pour des manipulations symboliques
qui doivent être replacées dans l'ensemble de l'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'être, implicitement ou explicitement,
instituées, et soutenir derechef que le consensus social est le véritable
moteur de l'efficience des mantras et yantras ? Mais n'est-ce pas verser
dans un sociologisme impénitent qui tend à réduire l'efficacité symbo-
que à l'efficacité sociale du symbole ? Sans doute, est-il naturel que le
sociologue soit particulièrement attentif au fait que l'effet symbolique
soit un effet social, au point qu'il cherche à extraire de l'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
dès 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-religieux4,
ne doit pas être confondue avec celle, plus générale, d'efficacité sociale
du symbole.

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

(4) On ne soulignera jamais assez l'inextricable confusion ou plutôt la non-distinction
du magique et du religieux dans une société traditionnelle comme celle de l'Inde. L'histoire
de l'ethnologie et de l'anthropologie atteste suffisamment qu'il n'existe pas de manière
légitime de partager le champ magico-religieux : non seulement les divers critères avancés
se révèlent 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.



II 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 à notre culture occidentale : cette causalité sui
qeneris fournirait tout au plus une magie moderne, c'est-à-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 où les
formes habituelles d'explication échouent.

Et, certes, force est bien de reconnaître que cette notion moderne
reste aussi mystérieuse que, par exemple, la fameuse notion mïmâmsâ-
ka à'apûrva. Or, il est remarquable que cette dernière soit justement
susceptible d'être interprétée d'une double manière : postulant que
l'acte sacrificiel est doué d'une efficacité extra-empirique, elle renvoie,
dans le cadre d'une théorie archaïque de la causalité, à l'état consé-
quent de l'acte sacrificiel lui-même, c'est-à-dire à l'antécédent imper-
ceptible du fruit ; mais, du côté du sacrifiant, elle est aussi bien ce qui
lui confère une virtualité durable, « sans précédent », déterminant
l'obtention ultérieure d'un fruit particulier. A l'instar de cette notion
indienne d'apürva, dont l'ambiguïté éclate à 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, à peine de la condamner sans appel
comme entrant dans la catégorie de l'illusion.

III. LE DYNAMISME RÉALISATEUR DE LA CONSCIENCE PROFONDE

L'idée d'une efficacité symbolique sur le plan mental demeure en
effet incompréhensible faute d'être reconduite vers son véritable
ressort caché, à savoir l'élan de la conscience profonde. Le rite doit
être saisi à travers l'intention qui anime sa démarche et rend recon-
naissable son orientation : c'est le mouvement de la foi qui lui confère
sa tension. En tant que symboles, mantras et yantras 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 cœur et la
pleine adhésion de foi à la formule proposée permettent au dynamisme
et au mouvement créateur de la conscience de combler le fossé existant
entre la systématisation déployée par l'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 mantras et les
yantras 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 relève de ce qui est connu en Inde sous le titre
général de bhävanä et dans l'examen duquel nous n'entrerons pas ici.
Il faut que du tréfonds de sa conscience naisse en l'adepte une adhésion
et un acquiescement sans distance pour que mantras et yantras
puissent modifier la forme revêtue 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 l'âme et la fixe
dans le « cœur ». La conscience profonde s'imprègne à son unisson de
l'essence divine symboliquement déposée dans les mantras proférés
et les diagrammes tracés jusqu'à ce qu'elle en vive le symbole comme
la présence en acte de la déité symbolisée. Voie illuminative dans
laquelle le rôle à dominante active et celui à 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. Mantras et yantras informent, c'est-à-dire mettent en forme,
le dynamisme projectif de la conscience, mais c'est l'imagination sans
distance de la foi, laquelle adhère et ne doute, qui les investit d'un
coefficient de réalité et qui permet au psychisme de l'adepte, dans la
mesure où elle est exempte de dualité, de se fondre à l'image et à la
ressemblance de ce qu'il contemple, à la faveur d'un subtil mimétisme
intérieur. Comme le proclame un passage fameux de l'Upanisad, « II
faut empoigner l'arc de l'Upanisad, cette arme puissante/Y fixer
une flèche aiguisée par l'adoration/Le tendre d'un esprit qui s'y consa-
cre entièrement./Sache, ô fils du Nectar, qu'il faut viser l'Impérissable !
jOm est l'arc, Vätman est la flèche, Brahman est le but./Il faut le percer
à coup sûr/Et s'y unir, comme la flèche à la cible » (Mundaka IL, II.2.
3-4). Intensifiant le dynamisme de la conscience, à la manière dont on
tend précisément l'arc du pranava, mantras et yantras « propulsent »
donc son influx vectoriel selon la visée sotériologique de l'adepte et
actualisent la présence divine en son for intérieur, en son « cœur ».

IV. LA SYNERGIE OPERATIVE DU RITUEL

Dynamisme ou énergie de la conscience dont le corrélatif est la
présence du mouvement à 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 à une
simple esquisse ou à une simple impulsion qu'on le veuille. Il s'ensuit
que la conscience religieuse n'exprime son culte et ne rend vivante sa
contemplation que sous les espèces du mouvement comme si elle devait
se jouer pour se penser et accéder à l'objet de sa visée. Le geste joue
précisément ce rôle médiateur par lequel elle se construit un univers
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de significations et, par là, se donne à elle-même. Mantras etyantras
fournissent dès lors un point d'appui, un support ou, si l'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 concrètes, c'est-à-dire sur les valeurs
magiques et religieuses d'expérience et de maniement immédiat qui,
pour l'Inde, sont l'équivalent de notre concret. Mais, selon la vieille loi
de la magie à distance, ce n'est pas la matière que l'on poursuit en elle-
même, c'est l'esprit. Par une rupture de plan que le rite seul permet
(car l'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 l'abstrait »5. 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
manière générale, les procédures rituelles, structurent et découpent en
quelque sorte dans le champ de sa vision le miroir particulier qui
aidera l'adepte à entrevoir, à pressentir plutôt l'image, le reflet de
l'invisible. Mantras et yantras sont des points d'appui à valeur symbo-
lique destinés à devenir immanents à la conscience : ce sont des « véhi-
cules » par lesquels le dynamisme de la conscience franchit la limite
entre l'expérience empirique et l'expérience enstatique. Si l'on nous
permet de recourir à une terminologie moderne, nous dirions volon-
tiers que mantras et yantras sont des « objets transitionnels », mais à
vocation réintégratrice6.

Les yantras et les mandatas ont pour nature propre d'être 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 mandata, 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 Srï Yanira n'offre l'exemple le
plus achevé et l'on sait qu'il existe par ailleurs, selon le Tantrarâja,
neuf-cent-soixante formes de yantras. L'énonciation des formules

(5) Barabudur I, Hanoi, 1935, p. 113.
(6) Si 1'« objet transitionnel » (Winnicott) se définit comme celui qui assume, dans

le développement de l'enfant, une fonction intermédiaire entre deux espaces essentielle-
ment hétérogènes, l'espace psychique interne et l'espace externe, on est en droit de
regarder mantras et yantras comme des objets transitionnels sotériologiques, lesquels
sont générateurs de proximité psychique en tant qu'ils jettent une arche reliant la cons-
cience 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 mantra, auquel elle insuffle vigueur
et force. Dans la mesure où l'essence originelle de la parole est d'être
action, la parole n'étant qu'une voie naturelle vers l'action ou une
action inchoative, le yantra est comme « dynamisé » ou rendu efficace
par renonciation de l'énergie condensée dans les germes phoniques.
« Isomorphisme de la vision et de la parole »7, destiné à se muer en
silence du regard, lorsque s'opérera le passage du mystère contemplé
au mystère participé. D'autre part, le yantra est progressivement
intériorisé et incorporé par l'adepte qui en médite les circuits consti-
tutifs en chacun de ses six cakras. Mû par son aspiration, l'adepte passe
d'un stade de l'expérience yoguique à un autre, toujours plus profond
et plus englobant : se trouve ainsi progressivement résorbée la ten-
dance centrifuge de sa conscience empirique l'inclinant à projeter
alentour un horizon d'extériorité. En tant que « psychocosmo-
gramme », le yantra et le mandata consiste bien en un « objet transi-
tionnel » à fonction réintégratrice : au moyen d'une pérégrination
mentale selon un mouvement progressif et concentrique, l'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 yanlra
ou mandata jusqu'en son centre, l'adepte a donc conjuré l'espace pour
atteindre finalement le point central sans dimension.

Après avoir examiné la fonction de support et de véhicule exercée
par le yantra, essayons de cerner à présent la synergie operative dont
le rituel du culte (püjä) est le lieu. Le dynamisme de la conscience s'y
investit dans la mise en position du corps, tandis que les diverses
opérations concrètes conspirent à 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 l'espace et réagissent sur le milieu ont pour préparation et pour
soutien constant une attitude mentale, elle-même « scellée » par une
mudrä. 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
cosmoïde organique au moyen d'une série d'homologations et d'équi-
pollences. Élaborant une sorte de théologie vécue des sens spirituels,
le rituel guide les pouvoirs expressifs du psychisme, les recrée dans un

(7) A. Padoux, L'Énergie de la Parole, 1980, p. 222.
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acte synthétique où 1'« expression symbolique », « l'expression vocale »
et « l'expression gestuelle » ne sont plus distinguables : le rituel du
culte en Inde est une réalité anthropologique très dense, un corps,
certes, mais qui est aussi un corps de parole dans l'acte même où il
s'accomplit, en raison de la jonction perpétuelle du geste et de la
parole. Mais, en définitive, l'initiative par laquelle l'adepte construit
le yantra ou bien celle par laquelle le dévot déploie l'ordonnance du
rituel ne font jamais que reprendre, pour l'accomplir de manière spéci-
fique, le dynamisme même de la Conscience. Ce qui porte l'auto-
position du rite, c'est donc la surrection de l'Acte pur de la conscience.
Comme acte synthétique et dynamique procédant d'une motion inté-
rieure, le rite réactive, polarise et libère l'Énergie de la Conscience.

Alors qu'il n'est qu'un support ou un point d'appui pour l'auto-
ressaisissement de l'Énergie de la Conscience, le rite est néanmoins
vécu comme devant opérer, de par sa fonction synthétique, l'impos-
sible synthèse du conditionné et de l'inconditionné. Singulier « posi-
tivisme de l'absolu », comme l'appelait P. Masson-Oursel, où l'on
reconnaît une tendance fondamentale de l'Inde. « L'absolu, ce sont
les règles sacrificielles, auxquelles s'égalent les lois du sujet ainsi que
celles de l'objet. Ce réalisme archaïque était un positivisme de l'absolu
plutôt qu'une métaphysique ; il tenait pour coordonnées, plutôt que
subordonnées, les diverses stratifications de l'être. »8. Les opérations
rituelles sont vécues comme le moyen systématique de condenser la
présence divine inconditionnée mais cette tentative de condensation
s'avère nécessairement inopérante car l'inconditionné, n'étant jamais
assignable en quelque point de concrétisation de l'universel que ce soit,
demeure toujours en fuite. L'on s'explique alors pourquoi le propre
du rite ou, si l'on veut, sa loi tendancielle soit celle d'une prolifération
foisonnante, dans le tantrisme notamment. D'où cette multiplicité
fastidieuse des mantras ou des invocations éperdues, lesquels peuvent
se chiffrer par lakhs ! D'où cette ivresse de l'itération, ces répétitions
à l'infini, dont l'incomplétude et l'inadéquation, qui en réinfiltrent
continuellement le processus, appelleront de nouveaux rites.

V. LA NATURE DE L'EFFICACITÉ RÉELLE DES MANTRAS
SELON LA TRADITION HINDOUE

Pour la tradition hindoue, les formules mantriques ne consistent
point en une combinaison arbitraire de lettres. Ils ne relèvent pas non
plus simplement de quelque « phonétique symbolique » car ils sont
tenus, dans leur structure même, 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 l'aspect varnamayî de la kundalinî,
c'est-à-dire l'aspect revêtu au plan des phonèmes et des noms, lors-
qu'elle opère comme Sarasvatï dans le visuddha cakra. Ce qui singu-
larise la tradition hindoue au regard d'autres traditions qui ont connu
des méthodes spirituelles équivalentes9 est sa mise en relation de la
valeur quasi magique des phonèmes proférés avec l'énergétique de la
kundalinî et de sa circulation ascendante à travers les diverses « roues »
du corps subtil. Tous les mantras sont composés de lettres et de
phonèmes dont la prononciation affecte le corps et l'esprit. Triple est
la fonction de renonciation des mantras. A la manière d'un résonateur
interne, leur prononciation est un exercice vocal qui affecte la präna-
sakti 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 l'esprit, tandis que leur audition affecte, par les nerfs
auditifs, les centres cérébraux et, indirectement, idä, pingalä et la
susumnä puis, à travers les six cakras, les cinq tattvas. Le Sâradâtilaka
Tantra de Laksmana Desikendra (xie siècle, 2e patala, 2-9) offre, par
exemple, un exposé de la relation des phonèmes sanskrits avec idä,
pingalä et susumnä d'une part, avec les six cakras et les cinq tatluas
de l'autre. On voit que les mantras obéissent dans leur structure à des
critères de formation mais l'existence de variantes nombreuses n'est
pas sans attester le caractère quelque peu arbitraire de telles corres-
pondances. Les formules sont ainsi des formules agentes, douées du
pouvoir potentiel de mobiliser les vibrations de la kundalinî et de
favoriser la percée (vedha) des cakras. Leur répétition influerait sur
la fréquence vibratoire de la conscience (caitanya), s'il est vrai que
l'énergie apparaît comme l'essence de l'esprit, lequel, comme une
tension en acte, n'a de cesse de vibrer. Par exemple, selon l'Athar-
vasikhopanisad, la répétition du pranava a pour effet de « faire courber
tous (les courants) de präna devant l'Esprit suprême »10. Le mantra
consiste donc en la phonétisation de certaines vibrations spécifiques
potentiellement présentes en une formule germinale. Le mantra est
également le véhicule d'une influence spirituelle ou d'une grâce qui
doit être 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 à 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 à des amalgames arbitraires et tendan-
cieux. Sur la mise en parallèle des mantras et du japa hindous avec le ressouvenir incessant
ou la mémoration du Nom divin dans l'hésychasme chrétien, la « prière du cœur » ortho-
doxe, le dhikr musulman, le nien-fo chinois et le nembutzu de l'amidisme japonais, voir
L. Gardet, Revue Thomiste, 1952-1953.

(10) pränän sarvän parätmani pranamayatïtyetasmât pranavah /.
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énergie spirituelle sous la forme du mantra, la sakti et le mantra conféré
au disciple sont considérés comme formant les trois aspects du Dieu
unique en tant que maître du yoga (Daksinä-mürii) résidant dans le
for intérieur de l'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 (sabdabrahman) qui va
se proférant tout seul de manière ininterrompue à travers la conscience
de l'adepte. Une fois qu'il a atteint l'état de dissolution de l'esprit
(Vunmanï-bhava de la Nâdabindu Upanisad), c'est l'Énonciation de
l'origine qui se récapitule sans cesse en l'adepte, à travers le rythme
de son inspir et de son expir et à travers ses pulsations cardiaques : le
voici qui devient, à travers veille et sommeil, la monologie vivante du
fameux ajapäjapa, toute différence désormais abolie entre l'acte et
l'acteur.

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

Mantras et yanlras présentent en définitive l'originalité de réunir
simultanément, dans l'exercice effectif d'une seule et même pratique
spirituelle, efficacité psychologique, efficacité symbolique, sinon ima-
ginaire, et efficacité réelle. Leur efficience psychagogique qui achemine,
grâce à un monoïdéisme centré sur la déité ou le plan d'expérience
visé, le dévot ou l'adepte à 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 operative, garante de
l'efficience psychagogique des manlras, l'une des raisons qui expliquent,
parmi d'autres bien sûr, au nombre desquelles figure l'essor de la
bhakti, pourquoi la pratique de la répétition incessante du Nom divin
supplante bientôt dans l'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 déjà (11.85)
jusqu'à la Siva-samhitâ, en passant par le Bhagavata Purâna (XII.
3.52) et le Visnu-Dharma-Uttara.
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II reste que, pour appréhender dans sa nature véritable l'efficience
psychagogique des mantras et yaniras, il faudrait pouvoir pénétrer
dans le dynamisme inhérent à la conscience. Par la concentration et
la méditation, il faudrait pouvoir plonger et s'absorber dans l'ondu-
lation ou la vibration même de la conscience et apercevoir l'énergie
de la conscience dans son expression tri-une d'acte mental, d'acte
vocal et d'acte gestuel.

DISCUSSION
B. BÄUMER :

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

F. CHENET :

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

Il me semble que le ressort ultime de l'efficacité des mantras et des yantra,
c'est le dynamisme inhérent de la conscience en tant qu'il fait signe vers ce
que la tradition indienne appelle la bhâvanâ. Autrement dit, il existe une
espèce de dynamisme d'identification et de participation qui est inhérent à
la conscience elle-même et auquel, bien sûr, les mantras, les formules et les
diagrammes ne fournissent qu'un appui, un « appui mystique » comme
l'appelait Paul Mus. Ce serait le dynamisme inhérent à l'énergie delà conscience,
en tant qu'il se caractérise par une loi de participation et d'identification,
qui serait intrinsèquement magique.

M. CARRIN-BOUEZ :

Dans votre exposé, vous avez fait appel à 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 à 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 pôles ? Il y aurait un pôle où on va vers la signification et qui est, si on
veut, celui du discours religieux et un autre pôle où la prière "se dégrade" en
fétiche, où on va vers la réduction du sens, vers les phonèmes, les sons, avec
aussi leur aspect physiologique. Il y a évidemment une difficulté qui tient à
la richesse des textes indiens et à celle des pratiques, mais on ne peut pas
couper la « Grande Tradition » et les textes des pratiques qu'observe l'anthro-
pologue : il faut tenir compte des deux.

F. CHENET :

J'ai essayé précisément de montrer la complexité du phénomène et, en
tout cas, l'impossibilité où nous sommes de nous en tenir à une seule grille
d'intelligibilité : il y a une superposition de différents types d'efficacité, d'où
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le terme global d'« efficience » qui, je le crains, fait justement problème. Mais
l'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 problème des niveaux de la pratique religieuse :
il y aurait une tradition « pure », « authentique », et une pratique « populaire ».
Il existe certainement une forme « dégradée » de la pratique religieuse, lorsque
le rituel se dégrade en ritualisme.

S. BOUEZ :

Dégradé n'a pas de sens ! La signification d'un acte religieux est la même
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 l'efficacité tenait à 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 à son diagramme. Même s'il
agit pour quelqu'un d'autre, par exemple quand on demande à un mantirikam
de guérir ou de tuer quelqu'un, il fera son rite tout seul. Dès lors, où est le
consensus et comment comprendre l'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-à-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. PADOUX :

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'où l'impossibilité, dirais-je, de les transposer chez
nous, à moins de nous « orientaliser » — encore que nous ayons aussi nos
abracadabras, dont l'usage peut correspondre à certaines pratiques mantriques.
Mais, quoi qu'il en soit des mantras à l'occidentale, je crois que la composante
sociale ne peut pas être évacuée, même si on opère 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. PADOUX :

Aucun des deux peut-être. Mais la société où ils opèrent — ou à tout
le moins les observateurs extérieurs que nous sommes...

P. CHENET :

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

J'aurais une dernière remarque : quand on dit qu'un dieu est égal à son
bïja, je ferai observer que Sarasvatï n'est pas toujours HAIM, âiva pas
toujours H AU M, etc. Autrement dit, il n'y a pas de correspondance univoque
et immuable entre une divinité et un bïja. Une déité peut avoir plusieurs
bïja différents selon les circonstances, et selon les traditions.

F. CHENET :

Vous avez raison. Ceci nous amènerait à préciser l'acception que nous
avons donnée au terme symbole. Là nous retrouvons le problème : faut-il
prendre une définition extensive du symbole, ou au contraire une définition
très 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 quête philosophique de l'essentiel
à 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 système d'oppositions formant système. Or
votre approche, qui est avant tout philosophique, ce qui la rend intéressante,
s'efforce d'harmoniser deux conceptions du symbole, l'une herméneutique
me semble-t-il, qui est une certaine recherche de F Un à 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 paraît extrêmement difficile de réduire l'acte de croyance « religieuse »
aussi bien à des modes de signification des symboles qu'à une théorie des
performatifs. Il est vrai qu'un problème comme celui de l'identification de
l'adepte à une divinité dépasse le cadre du symbolisme et je vous rejoins
tout à fait lorsque vous tentez de l'appréhender comme un acte de croyance,
indivisible pour cette raison même, 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 où appliquer la problématique
de l'efficacité symbolique. Son domaine par excellence est celui du droit :
on sait que la théorie des performatifs s'applique essentiellement à tous ces
«speech acts » qui mettent en jeu des relations sociales au sens large : «je
promets », « je baptise », etc., c'est-à-dire un ensemble de faits qui appartiennent
surtout à la sphère du droit.

S. BOUEZ :

Cette fois, je crois que vous êtes trop restrictif quant au champ d'applica-
tion des systèmes symboliques.

M. CARRIN-BOUEZ :

En effet, les performatifs ont pour propriété de ne pas avoir de réfèrent
dans le champ empirique puisque leur simple énonciation produit l'objet
qu'ils décrivent. On voit l'intérêt d'une telle théorie pour l'étude des systèmes
religieux : l'acte de croyance deviendrait créateur de l'objet de celle-ci. En fait,
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les anthropologues anglo-saxons qui ont travaillé sur ces problèmes soit ont
classé les prières 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 yantra et des mantras reste mystérieux. Je ne parle pas de
mystère. Je dis : c'est un phénomène complexe.
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1. INTRODUCTION

Depuis le début du siècle, les brahmanes vishnouites vaikhänasa
cherchent à 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 la
recherche moderne. Leurs « collections » (samhitä) prescrivent un
rite où s'enchaînent aussi bien des pratiques externes observables
(gestuelles, sonores, etc.) que des pratiques internes relevant des
techniques de méditation ; elles mentionnent l'usage de diagrammes
(certes moins souvent que les textes des Pâncarâtra, la secte vishnouite
adverse : cf. PS V-XXVI, par exemple). Parmi les pratiques rituelles
« internes », on relève 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 vaikhänasa (Käsyapajnä-
nakända, Marîcisamhita^ Bhrgukhilädhikära, Atrisamhitä avec Vanu-
bandha), dont la date de composition ne semble pas précéder le
xe siècle pour les plus anciens1. 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. ÉTUDE DU CONTEXTE DOCTRINAL

2.1. Avant d'aborder la définition et l'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 clans les détails et me bornerai maintenant à
donner un cadre de réflexion général, réservant à des travaux ulté-
rieurs des études plus développées et des comparaisons avec d'autres
systèmes doctrinaux hindous.

Dans l'immédiat, j'examinerai deux couples de notions qui
s'articulent plus ou moins bien l'un avec l'autre : le premier est
l'opposition entre l'Esprit (purusa) et la Nature (prakrti) ; le second
est la distinction entre l'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).

Même si l'Esprit est qualifié de racine ou fondement de la Nature
(prakrter mülah, AS XXXI, slo. 41), les deux termes sont dits sans
commencement, indestructibles. De ces deux principes naît l'activité

(1) Cependant, il reste théoriquement possible (si l'on s'en tient aux informations
architecturales du texte) que la Marîcisamhita ait été conçue avant le x e siècle : cf. Colas,
« About the relation between Marîcisamhita and the temple of Sundaravaradaperumâî
in Uttaramërur », communication à la V th World Sanskrit Conference, Bénarès (1981) ;
la construction du temple d'Uttaramërur date au plus tard du début du ixe siècle.
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du monde (loka-pravrtti). La Nature est qualifiée de vibhüti, c'est-à-
dire de pouvoir créateur de Visnu le Purusa ; elle est identifiée à êrï,
à T Illusion (mäyä) et à la Puissance (sakti).

Je ne développerai donc pas ici ce qui ne nous concerne pas dans
l'immédiat, mais je remarquerai seulement que AS (Anu Ka- V, slo. 1
et sqq) identifie l'Esprit à l'aspect subtil (sûksma) de la Divinité alors
que la Nature correspondrait à l'aspect épais (sthüla), identifiable à
l'univers (sarvam idam jagat), c'est-à-dire à ce qu'on peut appeler
le monde phénoménal, forme revêtue par le subtil (süksma-rüpam).

Ainsi la Nature est à la fois productrice des formes phénoménales
et ensemble des formes phénoménales elles-mêmes. Elle constitue la
Puissance divine et englobe les formes émanant de cette Puissance.
Parmi ces formes, doit-on (comme cela paraîtrait logique) inclure les
théophanies2 elles-mêmes, ce dernier terme désignant les manifesta-
tions de la Divinité non matérialisées mais accessibles à une vision
spirituelle (par contraste, j'appellerai «icônes» 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 Visnu (cf. KK XXIV, p. 48 ;
XXXV, p. 65 ; LIX, p. 102 ; etc. ; MS LXXX, p. 487-488 ; XCIII-
XCIV, p. 514-517).

La définition du niskala est caractérisée par son caractère antino-
mique. En effet, le Soi suprême identifié à Visnu est à la fois considéré
comme universellement présent d'une part, comme essentiellement
détaché du monde manifesté d'autre part.

Détaché du monde, le Soi suprême est défini par sa pureté (il est
a-mala, aty-accha, «très pur») ; il est sans corps (asarïra), dépourvu
de membres (niravayava), incaractérisé (avyakta, littéralement « dé-
pourvu d'ornement», d'où « non-manifesté » [?]), donc, peut-on dire,
d'une manière générale, non-segmenté, uni.

Il est au-delà de la triade, connaisseur (jnätr) / objet de la connais-
sance (jneya) / connaissance (jhäna) ; il est non-actif (nir-udyoga),
non-concevable (a-cinlya). Contrairement aux créatures, il est infini
dans le temps et dans l'espace. En effet, il est non-mesurable (apra-
meya) ; subtil (sûksma), il est plus infime que l'infime ; épais (sthüla),
il est plus grand que le grand. Sans commencement ni milieu ni fin
(anädimadhyänia, nirädyanta), il est dégagé de l'emprise du temps,
étant indestructible (avyaya), éternel (nitya, säsvata). 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 légèrement différent de celui
que lui assigne Henri Corbin.
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Pourtant le « sans-division » possède d'autres propriétés qui, en
apparence, pourraient être contradictoires avec les premières puis-
qu'elles évoquent une omniprésence plutôt qu'une absence au monde
phénoménal. Ainsi 1'« omnipénétration » (signifiée par visva-vyäpaka)
est associée au «sans-division» qui, semblable à l'éther (äkäsa), donc
incorporel, est cependant présent dans tous les êtres dont il constitue
le Soi (sarvesäm ätmä). On qualifie celui-ci de cause de l'univers entier
(sarva-jagat-käranam), de créateur (srastr), de protecteur (pair), de
destructeur (haïr) de tout (akhila) ; il est dit forme de l'univers
(visva-rüpa).

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

La première raison relève, pourrait-on dire, d'une « métalogique » :
étant non-duel (nir-dvandva), le Soi suprême, dans son aspect « sans
division », inclut diverses contradictions et les dépasse ; ainsi est-il dit
à 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 apparaît ou, plutôt,
transparaît dans les qualifications de tous les sens (sarvendriyagunä-
bhäsa) ; certes, il a une main et un pied en tout (sarvatah päni-pädam),
il a œil, tête, visage en tout, mais il participe au monde phénoménal
sans se fixer sur un phénomène particulier. KK (XXIV, p. 48) offre
d'ailleurs deux images qui évoquent bien cette présence chatoyante
de la divinité lorsqu'il dit que l'Esprit suprême (purusotlama) appa-
raît semblable à l'écho dans les montagnes, à des reflets du soleil
(arkabimba) sur l'eau3.

Cet aspect niskala du Soi est donc, en principe, imperceptible,
invisible par les dieux mêmes ; il peut cependant revêtir la forme d'une
théophanie qui sera dite nirguna («sans qualification», MS XCIII,
p. 515)4. Il s'agit d'un Esprit (purusa) de couleur brune, pourvu
d'yeux monstrueux (virüpäksa), qui a la forme de l'Univers (visva-
rüpa), pure lumière suprême (eva param jyotih), ayant l'aspect d'une
flamme (jvälä-rüpa). Cette image correspond à 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 Brahmasülra (III, 2, 18-20) commenté et discuté par âankara.

(4) La compréhension du terme sakala peut être 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 l'apparaître de la divinité : soit nirguna (« sans qualifi-
cation »), ce qui est la «nature propre» (?) du niskala (niskala-svabhäva), soitsaguna.
Dans le sens restreint, sans doute plus courant (cf. M S XXXI, p. 194, lignes 8-9 ; LXXX,
p. 487-488 ; AS Ana Ka -V, slo. 2), si le terme saguna est sémantiquement rattaché au
sakala, celui-ci n'inclut pas le nirguna considéré comme une qualification du niskala
(cf. MS LXXX, p. 487, ligne 10) : c'est cette seconde classification qu'on emploiera ici.
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par rapport à la présence miroitante du Soi suprême lorsqu'il est
fiiskala, l'aspect « avec-les-divisions » (sakala) de Visnu constitue une
forme définie, limitée de la Divinité, qui peut être appréhendée par la
vision spirituelle (dont je reparlerai bientôt). Sous cet aspect, Visnu
forme un archétype pourvu d'un corps à quatre bras ; il possède des
armes, des ornements (tels le kirïta, le keyüra, le hära), est flanqué des
deux déesses Sri et Bhûmi (parfois Vibhüti et Mâyâ, cf. MS LXXXIV,
p. 500), entouré d'assesseurs. Il a, en outre, des caractéristiques parti-
culières selon qu'il apparaît comme Yajnamürti, Näräyanamürti,
Väsudeva, etc. (cf. MS XGIII, p. 514-515). Cette théophanie est donc,
dans tous les cas, pourvue de membres, d'un corps composé, accessible
à une vision distincte.

Les textes vaikhânasa consultés développent peu la définition
métaphysique de l'aspect « avec divisions ». Cependant, par rapport à
ce qui vient d'être exposé, on peut en conclure que cet aspect corres-
pond à un apparaître limité et défini, figure archétypale de la divinité
dans le monde fluctuant des phénomènes.

3. ÉTUDE DES DIAGRAMMES THÉOPHANIQUES

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 caractères, les types de théo-
phanies qui s'y révèlent.

Mes observations ne concernent que les diagrammes de méditation
ou « diagrammes théophaniques », c'est-à-dire ceux qui permettent
de contempler une figure de la divinité, une théophanie. Je n'étudierai
donc pas les diagrammes associés à 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 à différentes divinités.

Même si les diagrammes théophaniques relèvent de la psychologie
et de la mystique, ils sont mentionnés au cours des rites « externes » :
à 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. 250a, ligne 13), du culte du Vase (moment essentiel du rite d'installa-
tion de l'icône, cf. MS XXXI, p. 193-194 ; AS XXXI, slo. 19 et sqq) ;
ils sont, plus naturellement, utilisés au cours du rite «interne» qu'est
le culte par la pensée (püjä dite manasï dans BKh I, slo. 16 et sqq ;
mänasärcana dans AS Anu Ka-V, slo. 53a)5.

(5) Ce culte mental est donc présent dans les vaikhänasa-samhitä les plus anciennes,
certes plus rarement et moins longuement exposé que dans les récentes (cf. le mânasi-
kärcana décrit dans l'Arcananavanïta, îgâvâripâlem, 1929, Vaikhänasagranthamälä, K.
n° 18, p. 54-55) et dans les manuels des autres sectes ; comp. avec GOUDRIAAN 1970,
p. 209, lignes 24 et sqq.
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En fait, l'usage de ces diagrammes (appelés mandata, parfois
bimba) non matérialisés, non concrets, s'intègre parfaitement dans
renchaînement du rituel et côtoie les prescriptions de gestes et
d'opérations matériels et concrets ; ainsi, dans la mentalité du prêtre
dévot, ces diagrammes possèdent autant de réalité que des objets
extérieurs, manipulables physiquement.

La faculté humaine mise en œuvre 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 klp, sam-klp, qui évoquent
une opération d'agencement, de construction. Celle-ci précède 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 caractère mental de l'évocation (tint,
smr, dhyai, cette dernière étant la plus fréquemment employée), alors
que d'autres, telles dré, pas, soulignent le thème de la vision-contem-
plation (dans un contexte où il n'est pas explicitement question de
diagrammes, MS parle de vision avec l'œil de la connaissance, jnâna-
caksusä pasyet, LXXXIV, p. 498, ligne 5).

Il est précisé que la disposition mentale de ces diagrammes exige
(de la part du fidèle, de l'actant) de la dévotion (bhakti), mais aussi
de la connaissance (jnäna), c'est-à-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 à 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
(mandata ou bimba) du soleil (sürya, ravi, arka), du diagramme
(mandata ou bimba) de la lune (soma, sasin, ausadhïsa), du diagramme
(mandata) du feu (vahni, agni), des diagrammes de Varuna, de Vâyu,
de Mahendra ; plus rarement sont évoqués des diagrammes loti-
formes (cf. MS XXXI, p. 193, dernière ligne ; KK V, p. 8). Une pro-
priété commune à l'ensemble de ces diagrammes est leur mobilité.
Ainsi, par exemple, le diagramme solaire peut être disposé mentale-
ment sur un endroit du corps de l'officiant (dans son cœur, sur la
paume de sa main droite, sur son œil droit6) ou bien sur un plat

(6) Au début du culte quotidien, l'officiant procède au dépôt (nyäsaj du soleil sur
son propre œil droit, de la lune sur son œil gauche : sans doute emploie-t-il alors les
diagrammes correspondants (cf. KK LXIX, p. 123, ligne 16).
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d'offrandes [bali, cf. KK LXXI, p. 127), dans l'eau du Vase utilisé
pour le rite de l'installation (cf. l'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 mêmes fonctions que les diagrammes théophaniques et
leur emploi n'intervient pas directement dans le rituel (sauf le lotus
du cœur, comme nous le verrons dans la troisième partie du présent
exposé).

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

La troisième caractéristique est la possession d'une coloration
particulière. Ainsi le diagramme solaire est dit « flamboyant », « pourvu
de mille flammes » (sahasra-jvälä-yuta) ; le diagramme lunaire a la
couleur du cristal pur (suddha-sphatika-samkäsa) ; le diagramme igné
est doré (hemäbha).

Un quatrième élément est parfois mentionné : la possession d'un
germe phonique (bïja, bïjaksara) 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 possède deux bras (cf. MS XXXI, p. 194).
Quant à la lettre a, sa fonction est particulière et j'en reparlerai plus
loin7.

Ces germes phoniques sont disposés mentalement dans les dia-
grammes. Dans un autre contexte, au moment du dépôt (nyâsa) des
germes phoniques sur une icône en cours d'installation, MS précise
que, après avoir médité sur les formes divines associées à ces syllabes,
on trace sur l'icône les graphèmes eux-mêmes, sous forme de lettres
« sanskrites », c'est-à-dire en écriture nâgârï sans doute (aksaräni
samskrta-rüpena vilikhet).

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

(7) Ce paragraphe et le suivant ont été légèrement modifiés après 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 (sakii) de Visnu elle-même, 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-même 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 l'apparaître de la sakti n'est
pas nécessairement attaché à une forme, germe phonique ou théo-
phanie, masculine. Les textes ne donnent pas de précision à ce sujet.

La divinité Visnu peut se révéler dans le diagramme sous la forme
de la lettre a ou du pranava (c'est-à-dire le son AUM). La lettre a est
qualifiée de « germe primordial » (adi-bïja) ; elle apparaît dans le
diagramme de Varuna (cf. AS XXXI, slo. 20; KK LXIV, p. 111),
celui-ci étant éventuellement emboîté dans d'autres diagrammes. La
représentation de ce germe primordial doré (suvarnäbha, lapla-hälaka-
samkäsa, cf. KK ibid., lignes 11-12 ; MS XXXI, p. 194, ligne 3) est
pourvue de quatre bras, porte la conque et le disque ; Vadibïja « fait
de Brahman » est qualifié de suprême cause de tout (paramam sarva-
käranam) et on l'imagine, dans le diagramme, encerclé de représen-
tations (graphiques ?) du pranava (cf. MS XXXI ; KK LXIV ; AS
Ana Ka-V, slo 20b). Quant au son Aura, il peut apparaître 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 graphème proprement dit, soit
sous forme iconographique. Ainsi les textes vaikhânasa nous invitent
à distinguer, d'une part, les germes phoniques a et aum, en tant qu'ils
sont des formes de Visnu lui-même, et, d'autre part, les germes
phoniques associés à la structure même de certains diagrammes (cf.
§ 3.2. du présent exposé).

Enfin, Visnu se révèle 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-Y, slo. 91 : pranavarüpaka ; AS XXXI,
slo. 51 : pranavâtmaka). 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)8 ;
il s'agit dans tous les cas d'un apparaître de Visnu. Parfois la couleur
de l'esprit du diagramme a un rapport étroit avec la caractéristique
chromatique du diagramme lui-même : ainsi, la Manifestation (mürli)
de Visnu a la couleur du soleil levant lorsqu'elle apparaît dans le
diagramme solaire ; la Manifestation de Nârâyana dans le diagramme
lunaire a la couleur du cristal pur. Mais cette parenté de couleur entre
esprit et diagramme n'est pas une règle générale.

(8) Expression que l'on comparera au panjara-purusa mentionné par Mme Bäumer.
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Concernant les caractéristiques des diagrammes théophaniques,
restent deux questions importantes, qui m'ont embarrassé et que je
n'ai pu résoudre. La première est de savoir selon quel plan ces dia-
grammes sont orientés : s'ils sont contemplés selon un plan vertical ou
selon un plan horizontal. La seconde est la suivante : ces diagrammes
peuvent symboliser un astre (soleil, lune) ou un élément naturel
(Varuna- l'eau ; Agni- le feu ; Vâyu- le vent), mais je n'ai pu distin-
guer la fonction spécifique de chacun d'entre eux par rapport aux
autres, les textes vaikhânasa consultés ne donnant aucune explication
à ce sujet9.

4. PRINCIPAUX USAGES DES DIAGRAMMES THÉOPHANIQUES
DANS LE RITUEL

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

4.2. Le culte interne (mänasärcana, cf. supra § 3.1. début) se
déroule dans le cœur (hrd, hrdaya, guhä) ou, plus précisément, dans le
lotus (kamala, kumuda, padma, pundarïka) qu'on y fait s'épanouir.
La tige de ce lotus est celle de la bonne compréhension (sujnäna-näla) ;
issue du bulbe (kanda) qui se situe vers le nombril, elle mesure douze
doigts. La fleur elle-même comporte huit pétales, identifiés aux huit
« seigneuries » (aisvarya), c'est-à-dire aux huit siddhi, bien connus
dans le yoga (animan, mahiman, laghiman, gariman, präpti, präkämya,
ïéaiva, vasiiva). Le péricarpe est fait de la Nature (prakrli) et les
étamines sont celles de la connaissance (vidyä-kesara) (cf.
MS LXXXIV). Cette fleur s'ouvre et s'épanouit à l'aide d'exercices
de pränäyäma.

Le lotus du cœur est le lieu naturel de la présence divine dans le
corps humain. Le Soi (äiman) s'y tient, diffus, à l'état (avasthä) subtil

(9) Ils semblent comparables aux mandala de domaine, « des cinq éléments et des
luminaires » que Mme Brunner a mentionnés dans son exposé sans les étudier.
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(süksma), sans forme spécifique. Afin de pouvoir rendre un culte
intérieur à la divinité, il faut d'abord la faire apparaître, se manifester
(ävir-bhü) sous une forme distincte dans le lotus. En analysant un
ensemble (non exhaustif bien sûr) de cas, j'ai différencié trois types
de Manifestation de la divinité dans le lotus du cœur : Manifestation
nirguna (cf. supra § 2.3 et note 4), Manifestation sakala, Manifesta-
tion à la fois sakala et niskala.

Selon MS XCIII (et LXXX), le Soi « diffracté » en épais (sthûla)
et subtil (süksma) a l'aspect d'une flamme (lejas, sikhä) dans
le cœur ; il est alors qualifié de Vaisvânara (terme qui, dans
Chänd. Up. XVIII, 2, désigne l'aspect cosmique et anthropomorphe
du Soi). Dans ce flamboiement brille la lumière suprême (par am
jyotih). Celle-ci est, d'abord, identifiable à l'aspect nirguna (« sans
qualification ») de Visnu : la théophanie paraît alors sans l'appui d'un
quelconque diagramme (il s'agit de cet Esprit brun foncé, aux yeux
monstrueux, déjà évoqué supra : cf. § 2.3). Cette image pratiquement
dépourvue d'attributs évoque l'aspect sans division (niskala) de la
divinité ; apparemment, on ne lui rend pas de culte.

La même lumière est également identifiable à l'aspect saguna-
sakala (cf. MS XCIV, p. 516-517) de Visnu : mais la théophanie
lumineuse n'apparaît dans le flamboiement du Vaisvânara qu'après
mise en place mentale d'un diagramme. Cependant, dans le même
passage, MS ne mentionne pas que le culte soit rendu à cette théo-
phanie. A la différence de ce texte, BKh I (slo. 16-23) prescrit explici-
tement le culte (signifié par 'y/arc, slo. 23), après la disposition, dans
le cœur, des diagrammes solaire, lunaire et igné (emboîtés les uns dans
les autres, de l'extérieur à l'intérieur) et la mise en place mentale, au
centre de ce dispositif, d'une image de Visnu pourvue des armes et
ornements, donc qualifîable de sakala selon ce qui a été dit précédem-
ment (cf. § 2.3.), même si la présence des deux parèdres et des asses-
seurs à ses côtés n'est pas mentionnée.

J'ai enfin relevé une construction imaginale plus complexe asso-
ciant à la fois l'aspect « sans division » et l'aspect « avec les divisions »
(cf. AS Anu Ka-Y, slo. 56b-64 ; description analogue dans VkhSmS
Comm. IV, 12, vol. 2, p. 651). Dans le lotus du cœur, le fidèle dispose,
de l'extérieur à l'intérieur, les diagrammes solaire, puis lunaire en
forme de cercles, ensuite l'igné qui est triangulaire. Au centre de ce
triangle festonné de flammes (jvälämäläsamäyuta) brille une splendeur
(prabhä) qui est belle (subha) et sans fumée (nirdhüma). Cette
splendeur est qualifiée de niskala. En son milieu est disposé un socle
(pïlha) carré, doré, flamboyant (ujjvala), semblable au brillant zig-
zag de l'éclair (vidyul-lekheva bhäsuarä) dans les nuages sombres. Sur
ce socle trône la figure hiératique de Visnu, appelé sat-purusa, orné
de ses décors, de ses armes, donc sous son aspect sakala, même si
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parèdres et assesseurs ne sont pas prescrits à ses côtés. Après récita-
tion d'une stuti, le fidèle rend ensuite une série d'hommages (upacära),
avec l'esprit (manasä), à 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
emboîtés) servent, en quelque sorte, de cadre à la théophanie à laquelle
ils contribuent apparemment à donner une réalité pour ainsi dire
indépendante de la subjectivité du fidèle.

4.3. On va voir que, dans le culte extérieur aussi, le diagramme
construit par l'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 icône de pierre ou autre matériau habitée par la présence divine.
Phase préliminaire de ce culte, le rite d'installation (pratislhâ) permet
la descente de la Puissance (éakii) divine dans l'icône mise en place
matériellement. Le Maître (äcärya) 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'icône. Je vais examiner comment la Puissance
est disposée dans le Vase.

Celui-ci est préparé, identifié au corps de Visnu (AS XXXI, slo. 14-
16) ; l'eau y étant versée, on y dispose différents symboles. Puis, on
met en place, mentalement, le germe primordial (adibïja) dans le
cœur. Ensuite, on dispose, par la pensée, dans le Vase, le diagramme
de Varuna (associé à d'autres diagrammes selon MS XXXI, p. 193-
194) au centre duquel on fait briller le germe primordial. La pensée
est à nouveau dirigée dans le cœur où l'on médite sur les aspects
niskala, puis sakala de Visnu (l'usage du diagramme n'est pas alors
explicitement prescrit) : on rend présent (sannihita) et construit
(racine verbale samklp) ce second aspect dans le cœur. Puis on l'invite
(samävähya) dans l'eau du Vase10, le faisant donc passer d'un récep-
tacle physiologico-mystique à un réceptacle matériel extérieur.
MS (p. 194, ligne 17) précise que l'opération se pratique avec l'esprit
(manas) et qu'elle est suivie d'un culte à la présence divine dans le
Vase (puspädyarghyäcamanäniair arcayali).

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

(10) Selon VkhSmS IV, 11, vol. 2, p. 646, le cœur est le lieu du niskala; l'eau du Vase,
celui du sakala auquel on rend hommage : niskalam devant hrdayät tadädhäve ... sakalarp
dhyâiva pranamet ; cf. aussi l'ensemble du chapitre dans le même ouvrage.
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lequel est disposé sans doute dans le cœur de l'officiant11 (pâte kudye
välikhyärcitam beram jïrnam cet tacchaktim arkamandale samäropya
navïkrtya punah pratisthäm äcaret, MS LXXI, p. 441 )12.

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

4.4. On peut s'interroger sur le rôle du mantra par rapport à celui
du diagramme théophanique, se demander si 1'« invite » de la divinité
dans un diagramme (ou ailleurs) se fait nécessairement avec un
mantra.

Certes, il faut distinguer l'omnipénétration divine et sa présence
théophanique ou iconique pour le dévot (cf. S§P I, 3, 66b, note 2,
p. 190) : en effet, « invite et congé sont dépourvus de Visnu » (ävä-
hanodväsanam visnor ayukiam, MS XXXI, p. 194 ; cf. aussi AS XXXI,
slo. 61a), puisque Visnu est omniprésent. Mais celui-ci, grâce à l'invite
fixe sa vibhüti (pouvoir créateur, cf. AS XXXI, slo. 63) ou sakti en un
point.

Mais si le diagramme mis en place par la méditation peut accueillir
la présence divine, c'est le mantra qui rend cette présence effective :
le Bienheureux est éveillé, connu à partir de la méditation, il est
rendu présent par le mantra (dhyänät prabuddho bhagavän mantrenä-
bhimukhas tathä, AS Anu ÜTa-V, 9) et ce dernier est nécessaire pour
qu'on puisse rendre le culte (tathäpi püjämärge manlrair ävähanam
smrtam, AS XXXI, slo. 61).

5. CONCLUSION

On sait que les Vaikhânasa ont toujours cherché à prouver leur
« orthodoxie » en se proclamant vaidika, le terme täntrika ayant
surtout, dans leurs textes, valeur polémique. Mais parler de l'ortho-
doxie des Vaikhânasa, c'est se placer sur le terrain de leur idéologie,
non sur le terrain des faits. Si dans les vaikhânasa-samhitâ une grande
place est accordée aux activités rituelles extérieures, l'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
icône matérielle dans le temple. Certes ces procédures ne sont pas très

(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) où un Vase sert de réceptacle temporaire
à la Puissance divine pendant la restauration d'une icône.

(12) Cf. aussi MS LIX, p. 423, ligne 8 : bimbaslhäm saktim dhruvabere samäropayet /
berâbhâve hrdaye samäropayet, où le terme bimba désigne les icônes amovibles qu'on
déplace afin de les protéger en cas de sujet de crainte (bhayaraksäriham) : 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 : graphème, image de Dieu ou encore Puissance même de
celui-ci (mais on n'a que peu de précisions sur cette troisième modalité
de manifestation). Pour ce processus de contemplation de la divinité
dans le Vase (lors du rite d'installation) ou dans le lotus du cœur, lieu
fertile en lumières, certains diagrammes, que j'appelle « théopha-
niques » ont une fonction de « fixatif », de support de l'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 à cette théophanie évoquée mentale-
ment, un rôle analogue à celui du matériau (métal, pierre, bois, etc.)
pour l'icône installée dans le temple.

Cependant, si la vision spirituelle permet de mettre en place
mentalement l'archétype divin et les diagrammes qui l'encadrent,
c'est la parole d'invite, la prononciation du mantra qui apporte un
degré de réalité supplémentaire à la présence divine et même, 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'arrêterai sur cette question
en demandant si les textes sivaïtes et d'autres sectes apportent des
réponses à 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 l'une des catégories
reçues pour analyser la magie : on parle de magie fîxative. Dans quelle mesure
y aurait-il eu, ici, une espèce de sublimation d'un rite de magie fixative ;
une « métaritualisation », pour reprendre une expression de Louis RENOU,
d'un rite, qui à 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. COLAS :

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

A. SANDERSON :

The whole thing seems to be a way of getting round fundamental contra-
dictions in theological catégories. This deity is transcending, visvottirna,
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, thèse catégories
simply cannot be realized. It is as though by activating this internai
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méditation, one answered the question"how can they be related?" by saying
"they are related". By moving from the domain of mère theory into that
of imaginary practice, this kind of internai ritual is a way of bypassing the
standard set of theological problems that beset Hindu theological thinking,
of obviating the sort of questions that hâve obsessed all Hindu theologians
over the centuries: by obliterating the theoretical contradictions through
action. It is as though the ritual were there to obliterate theoretical problems.

A. PADOUX :

Et si la théorie avait été élaborée après le rituel ?

G. COLAS :

Même si les samhitä décrivent, par exemple, un niskala contenant des
opposés, elles ne vont pas jusqu'à exposer une théorie qui justifie vraiment
rationnellement cette apparente contradiction. Ainsi, la présence divine est
universelle, mais elle l'est d'une manière plus patente (ou faut-il dire plus
intense) dans le cœur du prêtre où s'opère d'ailleurs la mutation de l'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 déjà un peu
différent, au vrai) et dans la pratique spirituelle.

H. BRUNNER :

Je ferai, puisque vous l'avez suscitée, une comparaison avec le rituel
sivaïte. Les trois diagrammes, du Soleil, de la Lune et du Feu, sont toujours
invoqués au sommet du trône que l'on construit mentalement pour Siva et
ils en font partie. Ce trône, qui est construit avec des mantras, et qui n'a rien
à voir, quant à sa forme, avec le trône 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 Väsana. Ma première 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 trône ? Car dans l'affirmative
on aurait une conception, ici, qui serait très proche de la conception sivaïte.

G. COLAS :

Dans les descriptions que j 'ai étudiées, le diagramme (mandala ou bimba)
est nettement distingué du trône (terme pïtha). Il ne paraît pas avoir fonction
de siège, mais plutôt de cadre permettant de circonscrire un « milieu » où
apparaîtra la divinité. C'est pourquoi, si une traduction est nécessaire, je m'en
tiendrai (au moins provisoirement) à « 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 à la représentation
qu'on peut se faire des mandala, je pense qu'il faut se garder des idées reçues.
Le terme pïtha évoque une structure tridimensionnelle ; il en va de même pour
le lotus qui s'épanouit à l'emplacement du cœur et que je distingue des dia-
grammes lotiformes (padma), lesquels s'emboîtent dans d'autres diagrammes.
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La définition des diagrammes (lotiformes, circulaires, triangulaires, carrés)
semble indiquer une représentation plane à deux dimensions.

On peut s'interroger sur la disposition de structures à deux dimensions
par rapport à des structures à trois dimensions : les diagrammes sont-ils
emboîtés à l'horizontale dans le lotus du cœur, ou bien sont-ils disposés sur
un plan vertical par rapport à ce lotus ? Gomment le pïfha vient-il s'inscrire
dans une combinaison de mandala ?

Mais cette difficulté n'apparaît peut-être importante qu'à l'esprit occidental
formé à un certain système de perspective, à une certaine conception de
l'espace ; elle déboucherait alors sur une autre question : celle de la représen-
tation spatiale dans la mentalité du prêtre.

H. BRUNNER :

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

G. GoLAS :

Si elle est niskala, «sans division», elle ne peut pas être nettement repré-
sentée. Elle est invisible aux dieux comme aux hommes. Sakala, c'est autre
chose. Mais même lorsque la théophanie sakala et la splendeur (prabhä) dite
niskala sont associées dans une seule représentation mentale, les deux aspects
sakala et niskala restent distincts et ne constituent à 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 première partie est-elle commune
à tous les textes que vous avez étudiés, ou bien Tavez-vous reconstruite à
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. COLAS :

Les considérations doctrinales sont relativement rares et brèves dans
les Vaikhänasa-samhitä. Gelles que j 'ai relevées dans la première partie de
mon exposé sont, comme je l'ai dit, principalement tirées du KK et de la MS
qui sont sans doute les plus anciennes Vaikhänasa-samhitä connues (d'après
les descriptions architecturales qu'on y trouve, l'essentiel de la MS doit avoir
été conçu vers le x e siècle). Les deux textes font appel à des notions sâmkhya,
parfois définies d'une manière assez particulière : ainsi la distinction cetana-
acetana est appliquée à la prakrti alors qu'habituellement, dans le Sâmkhya,
cette distinction est appliquée au purusa. Par ailleurs, comme vous le faites
remarquer, certaines images ont un caractère védantique (cf. note 3).

Quant aux autres textes mentionnés dans les autres parties de l'exposé
(AS, BKh), ils sont certainement plus récents que le KK et la MS, mais
restent difficiles à dater1.

(1) La dernière partie de la discussion avait porté sur la représentation anthropo-
inorphique des bïjaksara. Elle reposait en partie sur une formulation ambiguë de M. Colas.
Celui-ci l'ayant rectifiée (cf. ci-dessus, note 7), la discussion n'avait plus lieu d'être
reproduite (NDLR).
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Selon la tradition sivaïte du Trika, qui d'ailleurs se rattache aux
anciennes conceptions védiques des corrélations macro-microcos-
miques, l'univers peut être 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 à notre corps même. Certains de ces symboles évoquent, par leur
structure circulaire — comme celle des fleurs, le soleil ou la lune,
l'horizon et toute sorte de cakra que l'on peut trouver dans le domaine
de la nature —, l'idée d'une totalité unitaire et vitale en même temps.

Mais il y a d'autres symboles fabriqués ou imaginés par l'homme,
tels les objets du culte, ou les mandala et les yantra 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
à l'efficacité d'une cérémonie rituelle, comme par exemple dans la
dïksa.

En tout cas, les mandala et les yantra sont toujours ordonnés au
salut de l'adepte qui doit parvenir à se dégager de ses liens et à trouver
sa parfaite intégration dans l'Absolu.

Le Svacchandatantra1, étant un texte composite, nous offre une
variété de ces symboles, qu'il faut interpréter comme un système de
langage visuel et parfois comme un langage visuel et phonique, per-
mettant d'établir des correspondances entre l'individu et l'univers et
de porter un nouveau regard sur l'homme et le cosmos : c'est-à-dire

(1) The Svacchanda Taniram with commenlary by Ksemaräja. Kashmir Séries of
Texts and Studies, N. XXXI, XXXVIII, XLIV, LI, LUI, LVI, Bombay, 1921-35.
Le texte sera cité abrégé Sv.T., selon les numéros des palala dans lesquels il est divisé
et selon les volumes du 1er au 7e.
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une vision constamment unifiée. Même si le texte, dans son ensemble,
ne donne pas l'impression d'une cohérence rigoureuse et trouve son
unité surtout dans le commentaire de Ksemarâja, si on le lit du point
de vue métaphysique et symbolique, on découvre sa profondeur : en
effet chaque mandata ou yantra 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 des
lettres (varna ou bïja, ou pada) et donc se référant à une métaphysique
de la parole. L'espace ou l'image mandalique est en effet un lieu
privilégié dans lequel s'effectue une rencontre de l'homme, en quête
de la vérité et de son salut, avec Dieu (éiva ou l'un ou l'autre de ses
aspects) et, plus ou moins directement, avec le cosmos. La conscience
individuelle de l'adepte, n'étant pas encore parvenue à la vérité
complète, à l'identification avec Siva2, est une subjectivité qui a
encore le sentiment de la douleur, et surtout le sens de la séparation,
de l'inégalité, de la non-connaissance, qui aboutit à une recherche
spirituelle. Or, cette recherche a besoin de supports : notamment le
rite d'initiation qui est décrit dans notre texte, et, à l'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 mantra, si bien qu'il s'établit une synesthésie
synergétique : c'est-à-dire une opération due à plusieurs sens, conden-
sée en un moment de grande intensité religieuse et spéculative.

Les yantra, 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 à travers la liste des tattva, ou des bhuvana.

Dans le premier patata3 on trouve renonciation des huit classes de
varna représentant la Mâtrkâ qui est appelée par Ksemarâja « Mère
de tous les Tantra et de tous les manira ». Il s'agit là de savoir recon-
naître, avant tout, la valeur de cette matrice (yoni) qui a le caractère
de source éternelle de la révélation et de fondement de tout discours,
au sens latin de dis-cursus : c'est-à-dire de toute possibilité de l'être
qui se manifeste, et de descente du langage qui exprime le réel. Cette
première forme créatrice est présidée par Bhairava Bhattâraka. La
première classe de lettres, représentée par les seize voyelles, est en
rapport avec Mahâlaksmî, tandis que les autres varga (de ka à sa) sont

(2) Le texte du Sv.T. n'est véritablement non dualiste que dans l'interprétation
de Ksemarâja.

(3) Sv.T. vol. 1er, pp. 28-29, Ier patala, 34-39. En ce qui concerne la Mäirkä cf.
èivasutravimaréinï 1,4 et III, 19. Voir aussi Sivasütra et Vimaréinï de Ksemarâja, 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 Mahâmâtf : Kamalodbhâvâ, Mâheévarï,
Kumarikâ, Nârayanî, Vârâhï, Aindrï, Câmundâ. Dans le commen-
taire, ces déesses sont aussi mises en correspondance avec les divinités
des directions de l'espace : Agni, Isâna, Soma, Yama, Varuna, Indra,
Nirfti4. Ainsi s'affirme une solidarité entre symboles hypostatiques
divins, lettres de l'alphabet archétypales et la spatialité ordonnée :
c'est l'orientation préalable de l'adepte avant même la cérémonie
de la dïksa.

La contemplation de la Matrkâ constitue le premier pas dans le
chemin qui mène à la source de l'énergie créatrice : le manlroddhära
du premier patala ne serait pas possible, en effet, si l'énergie-mère
ne communiquait pas aux manira leur vie et leur puissance. Dans
cette image, la création se trouve, pour ainsi dire, condensée dans une
vision où l'on perçoit l'au-delà de la parole, aussi bien que les pre-
mières articulations phoniques : les bïja-mantra qui constituent les
semences de toute la création en tant qu'exprimable.

Au début de la dïksa ce n'est pas seulement la foi dans le guru et
dans la grâce divine qui permet à l'adepte d'être initié, mais la vérité
fondamentale que guru et disciple voient symbolisée par le déploie-
ment de la Mâtrkâ : c'est une vision d'ensemble qui correspond à
l'intuition d'une relation causale simultanée, ou perpétuelle, au-delà
de la sphère empirique où la causalité se déploie dans la succession
temporelle.

La récitation des manira, à partir de l'Om, représente le passage
de l'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 ténèbres »6. C'est la parole-lumière qui
pénètre tous les niveaux de l'être, toute l'épaisseur du temps, puis-
qu'elle plonge dans l'Absolu divin au-delà de toute impureté. En tant
qu'expression suprême de la parole et mantra par excellence, la
syllabe Om est le début et la fin, mais aussi le milieu et le cadre de
l'univers, de toute efficience physique et morale, psychologique et
spirituelle pour les hommes à la recherche de la libération.

Le moment où il faut adorer les cinq visages de Sadâsiva associés
aux bïja-mantra Ksam, Yam, Ram, Vam, Lam7, sera encore une
occasion pour rappeler que ces cinq vaktra sont liés à ces catégories à
la fois ontologiques et morales constituées par les kalä. Les visages
de Sadâsiva et les cinq kalä forment un groupe unitaire représentant
les sphères de la manifestation subtile qui relèvent de Siva transcen-

(5) Les lettres sont appelées bïja-mantra, tandis que le ksa est appelé pinda-mantra.
Sv.T. vol. 1", p. 26.

(6) Sv.T. vol. 1er, p. 39. Ksemarâja explique que la ténèbre équivaut au triple mala.
(7) Sv.T. vol. 1", p . 42.
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dant, de son énergie (Säntätüa et èânlakalâ respectivement), de la
mäyä (vidyäkalä), de la prakfli (pratisthäkalä) et enfin de la
kalä, celle où la sphère de l'émanation prend fin8.

Dans la section dite arcädhikära, dans le deuxième patala consacré
au culte intérieur (hrd-yäga), on trouve l'image d'un lotus qui symbo-
lise l'univers9 : le bulbe est imaginé situé dans le nombril, la tige
montant jusqu'au cœur où s'épanouit une fleur à 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 mäyä et
représente Vasuddhädhvan. La fleur resplendissante est munie de
graines (bïja) où résident les Vidyesvara. Ce lotus est aussi le siège
d'entités divinisées telles Ananta, Dharma, Jnäna, Vairägya et
Aisvarya. Ananta est tejomaya, tandis que les autres vertus hypos-
tasiées sont caractérisées respectivement par les couleurs suivantes :
blanc, rouge, jaune et noir. On trouve là encore des valeurs repré-
sentées comme des entités objectives qui font partie de l'univers et
résident en même temps au cœur de l'homme. Mais il y a aussi les
personnifications des qualités contraires : Adharma, Ajnâna, Avai-
râgya, Anaisvarya, qui représentent ce qui appartient au domaine
de la mäyä et relève de Vakhyâti, comme le dit Ksemarâja10. Cette
fleur, image du cosmos, intériorisée, sert non seulement pour le culte
de Bhairava — dans l'adoration rituelle — mais, avant même le rite,
elle est une image-réceptacle d'idées philosophiques d'ordre moral,
enracinée dans la sphère ontologique. Peut-on dire que toutes les
représentations mandaliques à caractère cosmique sont des moyens
didactiques insérés dans la cérémonie de la dïksa pour communiquer
des concepts métaphysiques et des catégories éthiques ? Peut-être ne
s'agit-il pas d'un procédé explicitement conscient, mais plutôt d'une
utilisation de symboles très connus et très 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 même temps un
processus ou un progrès dans la connaissance : l'adepte apprend par
des images et intériorise les vérités à exprimer, mais il le fait de
manière à en évoquer d'autres encore, peut-être plus élémentaires, ou
moins élaborées. Le lotus, par lui-même, en effet, en tant que symbole
spontané, signifie la vie de l'univers jaillissant de l'eau, ou de la Source
maternelle. Sur les pétales de ce lotus il y a d'autres divinités fémi-
nines : Varna, Jyesthâ, Raudrî, Kâlï, Kalavikaranî, Balavikaranï,

(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, Sarvabhutadamanï, et, au milieu, Manonmanï.
Ces déesses marquent les directions de l'espace à partir de l'Est ;
Manonmanï, au centre, resplendit de l'éclat de mille soleils11. Méditer
sur ce mandata (Sakti-mandala) équivaut à se mettre en rapport
avec la source lumineuse et énergétique au triple pouvoir : jfiäna,
kriyä, icchä12. A ce mandata se surajoutent trois autres, nommés
sürya-, soma-, et vahni-mandala, situés respectivement sur les feuilles,
les étamines et le péricarpe, et présidés par les dieux Brahma, Visnu
et Hara13 dont les aspects sont décrits avec beaucoup de détails (qui
d'ailleurs ne nous intéressent pas ici). Il y a, de toute façon, une
relation stricte entre les activités traditionnelles de ces Dieux par
rapport à la création et les mandata en question : l'adepte s'aperçoit,
en méditant là-dessus, qu'il n'y a qu'une seule énergie s'exprimant
soit dans les procès créateurs, soit dans les manifestations biologiques,
psychiques, mentales et spirituelles, dans une continuité sans coupure.
Si le disciple qui n'est pas encore parvenu à la pleine réalisation se sent
menacé par des dangers matériels et spirituels et par des forces
négatives (découlant de son karman, qui empêche sa délivrance), il se
sent aussi protégé par les forces positives représentées par les cercles
qui l'entourent, car dans les cercles mandaliques se manifestent le
dynamisme, la chaleur, la lumière qui lui sont nécessaires pour se
sauver. Tous ces symboles sont de véritables moyens de transfor-
mation en ce sens que les images mêmes favorisent un changement
d'esprit. En d'autres termes, la méditation incluse dans le rite lave
celui-ci — si l'on peut ainsi dire — de tout soupçon de transformation
« mécanique » ou magique.

S'il y a un écart entre le texte rituel et le commentaire de Ksema-
râja — qui souligne l'importance delà 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 à l'élaboration rituelle et à la systématisation philosophique
de Ksemarâja.

Un des diagrammes les plus importants du Svacchandatantra est
le yantra où les neuf phonèmes du vidyäräja sont répétés neuf fois et
inscrits dans un carré qui, à 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 yantrau la disposition des pada est faite

(11) Sv.T. vol. 1er, p. 44.
(12) Sv.T. II, 72-73.
(13) Sv.T. II, 74-75 et commentaire.
(14) Sv.T. vol. 2e, p. 58. Voir aussi André Padoux, Recherches sur la symbolique et

l'énergie de la parole dans certains textes tantriques, Paris, E. de Boccard, 1975, pp. 277-78.
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de manière que la syllabe Om se trouve au milieu du grand carré, aux
quatre angles, et au milieu de chacun des côtés. Les autres phonèmes
Ya, Va, La, Ma, Ksa, Ra, Ha, Ü, changent de place dans les neuf
carrés mineurs, si bien que pour les lire consécutivement — c'est-à-
dire dans Tordre du vidyäräja — , il faut faire un mouvement suivant
des lignes qui expriment, peut-être, une tendance vers le retour à la
source de la réalité. Il s'agit sans doute d'un diagramme à significa-
tion mystique et métaphysique, d'une image archétypale de l'univers,
car c'est un moyen permettant le passage du monde manifesté à ses
racines archétypiques et, enfin, à la réalité ultime. La syllabe Om, se
trouvant au milieu et dans les huit directions de l'espace, environne
l'ensemble tout en en constituant en même 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 l'Est : Sadâ-
siva, Isvara, Suddhavidyâ, Mäyä, Käla, Niyati, Purusa, Prakrti ;
mais il s'agit là de noms qui représentent toutes les catégories de la
réalité, puisque Niyati est chef de file des autres kancuka et Prakrti
comprend tous les tattva, du monde inférieur (jusqu'à la terre).

On trouve encore le même vidyäräja dans le cinquième patala, où
les neuf varna sont associés aux taîtva dans l'ordre suivant : le U est
lié aux tatlva de la terre jusqu'à Prakrti, le Ya à Purusa, le Va aux
kancuka, le La au Vidyäiailva (Suddhavidyä), le Ma à Kâla, le Ksa
à la Mäyä, le Ra à Isvaratattva, le Ha à Sadâéiva et le Om représente
le Saktilatlva15.

A ce propos, il faut encore rappeler que Ksemaräja met le corps du
disciple en rapport avec les catégories du réel, selon une vieille tra-
dition, en découpant les parties de façon à avoir les pieds (jusqu'aux
chevilles) en relation avec la terre ; à partir des chevilles jusqu'au
nombril on entre en rapport avec les vingt-trois tattva, de l'eau jus-
qu'à Prakrti ; du nombril au palais il y a correspondance avec les
sept tattva de Purusa à Mäyä ; du palais au brahmabila les tattva sont
âuddhavidya, Isvara et Sadâéiva ; au-dessus, on trouve le êivatattva
avec Saktitattva16.

A partir de la strophe V, 19 du Svacchandatantra, il y a un mandata
appelé navanabhapura, dans lequel sont dessinés neuf lotus : un au
milieu et les autres dans les huit directions de l'espace : ce mandata a
en outre huit portes extérieures avec leurs sobhä et upasobhä. Il s'agit
d'un carré tracé sur une aire de neuf coudées plus huit angula, ce qui
fait, au total, 224 angula — une coudée étant de 24 angula. Le nombre
224 correspond à celui des 224 bhuvana, selon l'explication de Ksema-
râja17. 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. 3e, p. 11 et commentaire de Ksemarâja.
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suivant la tradition tantrique18. Dans le péricarpe du lotus on adore
Bhairava Svacchanda avec le pranava à six membres19, tandis que
sur les pétales on pose les lettres du navätmamantra, à partir de l'Est,
dans Tordre suivant : Ha, Ra, Ksa, Ma, La, Va, Y a, U ; ces lettres
correspondent aux iaitva Sadâsiva, ïsvara, Suddhavidyâ, Kâla,
Niyati, Purusa et Prakrti à qui président Kapalïsa, êikhivâhana,
Krodharâja, Vikarâla, Manmatha, Meghanâda, Somarâja, Vidyâ-
râja20. Si Ton se fixe sur le centre, où réside Svacchanda Bhairava,
il n'y aura plus rien qui échappe à la conscience du méditant : le
navätmamanlra a ici la fonction de fil conducteur et d'aide-mémoire
qui amène à 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 à l'invocation des divinités. Il faut encore
ajouter à propos du navâlmamanlra que si, comme le dit le Vijnâna-
bhairava (11-13), Bhairava n'est ni la nonuple formule (navälma), ni
l'ensemble des sons et qu'il ne consiste pas en näda, bindu, ardhacandra,
nirodhikä, 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 être vécue comme harmonie dans le monde
et qu'aucune expérience n'est étrangère à celui qui a réalisé l'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 l'immobile, du conscient et de l'inconscient, Väiman est en union
intime avec tous les êtres, tous les états d'âme, toutes les réalités,
tous les organes »21. C'est le moment de l'identification avec le Réel
suprême (iattvasamarasa), le plan mystique dont les images manda-
liques, bien que de façon allusive, donnent une sorte d'anticipation,
ou de synthèse visuelle : c'est l'unité présente partout, l'en-deçà et
Tau-delà, l'originaire et l'origine. Tout est l'expression d'une liberté
dans laquelle l'adepte commence à 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. 3e, p. 26.
(21) Sv.T. IV, 310. Ce vers est cité dans la éivasutravirnaréinï I, 15. Cf. aussi la

citation dans Somaéambhupaddati, vol. III. Texte, traduction et notes par Hélène Brunner,
Pondichéry, Institut français d'Indologie, 1977, p. 379.
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cosmographie. Le long chapitre qui concerne la bhuuana-dïksa
s'inspire d'une conception de la nature qui, tout en plongeant dans
une tradition ancienne — et commune, en partie, à celle des Puräna •—
s'offre à une réflexion symbolique nouvelle.

Le mandata le plus parfait, dans cette vision du monde, est celui
de la terre, c'est-à-dire de la surface circulaire qui entoure le mont
Meru. La grande montagne est toute d'or22, solide et éclatante comme
ce qui doit représenter le point de conjonction entre le ciel et la terre.
Il est peut-être inutile de rappeler que l'or étant le seul métal considéré
comme parfait, comme le disaient les alchimistes23, a une luminosité
« solaire » et donc rejoint le symbolisme de l'Esprit et de l'élan vers
une liberté spirituelle. Le Meru est aussi un Bhairava-linga, comme
l'explique Ksemarâja, en citant explicitement le Tantrâloka (VIII,
45) : la base du linga est la terre qui a la fonction de pïtha. Le Mahâ-
meru, décrit avec bien des détails, est la demeure de l'assemblée divine
qui s'appelle Manovati. C'est là 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 siège de Tryambaka Paramesvara,
manifestation particulière ou améa de âiva : c'est lui le Seigneur de
tout ce qui l'environne et se trouve au-dessous de ce sommet. En
effet, plus bas, il y a un ensemble de villes tout à l'entour : à l'Est la
cité d'Indra (Amaravatï), au S.-E. celle d'Agni (Tetovatï), au Sud celle
de Yama (Somyamanï), au S.-O. la ville de Nirrti (Krsnanagarâ) dans
laquelle résident les Raksasa, à l'Ouest la ville de Jalesa (êuddha-
vatï), au N.-O. la ville de Vâyu (Gandhavahâ), au Nord la cité de
Soma (Mahodayâ), au N.-E. la ville d'Isâna (Yasovatï)24. Plus ou
moins proches de ces villes, il y a aussi des cités mineures où habitent
des êtres semi-divins comme les Apsaras, les Siddhas, les Ädityas, les
Sâdhyas, les Visvedeva, et, en outre, Visvakarman, Dharmarâjan et
les Mères qui jouent et sont agitées à cause d'une boisson fermentée
(madha) qui les rend ivres ; enfin il y a les Rudra avec leur trident, et
les onze Rudras, les Pisâcas et d'autres encore25. Or il est évident que
cet assemblage de divinités reflète le désir de n'oublier aucun des dieux
de la tradition, mais surtout le besoin d'ordonner et de cataloguer, de
façon 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 inquiète 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.
(25) Ibid., 142. En ce qui concerne les Mères voir aussi X, 1017...
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redoutent et souhaitent et qui, depuis l'âge védique, jusqu'au
temps des Tantras, a été imaginé et hypostasié, se trouve sur la mon-
tagne sacrée : anciennes divinités archaïques, divinités d'origine
villageoise ou tribale, à côté de dieux conçus de manière plus abstraite,
constituent de véritables puissances au-dessus de l'homme, soit qu'il
croie en eux de façon naïve, 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 contrôle, mais qui dépend, finalement, de la suprême
volonté divine.

On peut encore remarquer que la disposition mandalique des
dieux et de leurs habitations répète les schémas usuels, selon l'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 l'existence, ainsi les
Asura, les Raksasa et les Pisâca.

La voie des bhuvana, en tant que chemin de purification pour
l'adepte, implique une prise de conscience de tout ce qui l'entoure et
même, bien que d'une façon indirecte et symbolique, de tout ce qui
se passe dans les profondeurs de son esprit, dans le domaine de
l'inconscient, ou, pour employer un terme plus convenable, dans le
réseau des väsanä. Dans le long Xe patala, le commentateur Ksema-
râja ne dit presque rien sur ce point. C'est Abhinavagupta qui,
utilisant largement ce chapitre du Svacchandatantra, en donne une
interprétation allégorisante et philosophique. Le texte du Svacchanda
est plutôt descriptif, mais la tradition postérieure du Trika, aussi bien
que notre façon moderne d'interpréter cet ouvrage par des critères
non seulement historiques, mais aussi anthropologiques et philoso-
phiques, nous autorisent à 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-même, de tous les sentiments ou puissances qui
agissent dans l'homme et qui doivent être reconduits vers la cons-
cience, ou canalisés en vue du but suprême.

Si nous continuons à examiner le mandata de la terre, selon notre
texte, nous verrons qu'il est divisé en neuf parties : il y a le Jambu-
dvïpa avec ses chaînes de montagnes27 — trois pour chacune des prin-
cipales directions de l'espace — et ses continents avec leurs habitants.
Les symboles numériques sont ceux de la tradition sivaïte : le quatre
et le neuf. Rappelons ici que les montagnes Viskambha28 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 forêts, dont chacune a au milieu un lac29 et qu'il existe égale-
ment quatre grands arbres : Kadamba, Jambü, Asvattha et Nyagrodha.

Plusieurs images nous rappellent, en outre, la typologie du Paradis
terrestre : la beauté des arbres, des fleurs, la pureté de l'eau
des lacs, etc. Il 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 à ses étages supérieurs.

Au-delà de l'océan qui entoure la terre, il y a sept îles30, environ-
nées, chacune, par la mer : ce sont les mers de sel, de lait, de caillé,
de beurre fondu, de canne à sucre, de vin et d'eau douce. Enfin,
au-delà du septième océan, une terre toute d'or (comme le mont Meru)
avec le mont Lokäloka, et, à la limite de tout, une horrible ténèbre
(tamoghora) et le garbhoda, aussi grande que les sept océans. Le com-
mentaire ne donne pas d'explications satisfaisantes à propos de ces
symboles, qui d'ailleurs sont assez transparents si l'on pense que la
terre d'or constitue le dernier encadrement « incorruptible » du Meru
et, au-delà de cette terre, la ténèbre effrayante n'est qu'une image
du chaos primordial, aussi bien que le symbole de l'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
l'esprit. Les ténèbres, du point de vue de la philosophie de l'Inde,
représentent le champ de Vavidyä, ou de l'ignorance aveuglante.
Quant au garbhoda, il s'agit, évidemment, de l'eau primordiale ou du
liquide amniotique de la matrice maternelle.

Le mandata de la terre et de tout ce qui l'entoure est ultérieure-
ment enveloppé par l'œuf de Brahma. Dans son quatrième patata le
Svacchanda parlait aussi de quatre œufs cosmiques31 ; mais il ne
s'agit là que d'un même symbole : enveloppe de la vie embryonnaire
(symbole biologique) et forme sphéroïdique (symbole de totalité et
d'unité). Même les ténèbres ne peuvent effrayer l'homme qui se sent
sûr et protégé à l'intérieur de l'œuf cosmique qui, rappelons-le
encore, est entouré par cent Rudras — qui ne pouvaient pas manquer
dans un texte sivaïte32.

Il est intéressant de remarquer que, à l'égard de la terre, le texte
ajoute qu'elle est difficile à percer et que seul le mantra Hum phat peut
permettre de la traverser33. Est-ce là une simple interférence rituelle

(29) Les quatre forêts s'appellent Citraraiha, Nandana, Vaibhraja, Pitrvana, et les
lacs Arunodaka, Manasa, Sitodaka, Mahâbhadra.

(30) Sv.T. X, 247-250. Le continent Bharata est divisé en neuf parties et est caracté-
risé par les quatre yuga. Quant à l'île Kanyâ, qui représente l'Inde, elle est considérée
comme la terre du karman par l'effet duquel on peut aller en enfer ou bien rejoindre â

(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 manière de rappeler à l'adepte que
rien n'est possible sans la foi dans l'efficacité de la prière ? Il faut
prendre l'affirmation telle qu'elle est, sans prétendre tout éclaircir,
surtout dans une œuvre qui, comme nous l'avons déjà dit, est loin
d'être unitaire.

Au-dessus de la terre, finalement, le texte énumère les tattva de la
métaphysique sivaïte dans l'ordre : ahamkära, buddhi, pradhäna,
purusa, niyati, käla, mäyä, vidyä, îsvara, Sadäsiva, bindu, näda,
vyäpinl et Sivatattva**, liste qui paraît différente par rapport à d'autres
dans le même ouvrage.

Ce qui est plus intéressant, c'est l'affirmation que la suprême
demeure ne peut être connue par n'importe qui. Elle ne peut être
connue, par exemple, ni par les Pâsupata, ni par les Sâmkhya, les
Yogin, les Pâncarâtrin, ni par les Svabhâvavâdin, ou les Karmapra-
vâdin, ou les Samsayavâdin (les Jaïnistes) ni par les Bhûtavadin (ou
Cârvâka), ni par les Laukika, ou ceux qui suivent le Veda, ni par les
Tarkapravâdin, les Vaisesika ou les Ekatvavâdin — ces derniers sont,
évidemment, ceux qui s'inspirent d'une sorte de monisme, mais qui,
comme les autres, ne croient pas en Parama Siva35, le Dieu à la libre
volonté. Lui, il peut être connu seulement par sa grâce et c'est seule-
ment par Lui qu'on peut être libéré35.

Il va sans dire que Ksemarâja souligne l'importance du système
dont il s'inspire et lui confère un fondement philosophique. D'après
lui, seul le Trika reconnaît que le suprême principe est aussi bien
immanent que transcendant l'univers, conscience absolue qui révèle
sa liberté et suscite la diversité dans l'unité. Pour atteindre Parama
âiva il faut se servir de tous les moyens aptes à réintégrer l'individu
dans la plénitude de la Conscience suprême dont certains des dia-
grammes que nous venons d'examiner sont des symboles.

Maintenant, on peut se demander de quelle façon il faut lier les
mandata et les yanira dont nous venons de parler et comment il peut
être possible d'en trouver une signification philosophique unitaire. Il
est évident que ces diagrammes peuvent être groupés selon deux
types de métaphysique, à savoir celle de la parole et la métaphysique
émanationiste selon les échelons des 36 tattva.

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

(34) Sv.T. X, 668-672. Ces talîva vont croissant, chacun étant dix fois plus grand
que le précédent.

(35) Sv.T. X, 674-705.
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tournée vers l'objectivité, et donc à une activité discursive qui souvent
est ambiguë. C'est ce que, en des termes plus modernes, on pourrait
nommer l'usure, ou la détérioration du langage ordinaire qui souvent
empêche les hommes de se comprendre entre eux. En effet, la Mâtfkà,
comme le souligne Ksemarâja dans son commentaire36, est cause
d'une connaissance limitée qui peut égarer ceux qui ne prennent pas
garde aux dangers de toute pensée exprimée. Il est intéressant de noter
que la Mâtrkâ est associée symboliquement aux trois classes de Rudra
appelés Aghora, Ghora et Ghoraghoratara37, qui à leur tour sont liés
aux trois niveaux saktiques Para, Parâparâ et Aparâ. Les Aghora,
naturellement, amènent l'adepte à la connaissance, ou pour mieux
dire, à la re-connaissance (pratyabhijnä) de la vérité suprême qui est
la conscience (cailanya) faite de béatitude et non duelle, identifiée à
Mahâ-Bhairava. Toute autre connaissance est inférieure et donc liée
aux Rudra redoutables (ghora) parce que le sujet (ahaniä) est recou-
vert par l'objectivité ou l'extériorité (idanlä). Le plan cosmique
inférieur (de mäyä à 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 à travers la « Mère » de tout langage. Il s'agit d'une Mère
métaphysique et intériorisée qui devient une sorte de pont entre
l'expression linguistique et le plan archétypal et qui permet le passage
du relatif à l'absolu38.

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 l'a déjà vu,
dans le vidyäräja-yantra. La répétition du vidyäräja de différentes
manières, selon la position des pada dans le yantra, suppose la possibi-
lité d'une réflexion concentrée qui engendre un mouvement de l'esprit
remontant vers la source principielle de toute parole et de tout être,
ici représentée par la syllabe Om. Or, si la méditation sur ce moyen
audio-visuel est nécessaire pour retrouver l'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
à l'effort que l'homme39 doit accomplir pour éclaircir la sémantique

(36) Sv.T. vol. 1er, pp> 36-37.
(37) Sv.T. I, 40-43.
(38) A propos des différents aspects de la Mâtrkâ, 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 yantra
ou un mantra et en interpréter le langage symbolique ne signifie
aucunement renoncer définitivement à l'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 côté relève du yoga, et de l'autre sert à relativiser
les résultats des constructions mentales. Mais sans doute ni le rite ni la
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 enchaîne, tandis que le mantra, bien compris et bien répété,
ou médité, libère. Cela est vrai, selon la doctrine des Tantra, mais cela
est vrai aussi, même en dehors du Tantrisme, si l'esprit humain pense
que la pensée, exprimée par les concepts et les termes verbaux, épuise
la réalité ; mais si l'on se rend compte que les mots ne peuvent pas
rendre raison de tout ce qui se passe dans le monde et en nous-mêmes,
alors on s'aperçoit que le langage ne couvre qu'une très petite partie
de l'être, car l'exprimable renvoie à l'exprimant et, enfin, à la cons-
cience pure qui est présence à soi, au-dessus de la dualité due à la
pensée différenciatrice. Le sujet retourne à 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 mort40. Si Ton vteu trans-
cender la contingence et la négativité, il faut apprendre à 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
mantra et des pada, il y en a d'autres, comme nous l'avons vu, qui se
rattachent aux chemins des kalä, des tattva et des bhuvana. Ce sont
des schémas liés à des notions cosmogoniques et cosmographiques,
destinés à demeurer dans la mémoire du disciple même après la dïksâ.
Ce sont, en effet, des instruments de connaissance supérieure dont on
ne saurait méconnaître l'importance, psychologique et philosophique
pour l'homme de tout temps. Même l'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 mantra et des tattva, des mandata et des bhuvana
crée une sorte de théologie cosmique à la portée de l'adepte, même 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 prière (japa) est l'union

(40) On devrait parler, à la rigueur, de samsara, car le véritable dépassement de la
mort ne se réalise qu'eschatologiquement. Cf. aussi Sv.T. IV, 239-241, cité aussi en
Siuasuiravimaréinî III, 18.
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suprême avec Bhairava, ou, comme le dit Ksemarâja, l'éveil à
la lumière de la conscience : « Seulement pour celui qui réalise
l'essence de Bhairava, les obstacles tombent et les prières sont
efficientes »41. Les obstacles sont les liens qui lient l'homme à sa
fînitude 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-à-dire la créativité qui construit les signi-
fications et les modèles interprétatifs de la réalité physique et méta-
physique. Même si ces modèles ou ces schémas montrent leur carac-
tère composite et sont liés à une certaine école historiquement déter-
minée, ils révèlent tout de même leur valeur spéculative. Si les iattua
ne répondent pas aux exigences descriptives de toutes les écoles et
encore moins à 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 êivaïsme, qui donnent raison du déploiement de la réalité à
partir de la Conscience suprême selon une cosmogonie émanatiste et
immanente à la fois.

Mais on peut encore se poser la question : de quelle manière faut-il
parler d'une « conscience culturelle » dans le contexte tantrique ?
Sans doute l'expression dérive d'une terminologie occidentale, car
les données de la métaphysique sivaïte qui se trouvent dans les Tantra
sont censées être révélées. Selon le Trika il n'y a, en effet, qu'une seule
Conscience42 qui se manifeste dans le devenir et, au-dessous de la mâyâ,
comme conscience individuelle (ou pluralité des consciences). Par
conséquent l'élaboration catégorielle n'appartient pas, selon le point
de vue tantrique, au domaine de l'histoire et d'une collectivité créa-
trice d'idées et de valeurs culturelles. En tout cas il demeure vrai que
les schémas et les modèles interprétatifs de la réalité apparaissent
comme révélés — ou créés par les hommes — pour franchir les fron-
tières entre le conditionné et l'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 où règne le triple mala vers
la pureté de la Conscience suprême.

Quant au rite où les yantra et les mandata sont employés, il ne faut
pas oublier qu'étant un moyen unificateur formel, il suppose l'engage-
ment de l'adepte, c'est-à-dire sa foi, et, après la dïksa, le renouvelle-
ment de toute sa vie43. 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. IV, 432-435 cité en Sivasutravimaréinï III, 7.
(43) L'adepte devrait rejoindre l'état de libéré vivant (jïvanmukla).
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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 décèlent aussi une dimension
transculturelle qui nous permet — si nous voulons — de les insérer
dans une réflexion comparée visant à en mettre en lumière les consé-
quences spéculatives et même 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 hâve been inserted sometimes. One can compare with
the use of the term pranava in the Kâlï System for KHPHREM, etc.

H. BRUNNER :

Vous avez parlé des quatre pieds du trône : jnänä, dharma, vairagya et
aisvarya, puis de leurs opposés. Vous avez dit que ces derniers relèvent du
domaine de la mâyâ. Mais les premiers aussi. Nous sommes là, avec le trône,
entièrement dans le domaine de la mäyä.

D'autre part, pour la diksâ et son rituel, vous avez décrit le voyage qu'on
fait accomplir au disciple à 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 où conduire le disciple et l'y faire dévorer le karman. Dans
la bhuvanadïksâ, on le conduit ainsi de monde en monde. Votre interprétation
psychologique ne me paraît pas suggérée par les textes.

C. GONIO :

Tout à fait d'accord. Vous avez raison sur le plan de l'interprétation
stricte des textes : c'est bien cela. Il 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 où l'homme est
présent : dans sa société et avec l'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 vôtre — que je ne conteste pas, bien entendu.

A. PADOUX :

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

C CAILLÂT :

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

A. PADOUX :

Mais, dans le Jinisme, y a-t-il, pour les diagrammes ou les mantras, des
spéculations ou des pratiques qui ressemblent à ce que nous décrit G. Colas
à propos des Vaikhânasa, ou à ce dont nous a parlé Mme Brunner ce matin ?

C. CAILLÂT :

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

Comme vous le savez, le nirgranlha, « délié de tout lien », est invité à
suivre le modèle institué par les Tïrihamkara, c'est-à-dire par des hommes
qui ont dû leur omniscience et leur prestige non à des interventions surnatu-
relles, mais à 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 svetâmbara 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
mürti-püjaka.

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

A. PADOUX :

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

C. CAILLÂT :

Oui ; mais il y a mantra et mantra. On retrouve, par exemple, dans
certains hymnes, toutes les syllabes que les Indiens aiment faire résonner ;
ou, même très anciennement, un charme contre les serpents... Néanmoins,
il me paraît significatif que soit défini comme « mantra invaincu », favorable
entre tous, le quintuple hommage « aux Saints, aux Parfaits, aux maîtres,
aux professeurs, aux religieux ». Il invite à 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 a
l'esprit lors des épreuves décisives, pour être dans les dispositions requises,
totalement détaché (par exemple à l'heure de la mort). Le sujet a clairement
conscience de tendre au détachement parfait.

Tout cela n'empêche pas, naturellement, les jaina de baigner dans la

tradition indienne commune.
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jL BRUNNER :

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

C. CAILLÂT :

Le respect de la vérité, l'accomplissement personnel (par nature, il est
exclu qu'un kevalin profère une parole mensongère). Le respect de la vérité
me paraît valoir : 1) respect de toutes les créatures (cf. le vœu de n'en léser
aucune) ; 2) contrôle et totale maîtrise de soi (en sorte que toute assertion
doit tendre à avoir exactement les mêmes limites que les objets et faits
observés).

H. BRUNNER :

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

C. CAILLÂT :

Non.

A. PADOUX :

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

C. CAILLÂT :

Les premiers sermons s'adressent à des congrégations de créatures
(samavasarana)j et leurs enseignements sont évidemment conformes à l'ordre
des choses. Ils ne les créent pas.

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

H. BRUNNER :

Mais l'ascète jain, qui sans doute est puissant, qui a peut-être même des
pouvoirs surnaturels, sa parole est-elle considérée comme chargée de puissance,
comme efficace, capable d'agir par elle-même ?

C. CAILLÂT :

Chez les jaina, le respect va, effectivement, au religieux, au maître spirituel,
à l'âcârya. Or, fondamentalement, celui-ci (qu'il soit digambara ou svetâmbara)
n'a que faire du surnaturel.
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MANTRA ET YANTRA DANS LA MÉDECINE
ET L'ALCHIMIE INDIENNES*

PAR

ARION RO§U

La médecine indienne traditionnelle, qui se rattache au Veda
comme tous les savoirs indiens et particulièrement à l'Atharvaveda, est
essentiellement une médecine rationnelle. Depuis les premiers traités
majeurs de Caraka et de Susruta aux environs de notre ère, F Ayurveda
classique témoigne de sa tradition savante. Bien que marquée par
les spéculations védiques en physiologie, la littérature médicale
sanskrite n'est pas tributaire du Veda en pathologie et encore moins
en thérapeutique. Les sources védiques, notamment TAtharvaveda,
abondent en pratiques magico-religieuses (prières, 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 l'accouchement
et de la naissance, les cures de rajeunissement, la thérapeutique des
piqûres et des morsures venimeuses, le traitement des maladies
mentales et infantiles attribuées aux possessions démoniaques
(Kumäratanira).

Porteurs des traditions spirituelles du fonds commun des esprits
indiens, les auteurs médicaux ne songeaient pas à 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 l'exposé fait à la Table Ronde le 22 juin 1984. Le texte complet et
illustré, qui sera publié dans le Journal Asiatique, 1986, est fondé sur le dépouillement
de la littérature âyurvédique, 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.



— 118 —

moins des souvenirs védiques directs que de leur caractère vivace dans
la tradition hindouiste, comme le montrent les textes sanskrits non
médicaux relatifs à la possession des enfants (Purâna, Tantra). Les
doctrines scientifiques et les idées religieuses interféraient naturelle-
ment dans les mêmes 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 l'Äyurveda, 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 âyurvédique,
essentiellement psychosomatique. Ces instruments de pensée que sont
les mantra intéressent l'homme total, dans ses dimensions psycho-
physiques et spirituelles. La pratique de ce procédé est aussi bien
auditive et visuelle que gestuelle (mudrä) et graphique ou figurative
(yantra, mandata). Les orientalistes n'ont pas manqué de faire un
rapprochement entre le dispositif mantra-yantra et l'introspection
psychologique, ayant observé l'efficacité de cette pratique indienne
pour la réintégration de la personnalité. Aussi les scientifiques ont-ils
procédé à 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 yantra, en diffèrent notablement. Les
formules en guirlande (mälä-manlra), constituées de phrases, devien-
nent d'un emploi plus réduit en faveur des germes phoniques (bïja-
mantra), syllabes inintelligibles dont la valeur est moins sémantique
que symbolique. Parmi les classifications des formules, VAgnipuräna
présente la triple division d'après leur genre, notamment les formules
dites féminines (strï), qui se terminent par l'interjection svähä, et
sont spécialisées dans les soins médicaux (ämaya-dhvamsa).

La thérapeutique rituelle est encore tenace dans l'Inde moderne,
où la médecine est souvent réduite, surtout dans les campagnes, à un
art d'empirisme et de magie, comme le relèvent les enquêtes anthro-
pologiques. Mantra et yantra interviennent dans les accouchements,
contre les morsures de serpents venimeux et dans les possessions
démoniaques. A la fin du siècle dernier, pour accroître l'action des
médicaments (antidotes, aphrodisiaques, élixirs vivifiants), les kavi-
räja bengalis récitaient la formule à syllabisme ésotérique om hrirn
hrïm krom sur les drogues à leur sortie de la pharmacie âyurvédique.
Des formules semblables étaient prescrites pour l'absorption ou
l'application de ces remèdes (P. Gordier).

La présente investigation sur les mantra et les yantra se limite a
l'enseignement de l'Äyurveda et des savoirs annexes contenus dans
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les textes sanskrits savants, depuis l'antiquité jusqu'à l'époque
moderne. Les mantra médicaux, qui revêtent nombre de formes,
varient de longues phrases et de textes plus concis à des formules très
ramassées, sous la double influence d'abord du védisme et plus tard
du tantrisme. Les formules âyurvédiques, sans typologie établie, ne
viennent pas formellement du Veda, bien qu'elles s'en inspirent
parfois indirectement, mais plutôt 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 » (raksä) ou « soutiens » (dharanï).

L'Äyurveda 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, Vâgbhata donne la
description de deux mandala dans VAsfängasamgraha. Ce n'est qu'au
xvie siècle que l'on retrouve un autre mandala, que le compilateur de
la section âyurvédique de l'encyclopédie akbarienne Todaränanda a
emprunté, avec des mantra, au texte alchimique Rasärnava, plus
ancien. La Häntasamhitä contient un diagramme rituel pour le bon
accouchement ; un autre yanira de délivrance heureuse est décrit au
ixe siècle par Vrnda 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 siècle.

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

L'histoire littéraire, en ce domaine peu étudié, commence avant
le xe siècle et les premiers documents sanskrits en sont rattachés au
corpus des textes tantriques (Rasärnava, Rasärnavakalpa, Rasendra-
mangala). Les mantra occupent une place importante dans les procédés
lïiédico-magiques des alchimistes indiens. Le Rasendracüdämani
(xiie-xine siècle), qui décrit un mandala utilisé dans le rituel d'initia-
tion à l'alchimie, magnifie les formules, dont certaines s'inspirent du
dernier livre du Taitiirïyaranyaka. On retrouve ce rituel dans le
Rasaralnasamuccaya au xine siècle. Prescrites pour la consécration
du matériel du laboratoire alchimique, les formules d'aspect tantrique,
qui assurent l'acquisition de pouvoirs merveilleux et la réussite des
opérations mercurielles, sont récitées en aurifaction et pour augmenter
les vertus de drogues merveilleuses (Änandakanda, Rasaratnäkara).
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Nombreuses sont en Inde les croyances qui concernent le monde
animal et les pratiques vétérinaires (vaches, chevaux, éléphants)
présentent bien des aspects magico-religieux (rites d'apaisement
apotropaïques, prophylactiques), qu'attestent aussi bien la littérature
védique et purânique que les traités techniques. A date ancienne, les
formules sont utilisées en médecine vétérinaire, inspirée de l'Äyurveda,
qui conserve même des préparations (arka) pour les chevaux et les
éléphants (Arkaprakäsa).

D'après le recueil Hastyäyurveda qui traite de la médecine des
éléphants (antérieur au xie siècle), la fièvre est une seule et même
maladie qui touche aussi bien les hommes et les animaux que les
plantes et même le règne minéral. Tout remède, quel qu'en soit le
mode d'emploi, doit être consacré par un mantra et en toute maladie
on doit procéder à 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
à 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 (Särngadhara-
paddhali).

Employées en médecine humaine et vétérinaire, les formules
magiques apparaissent aussi dans les pratiques qui touchent au monde
végétal. Considérées comme des êtres vivants, les plantes bénéficient
en Inde depuis l'époque classique d'une médecine propre, appelée
Vrksâyurveda. Cet art de traiter les végétaux en santé et malades,
qui ne s'éloigne pas de certains enseignements âyurvédiques, fait sa
part au surnaturel, car il recourt à 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 (Särngadhara-
paddhati) ou attaché au milieu des récoltes (Krsiparäsara).

La cueillette de plantes médicinales comporte parfois une récita-
tion mantrique que les textes âyurvédiques attestent anciennement,
d'une manière allusive (Susrutasamhitä) ou directe (Sârngadhara-
samhitä). Ce dernier recueil médical (xme siècle) fait état des pré-
cautions magiques pour l'asperge (satavarï), dont le rituel d'herbori-
sation a valeur exemplaire pour toutes les plantes médicinales
semblables à cette asperge.

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

D'un emploi limité et ponctuel en Ayurveda savant, les mantra et
les yantra 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
dû cependant se montrer perméables à quelques apports du ritualisme
tantrique (formules et diagrammes rituels). C'est ainsi que, selon
VAgnipurâna, la syllabe om et d'autres mantra donnent longue vie et
bonne santé, et procurent aux mortels le monde céleste, alors que la
formule om hrûm namo visnave constitue le remède par excellence
(ausadham par am).

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, où l'on a
proposé, il y a un quart de siècle, la création à travers le pays d'un
réseau de centres thérapeutiques où les maux seraient traités au moyen
des hymnes védiques.

DISCUSSION

F. CHENET :

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

A. Ro§u :

Je pense plutôt à une raison de commodité pour le malade : les mantra
sont peut-être plus accessibles que les yantra, 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 très rarement, du moins selon une récente enquête de sociologie
médicale établie dans la région de Bénarès (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 yantra. Il 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 à quinze pour les chiffres considérés horizontale-
ment, verticalement ou en diagonale. Il s'agit en fait du même carré magique
parfait que les compilateurs médicaux tardifs prescrivent, pour sa vertu
eutocique, aux femmes enceintes. Exemple de non-spécificité curative des
remèdes magiques.
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F. CHENET :

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

A. Ro§u :
Votre remarque ne contredit pas forcément l'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 à leur
disposition. Mais est-ce que nous n'en utilisons pas, d'une certaine manière,
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 très importante. Je pense qu'en pareil cas le
rôle proprement phonétique de la voix doit être très important. Je me demande
aussi, à 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 là — dans la relation personnelle — quelque chose de très important.

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

A. Ro§u :

Les praticiens traditionnels s'inspirent de la conception psychosomatique,
dont la littérature médicale sanskrite est imprégnée. Le diagnostic est établi
après interrogatoire et raisonnement étiologique pour chaque malade en tant
qu'individu. Le traitement dépend de la catégorie nosologique à laquelle le
médecin rattache le mal. Les maladies sont rigoureusement cataloguées de
même 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, Yunmâda, et la possession
démoniaque dans les textes médicaux indiens ?

A. Ro§u :

Selon la nosologie âyurvédique, la folie (unmäda) est provoquée par des
causes internes (nija) de nature organique, ou externes (äganiu). Les causes
externes proviennent d'actes antérieurs, notamment des transgressions d'ordre
moral et religieux, qui entraînent la possession (graha). Les caractères de
cette possession sont définis par la Symptomatologie et le comportement
du malade, comparable théoriquement, dans son anormalité, à des êtres
surnaturels [deva, räksasa, etc.) ou supérieurs {guru, siddha, etc.). L'homme
possédé par un dieu présente le caractère ou les habitudes de ce dieu ; de même
s'il est possédé par un esprit mauvais. Pour plus de détails, j'indique une thèse
américaine à ce sujet : M. G. Weiss, Critical study of unmäda in the early
Sanskrit medical literature, 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 remèdes sont destinés
à apaiser les « saisisseurs » (graha) que sont les deua, les asura, les gan-
dharva, etc., énumérés par Susruta dans la définition qu'il donne de la bhûiavidyâ
au commencement du traité qui porte son nom. Cette « science des démons »,
qui relève 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 (Kumâratanira). La croyance populaire
aux esprits mauvais a pénétré dans les traités médicaux sans qu'elle soit
réellement intégrée à l'enseignement scientifique de l'Äyurveda.

M. DYCZKOWSKI :

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

A. Rosu :
Les textes âyurvédiques contiennent simplement des indications générales

sur les mantra 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, Vâgbhata prescrit que l'aliéné soit calmé
par des propos en rapport avec les buts de l'existence humaine (purusârtha),
et plus précisément avec le dharma et Yartha. Le même auteur, qui souligne
la vertu curative du japa, demande qu'on fasse constamment entendre aux
possédés certaines formules bouddhiques de savoir magique (mäyüri- et
mahämäyürl-vidyä), dont le commentaire nous entraînerait trop loin.

E . VlSUVALINGAM :

Le terme unmalia ou encore unmäda peut s'appliquer à des divinités
hindoues. Ainsi Unmatta-Bhairava est un des huit Bhairava. En étudiant
certains textes de rituel de ce dieu, comme l'Unmattäkhyakramapaddhati,
ou rUnmattabhairavapancânga, d'ailleurs, j 'ai constaté que leur rituel n'avait
pas un lien très net avec la folie. Il était fait pour des initiés et unmalia apparaît
là comme désignant un degré d'initiation, plutôt que la folie.

H. BRUNNER :

Vous demandiez si les textes tantriques recommandent une discipline
analogue à 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 mantrasädhana, donne la maîtrise du mantra et assure son efficacité.

A. SANDERSON :

I think the mantra you quoted for pregnancy was in the form of a sloka
without any tantric blja. Is it then that tantric mantras did not enter
the medical tradition until the yantra also did? Or was there a sense of
professional competition between the Äyurvedic tradition and a tantric
medical tradition? Not much survives in Sanskrit literature on the subject
unfortunately. But a certain amount is contained in the ïsânasivagurudeva-
paddhati under the classification of Bhütatantra 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



— 124 —

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 yantra 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 yantra, rather than some hypothe-
tical notion that mantras might be more effective cures than yantras.

A. Ro§u :

Les conceptions et les pratiques médicales reposent essentiellement sur
l'ajustement rationnel des éléments de représentation de la pathogénie (yukii).
Mais cet esprit de rationalité n'a pas empêché les vaidya d'accepter dans leur
arsenal thérapeutique les remèdes (ausadha) spirituels (daiva-vyapâsraya),
qui remontent à la thérapeutique atharvanique. Parmi les remèdes magico-
religieux figurent les mantra et les yantra. D'un emploi très réduit en médecine
savante, les formules sont plus fréquentes que les diagrammes, attestés presque
à titre exceptionnel. J'ai relevé en tout, sauf erreur, dix textes médicaux
environ qui mentionnent amulettes, mandata ou yantra. Les formules âyur-
védiques, qui n'ont pas une typologie établie, revêtent des formes multiples :
certaines, en vers, rappellent, à l'époque classique, les charmes védiques ;
d'autres formules plus tardives, en prose et avec des blja, de longueur variable,
se rapprochent des mantra tantriques. On peut y voir une évolution en rapport
avec une certaine influence du tantrisme.

Si les textes bouddhiques font déjà aux premiers siècles de notre ère
allusion à la transmutation des métaux, la littérature sanskrite témoigne du
développement du Rasasâstra au vn e siècle. Après l'époque Gupta, les remèdes
à base minérale ou métallique deviennent d'un emploi assez courant. Dans
le roman sanskrit Kadambarï, le vieux tantriste du Sud, fou d'alchimie
(dhâtuvâda-vâyu), dont Bâna nous fait le portrait, se rend malade en absorbant
un élixir mercuriel mal préparé ou mal employé (asamyakkrtarasäyana).

A une époque de peu ultérieure remonte probablement le Rasendramangala
de Nägärjuna, confondu jusqu'à ce jour avec le traité fantôme Rasaratnâkara
attribué au même auteur, mais différent du texte homonyme de Nityanâtha
Siddha, comme vient de le démontrer un récent article de Dominik Wujastyk
(Ambix 31 (1984), 2, p. 70-83). Aux environs de l'an mil, les Tantra présentent
quelques allusions alchimiques (Kubjikämata, Safsähasrasamhitä) et consacrent
après le x e siècle des chapitres entiers aux opérations mercurielles et à la
calcination des minéraux, dont les cendres seraient curatives (Mätrkabheda).
Avant le deuxième millénaire commence la période dite tantrique du Rasa-
sâstra, dont les premiers textes sont, outre le Rasendramangala, le Rasârnaua
et le Rasärnauakalpa, rattaché au Rudrayämala d'une réalité douteuse.

La médecine indienne en tant que science de longue vie (âyur-veda) n'est
pas, dans sa doctrine, tributaire des Tantra. Les deux traditions, âyurvédique
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, à tort ou à raison, trouver des apports tantriques,
sinon chinois, dans l'examen du pouls (nadïparlksâ) par les médecins. La
sphygmologie indienne, attestée pour la première fois après le x e siècle dans
le recueil de éârngadhara, serait en rapport avec des données physiologiques
du Yoga tantrique.

La référence au tantrisme s'impose plutôt en Rasasâstra : les milieux
tantriques sont réputés pour Taurifaction (hemavâda) et l'emploi des elixirs



— 125 —

(rasäyana) tirés du règne minéral. Les substances vénéneuses (visa) appréciées
dans ces mêmes milieux trouvent aussi une large application dans la médecine
chimique de l'Inde médiévale. La pharmacopée âyurvédique s'enrichit à cette
époque-là par des drogues narcotiques telles que le chanvre indien (bhangâ,
vijayâ), dont fait état le Kulârnavatanira (5, 42). Si l'enseignement médical
fondamental, qui constitue une des assises de la culture indienne, est resté
insensible aux doctrines tantriques, les pratiques âyurvédiques et iatrochi-
miques ont reçu 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 à confondre âyurvédistes 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 système médical tibétain, viennent d'être
critiquées à juste titre dans une thèse américaine de M. L. Walter, The role
of alchemy and medicine in Indo-Tibetan tanlrism (Indiana University 1980,
p. 140). Bien que traditionnellement__distinct, le tantrisme, tout comme
l'alchimie et le Yoga, se rapproche de l'Äyurveda dans la recherche d'un corps
incorruptible : santé et longue vie deviennent alors des moyens physiques
pour transcender la condition transmigrante et atteindre à l'immortalité.

H. BIANGHI :

J'aimerais beaucoup être éclairé sur un problème 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 l'Inde traditionnelle.

Si nous prenons notre propre culture, l'exemple des idées qui se succèdent,
et même s'opposent, pour ce qui regarde la maladie psychique, nous trouvons
par exemple les conceptions de H. Jackson, pour qui celle-là est quelque chose
qui réfère, grosso modo, à une désorganisation endogène affectant des fonctions.
Pour la psychanalyse, la référence du trouble va plutôt 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 à ce propos, des notions telles que celle d'« âmes 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 l'Inde,
l'ensemble notionnel de référence qui tient lieu d'organisateur sous-jacent
lorsqu'il s'agit de construire le diagnostic ?

A. Ro§u :

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 l'esprit, la réciprocité du modèle physique
et du modèle psychique. Le diagnostic et le traitement sont établis selon
l'environnement du malade, qui influe sur l'alimentation et le régime de vie,
comme sur le comportement et le psychisme. L'anamnèse intervient dans
le choix de la médication, pour laquelle on tient compte de nombreux autres
facteurs tels qu'âge 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 l'empirisme clinique que vous venez de décrire ?
Comment est-ce que le diagnostic opère entre les deux ? Y a-t-il là une
typologie ? et une spécificité curative des mantras et des yantras ?

A. Ro§u :

L'Äyurveda, qui ne fait aucune référence à un quelconque désordre
cosmique en rapport avec la maladie, établit une typologie rigoureuse des
êtres humains. Le système caractériologique s'appuie sur deux critères, l'un
de constitution, l'autre de psychologie. Dans le premier cas, les êtres humains
sont classés à 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 (tridhâtu) se muent en trois éléments de trouble (tridosa). En même
temps ils interviennent comme critères 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 à la passion ou à l'obscurité qui dominent l'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 (remèdes magico-
religieux). Cette thérapeutique corrigera un déséquilibre physiologique ou
psychologique, qui est rattaché, dans la philosophie médicale indienne, à la
rétribution d'actes commis au cours d'existences antérieures. Mais les auteurs
médicaux, notamment le grand classique Garaka, ont essayé de « défataliser »
le mécanisme du karman pour ne pas porter atteinte à la raison d'être de la
médecine. A cet effet ils se sont ingéniés à rendre moins rigide l'automatisme
de la rétribution des actes, en reconnaissant une certaine valeur à l'initiative
de l'homme (purusakära) dans l'économie de sa destinée.
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LE SRI-CAKRA DANS LA SAUNDARYA-LAHARI

PAR

TARA MICHAEL

La Saundaraya-laharï est un hymne fameux attribué par la
tradition indienne au grand maître de l'Advaita-vedânta, Sankärä-
cärya, et qui célèbre la suprême Déesse Tripurasundarï. Cet hymne
sâkta offre d'abord la représentation anthropomorphique (mürti) de
la Déesse, puis dépeint un tableau mythologique où elle est contemplée
comme siégeant en majesté dans l'île de joyaux. Ensuite, après son
adoration dans la syllabe sacrée OM, ce stoîra identifie la Déesse à la
Kundalinï-sakti des voies de Yoga, puis reconnaît sa présence dans le
mandata de la Lune, à la fois extérieur dans l'espace et intérieur dans
le « Lotus à mille pétales ». Enfin, il aborde une autre méthode de
représentation et donc d'adoration de la Sakti, celle où l'on a recours
à un diagramme mystique appelé indifféremment Srï-cakra, « figure
géométrique inscrite dans un cercle et représentant la Toute Béné-
fique », ou Srï-yanira, « diagramme mystique servant à réaliser la
Toute Bénéfique ». Ce Srï-cakra, qui est aussi demeure et siège de la
Puissance suprême, forme le sujet du onzième verset de la Saundarya-
laharï :

Calurbhih srï-kanthaih siva-yuvatibhih pancabhir api prabhinnâ-
bhih sambhor navabhir api müla-prakftibhih j

Trayas-catvärimsad vasu-dala-kaläsra-tri-valayatrirekhäbhih sär-
dham iava sarana-konäh parinatäh //

« Les angles qui constituent ta demeure (refuge de l'adorateur)
sont au complet et forment une figure parfaite quand ils sont au
nombre de quarante-trois, avec les quatre Srï-kantha et les cinq Siva-
yuvati différenciés à partir de êambhu, les neuf müla-prakrti, 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'être 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 Srï-cakra
et qui pointent vers l'extérieur.

Srï-kantha, « celui dont la gorge est belle » désigne Siva dont la
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 l'élixir
d'immortalité. «A la gorge glorieuse» est un des noms de Siva. Un
commentateur indien interprète le composé un peu différemment
pour parvenir au même résultat. Srï, dont le sens habituel est « glo-
rieux », « sacré », « beau », est pris ici dans le sens de « poison », de la
racine iSR, 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 Srï-kantha parce qu'ils
sont la forme de Siva et possèdent la nature de Siva.

«Les cinq êiva-yuvati » : yuuati veut dire jeune fille ou jeune
femme et «les cinq jeunes femmes de Siva» sont les cinq Sakti, les
cinq figures qui participent de la nature de Sakti. Les cinq 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 à partir du Bindu, le point central,
qui est appelé ici Sambhu. Sambhor est ici un ablatif. Ces quatre et ces
cinq triangles résultent d'une fissure, d'un éclatement de l'unité, et
ils sont bien séparés (prabhinna), bien différents, distincts et même
opposés puisque quatre pointent vers le haut et cinq pointent vers
le bas. Mais en même temps, ils sont les plus proches du Bindu. Cela
doit être bien compris lorsqu'on dessine les quatre triangles de Siva
et les cinq triangles de Sakti dans l'ordre de la création ou manifesta-
tion (srsti) selon l'école Samaya1. Ces neuf figures se différencient,
s'ouvrent, s'épanouissent, se divisent à partir de Sambhu, c'est-à-dire
à 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 l'inséparabilité de Sakti et de Siva.

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

(1) Selon Laksmîdhara, l'école des Samayin est celle de ceux qui recherchent la
conjonction, l'union sexuelle, l'accord et la fusion (sam-aya) de &iva et âakti et qui,
dans ce but, cherchent à faire monter la éakti Kundalini à travers les six cakra pour
l'unir à 3iva dans le lotus à mille pétales, siège de la libération spirituelle. Leur discipline
est principalement culte, technique et adoration intériorisés. Les Kaula, par contre,
seraient ceux qui adorent Kula ou Kaulinï, la Kundalinï endormie dans le mülädhäracakra.
Leur culte est essentiellement extériorisé, âankarâcârya est considéré comme le grand
protagoniste du samayäcära, par opposition au kauläcära. Cf. ci-dessous, p. 133.
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sont considérés comme la cause originelle du monde. Ces neuf matrices
sont les neuf müla-prakrti, les neuf Causes Productrices (prakrii)
principielles.

Lorsque Ton considère le corps humain comme un Srï-cakra, les
neuf prakrii correspondent, selon le Kämika-ägama, aux neuf éléments
constitutifs du corps, les neuf dhätu : la peau (tvac), le sang (asrj), la
chair (mämsa), la graisse (medas), et les os (asthi) qui proviennent
de Sakti et la moelle (majjâ), le sperme (éukla), le souffle vital (präna)
et Tâme individuelle (jïva)2 qui émanent de Siva. Le corps consistant
en neuf éléments constitutifs est issu des neuf matrices. Il y a une
dixième matrice qui est Para éakti, la Puissance suprême, appelée
aussi ïsvarï, la Divinité souveraine, qui préside à toutes les matrices.
Cette dixième matrice correspond au lieu du Bindu (Baindhava-
sthäna).

De même que le microcosme, l'univers aussi a été manifesté à
partir de neuf matrices : les cinq éléments fondamentaux (Terre, Eau,
Air, Feu, Espace) relèvent de Sakti ; Mâyâ et les trois autres tattva :
êuddha-vidya, Mahesvara et Sadâsiva, appartiennent à Siva. C'est
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-cinq tattva ». Ces tattva sont
exposés dans l'ordre de progression du non-conscient vers le conscient
et correspondent à ceux énoncés par le Sâmkhya. Ce sont les cinq
Éléments (bhûta) : prthivï, ap, tejas, väyu, äkäsa (Terre, Eau, Feu,
Air, Espace), les cinq qualités sensibles de la matière (ianmätra) :
odeur, sapidité, forme-couleur, tactilité, son (gandha, rasa, rüpa,
sparsa, sabda), les cinq facultés sensorielles (jnänendriya) : odorat,
goût, vue, toucher, ouïe (ghräna, jihvä, caksus, tvac, srotra), les cinq
facultés d'action (karmendriya) : la parole, les actions faites grâce
aux mains, la marche ou la course, actions faites grâce aux pieds,
l'anus, faculté d'évacuation, le sexe, faculté de jouissance et de
génération (väc, päni, päda, päyu, upastha), les facultés mentales
(anlahkarana) : faculté de penser, faculté de comprendre et de
connaître avec certitude, sens du moi (manas, buddhi, ahamkära), et
enfin Prakrii, Nature productrice fondamentale, non manifestée en
elle-même mais connaissable par ses productions, Cause première 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 entraînée dans la transmigration. Les
commentateurs reconnaissent que certains, qui veulent faire coïncider
le nombre des tattva avec celui des cinquante-et-une lettres de l'alpha-

(2) Le präna et le jïva sont deux éléments constitutifs supplémentaires, ajoutés à
la liste habituelle de l'Äyurveda, qui ne compte que sept dhätu.
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bet sanscrit3 ajoutent à cette liste quinze autres tattva, qui sont les
suivants :

1) les sept constituant du corps humain : peau, sang, chair
graisse, os, moelle et cerveau, et sperme (tvac, asrj, mämsa, medas,
asthi, majjä et sukla) ;

2) les cinq souffles vitaux ou courants d'énergie vitale : präna
apäna, vyäna, udäna, et samäna ;

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

4) en plus, au-delà de Prakrti et de Purusa, qui est assimilé au
jïva, à Tâme incarnée, ils distinguent des tattva plus élevés qui sont
selon certains :

Räga, Vidyä, Kalä, Niyali, Käla, Mäyä, iSuddha-vidyä, Mahesvara,
Sadäsiva, Sakti, et Siva ;

selon d'autres : Kalä, Avidyä, Räga, Cii-sakli, Niyati, Mäyä,
Suddha-vidyä, Mahesvara, Sadäsiva, êakti et êiva.

Ainsi obtient-on une liste exhaustive de cinquante-et-un taltva.
Si Ton supprime les quinze tattva des trois premières séries (nos 1, 2 et
3), on obtient une liste de 36 tattva. Mais, en fait, la liste élaborée de
51 tattva mentionnée dans le Siva-puräna et dans d'autres textes peut
facilement se ramener à la liste des 25 tattva, car dans la liste brève
certains taltva sont inclus dans d'autres bien qu'on ne le mentionne
pas expressément. Par exemple, les sept dhätu sont inclus dans les
cinq Bhüta, les cinq präna sont inclus dans l'élément väyu, ahamkära
est inclus dans manas, buddhi ou khyäti est incluse dans vidyä, les
guna sont présents dans Prakrti, Prakrti est incluse dans Sakti,
Purusa est inclus dans Mahesvara, kalä est incluse dans êuddha-
vidyä, niyaii est incluse dans Sakti, käla est inclus dans Mahesvara
et Sadäsiva, etc. De cette manière il ne faut compter que 25 tattva
(plus éventuellement un transcendant vingt-sixième) acceptés par
tout le monde parce que leur nombre s'appuie sur l'autorité de la
Sruti. « Le vingt-cinquième tattva est Välman » dit le Taittirïya-
brähmana I, 2, 6. En résumé, les différentes manières de compter les
tattva pour arriver à des nombres comme 51, 36, etc., peuvent être
ramenées à n'en compter que 25 conformément à la Sruti.

Pour désigner le 26e et transcendant tattva, les Tantra ont recours
au mot samputa. Samputa désigne l'espace entre deux bols, ou entre
deux mains arrondies et jointes, par exemple pour cacher un objet
précieux, ou encore une boîte ou une cassette ronde. L'idée est d'en-
tourer, d'envelopper, de tenir secret, par deux moitiés qui à la fois

(3) Puisqu'on ajoute aux quarante-neuf phonèmes du sanskrit le phonème composé
KSA et le L « védique ».
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recèlent un trésor et s'ajustent exactement ; samputikarana veut dire
couvrir des deux côtés, et le mot samputa désigne aussi une position
d'union sexuelle. Au-delà des vingt-cinq iattua est l'enveloppement
réciproque, l'union secrète de Siva et de Sakti (Siva-Sakti-sampuia
équivalent de aikya). C'est de ce taitva de leur unification seulement
que dérive le monde. C'est pourquoi il est dit dans le premier vers de
la Saundarya-laharï que l'Etre suprême lui-même ne saurait rien faire
sans âakti. Ce n'est qu'uni à âakti qu'il est omnipotent.

Ainsi les neuf triangles fondamentaux, impliquant les 25 tativa,
représentent la totalité du microcosme et du macrocosme. Ceux de
êiva sont appelés « ârï-kantha », et ceux de Sakti « Siva-yuvati ».
L'imbrication des êrî-kantha et des « âiva-yuvati » est aussi une
représentation de cet enveloppement réciproque de Siva et de êakti.

Ces neuf causes fondamentales du Srï-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 l'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
kalä, doigts ou phases de la lune, donc kalä veut dire seize : kalä-asra :
seize pétales ; le mot aéra ou asri, coin, bord, angle, ici signifie dala,
pétale. Donc le Srï-cakra possède, après les neuf triangles qui forment
des figures complexes, un lotus à huit pétales et un lotus à seize
pétales. Puis le vers fait mention de trois anneaux (tri-valaya), c'est-
à-dire trois cercles (tri-mekhala), et de trois lignes (Iri-rekhä).

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

Le Vämakesvara-tantra, prenant en considération les figures
formées par les neuf triangles de base, décrit le êrï-cakra de la façon
suivante :

« D'abord le Point central (Bindu), puis le Triangle (trikona), puis
les huit angles (vasu-kona), les dix pétales deux fois (dasära interne
et dasära externe), les quatorze pétales (manu-aéra), les huit pétales
(näga-dala), les seize pétales (sodasa-dala), les trois cercles (tri-
valaya), les trois enceintes (bhüpura) avec des portes sur les quatre
côtés. »

Dans ce passage, Manu veut dire 14 parce qu'il y a quatorze Manu,
et Nâga veut dire huit parce qu'il y a huit Nâga principaux. Dvä veut
dire dvära, porte, d'entrée ou de sortie. Ägama veut dire durgama
difficile d'accès, malaisé à pénétrer. « O Bhagavatï, c'est votre cité,
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sous la forme du Srï-cakra, qui cause la dissolution de l'univers. Les
taltva commençant par Prthivï et finissant avec Mahesvara se résor-
bent en lui. » « II y a une cité avec quatre passages et trois enceintes
difficile d'accès, et tous les êtres sont dissous en elle. »4. Samhâra, la
dissolution ou destruction, veut dire la résorption, le fait de tout
ramener en un seul lieu. Et c'est dans l'école Kaula que ce Srî-cakra
doit être dessiné dans l'ordre de la résorption.

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

— l'angle vertical tourné vers le bas du premier Trikona ;
— les huit angles du diagramme à huit angles (asia-kona) poin-

tant vers l'extérieur ;
— les vingt angles au total, pointant vers l'extérieur, formés par

le premier diagramme à dix angles (dasära), intérieur, et le deuxième
diagramme à dix angles (dasära), extérieur.
Gela fait 1 +8 +20 +14 = 43 kona en tout.

Les portions du 3rï-cakra qui se trouvent à l'extérieur de cet
ensemble de 43 angles peuvent être, lors de la résorption, immergées
dans celui-ci. Ces portions extérieures sont :

— le lotus à huit pétales (asta-dala-padma) ;
— le lotus à seize pétales (sodasa-dala-padma) ;
— les trois cercles (mekhalä-traya) ;
— et le plan de la Terre (bhû-grha).

Cette immersion ou résorption se fait ainsi :
— le lotus à huit pétales dans le premier triangle ;
— le lotus à seize pétales dans le diagramme à huit angles ;
— les trois cercles dans les deux diagrammes à dix angles ;

et l'enceinte de la Terre dans le diagramme à quatorze angles.
Le mot särdha, dans le vers, veut dire « tous ensemble ».
On considère comme diagrammes de Sakti :

— le premier Triangle ;
— la figure à huit angles ;
— les deux figures à dix angles ;
— la figure à quatorze angles,

c'est-à-dire toutes les figures formées par les neuf Triangles ; tandis
que les diagrammes de §iva sont :

— le lotus à huit pétales ;
— le lotus à seize pétales ;

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

c'est-à-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 à huit pétales de Siva est considéré comme ayant son
lieu dans le premier Triangle de Sakti ;

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

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

— les trois bhüpura de Siva sont considérés comme ayant leur
lieu dans les quatorze mondes de éakti.

Laksmïdhara distingue entre deux modalités d'adoration (äcära)
de la Déesse dans le Srï-cakra :

— le samaya-äcära, qui relève de l'école Samaya (samaya-mala),
dont êankaracârya serait un adepte, préconise l'adoration intérieure
(aniara-püjä) ;

— le kula-äcära, qui relève de l'école Kaula, préconise l'adoration
extérieure (bähya-püjä) ; celle-ci fait l'objet d'un enseignement secret,
connu seulement par les initiés. Le Srï-cakra est appelé aussi viyat-
cakra (viyat voulant dire «Ciel»). On le nomme ainsi parce qu'il est
adoré dans le ciel, dans l'espace, au sens propre et au sens symbolique.
Les deux modalités d'adoration dans le Ciel sont :

— dahara-äkäsa, dans l'espace intérieur, dans le Ciel, à l'intérieur
du lotus du cœur ;

— bähya-äkäsa, dans l'espace extérieur, l'espace au sens physique.
Dans cette bähya-äkäsa-püjä, on doit dessiner le symbole du Srï-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 (pïlha). Cela est appelé Kaula-püjä,

Le Srï-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 lumière, lunaire, solaire et ignée. Dans le êrï-cakra se
trouvent les trois mandala de la Lune, du Soleil et du Feu, dans l'ordre
descendant, dans trois parties distinctes, réparties dans six des cakra5

qui constituent le Srï-cakra. Les cakra du Kundalinï-yoga ainsi que
les tattva y sont aussi représentés et voici la manière dont leur structure
s'insère dans celle du Srï-cakra :

(5) Nous avons rétabli l'ordre habituel entre svädhislhäna et manipüra.
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Le mülädhära, siège de l'odeur, correspond au premier Triangle,
au Trikona central de Devî.

Le svädhislhäna, siège de l'Élément Eau et du principe du goût,
correspond au diagramme à huit angles (asta-kona) du Srï-cakra.

Le manipüra, siège de l'Élément Feu et du principe de la visibilité
correspond au diagramme intérieur à dix angles (antar-dasära).

Uanähata, situé dans le cœur, siège de l'Élément Air et du principe
du toucher, correspond au diagramme extérieur à dix angles (bahir-
dasära).

Le visuddhi, siège de l'Élément Espace et du principe de la sono-
rité, correspond à la figure à quatorze angles (calurdasära).

Enfin le Lotus à mille pétales, sahasrära-padma, siège de l'Illumi-
nation et de la Délivrance, est le centre et sommet du êrï-cakra, le
Bindu, qui représente Siva, ou le jïva qui a atteint la libération
spirituelle. On appelle ce Bindu le êrï-cakra intérieur, tandis que la
demeure à 43 angles de Devï est le Srï-cakra extérieur. On doit méditer
sur ce Srï-cakra intérieur qu'est le Bindu avec les cinquante lettres
de l'alphabet sanscrit répétées vingt fois, avec une lettre pour chacun
des mille pétales.

Voici la table des correspondances entre les cakra du Yoga, les
Éléments, leurs semences sonores (bïja), et les parties du $rï-cakra :

Bhüta Bïja Cakra Partie du Srï-cakra
Espace Ham visuddhi caturdasâra
Air Yam anähata bahir-dasära
Feu Vam manipüra antar-dasära
Eau Ram svädhisthäna asta-kona
Terre Lam mülädhära trikona

On ne peut pas ne pas s'étonner que, dans cette interprétation,
l'ordre ascendant du plus grossier (Terre) au plus subtil (Espace) dans
la gradation des Éléments et aussi dans celle des cakra, ne corresponde
pas comme on s'y attendrait à une gradation du plus extérieur au
plus intérieur dans la liste des diagrammes du êrï-cakra, au contraire,
c'est l'inverse : l'Élément le plus grossier et le cakra le plus bas sont
mis en correspondance avec le Triangle central, tandis que l'Élément
le plus subtil et l'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, à savoir la figure à quatorze angles.
Puis soudainement, on revient à l'intériorisation la plus grande lors-
qu'on fait correspondre le Bindu, dans le point central, au Lotus à
mille pétales. Il n'est pas indiqué dans les commentaires à quelle
partie du Srï-cakra correspond le cakra äjfiä. De façon analogue, il
nous paraît paradoxal que les lotus et les enceintes concentriques qui
enserrent et enchâssent la précieuse demeure de Devï à 43 angles, a



- CAKRA
dans l'ordre de la manifestation

srsli-krama

1-2

point central
bindu

premier triangle
trikona

/y\y/y\
A VA

Figure à huit angles
vasu-kona ou asta-kona

Figure à dix angles intérieure
antar-daêâêra

ou
antar-daêâra

Figure à dix angles extérieure
bahir-dasaêra

ou
bahir-daéâra



— 136 —

¥

Figure à quatorze angles
manu-aêra ou caturdaêaêra

Lotus à huit pétales
vasu-dala ou asia-dala padma

A/WAA
AV7\

8

Lotus à seize pétales
kalâ-âsra ou

sodaêa-dala-padma

/\/\y/y\
A VA

9-10

Les trois cercles
tri-valaya ou tri-mekhalâ

Les trois lignes d'enceinte et
les trois plans terrestres
irirekha ou iri-bhûpura
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savoir les lotus à huit et à 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 âiva, bien qu'ils
soient les plus extérieurs et les plus périphériques. Doivent-ils être
rapportés au rôle de êiva comme support, base immobile de la mani-
festation dynamique de Sakti ? Il faudrait déterminer les raisons
exactes de ces inversions.

DISCUSSION

E. VlSUVALINGAM :

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

T. MICHAEL :

Non. Ce que vous décrivez là est ce qu'on appelle cakra-püjä, la pratique
du maiihuna rituel avec trois différents procédés de sélection des partenaires.
C'est une pratique tantrique sexuelle sans rapport avec le srïcakra, diagramme
de la déesse Tripurasundarï, de la Srïvidyâ.

A. PADOUX :

Votre exposé repose-t-il uniquement sur le texte lui-même de la Saundarya-
laharï, ou aussi sur les commentaires et notamment sur celui de Laksmïdhara,
commentateur important de cette tradition et qui a largement contribué à
Tédulcorer, à éliminer tout ce qui était un peu trop tantrique et notamment
les pratiques sexuelles ?

T. MICHAEL :

J'ai utilisé beaucoup d'éléments donnés par Laksmïdhara. Je n'ai pas
envisagé ici l'usage rituel du srïcakra, mais seulement la façon de le construire
et de le détruire, ou plutôt de le faire apparaître et se développer puis se
résorber dans le bindu. La Saundaryalaharî n'aborde pas la pratique rituelle.
Elle décrit seulement le cakra comme demeure de la Déesse et donc comme
une manière privilégiée d'entrer en contact avec elle, d'être en sa présence.

A. PADOUX :

En fait, plutôt que de construction du cakra, il s'agit ici de la façon de le
concevoir. Car évidemment on ne peut pas le construire, le tracer, à partir
de l'extérieur, ou du bindu, mais seulement de façon géométrique. Ces « cons-
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tructions » centrifuges ou centripètes sont purement mentales. Elles se font
dans la méditation créatrice, la bhâvanâ. Elles sont visualisées en esprit et
non pas matériellement réalisées.

A. Ros,u :

A propos des transferts de terminologies entre Ayurveda et tantrisnie
je noterai que sampufa, par exemple, est aussi un terme d'alchimie, à implica!
tion sexuelle.

Quant aux navadhâtu, sept sont conformes à l'anatomie classique de
FÄyurveda, seuls jïva et prâna viennent en supplément. Avez-vous une
indication sur la date où ces navadhâtu ont pu apparaître dans la terminologie
tantrique ? J'ai en effet trouvé ce terme dans un texte de hathayoga où il est
interprété alchimiquement, dhâiu étant interprété comme métal, alors qu'il
y a traditionnellement 7, ou 8, métaux, jamais 9.

Pour les marman, combien en avez-vous ?

T. MICHAEL :

II y en a 24/28. Et 2 samdhi, des jonctions ou jointures, le srïcakra 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 à des énergies,
ce sont des points où 3 énergies se rencontrent, ce sont donc des points
particulièrement vitaux du cakra.

G. COLAS :

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

B. BÄUMER :

A propos de la correspondance entre éléments et parties du srïcakra,
à quoi correspond Yäkäsa ? Au bindu ?

T. MICHAEL :

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

A. PADOUX :

Ce n'est pas étonnant. Dans les spéculations relatives au srïcakra, on
rencontre souvent ces inversions qui placent les facteurs constitutifs de
l'univers, éléments, iattva, kalä, etc., en les inversant, c'est-à-dire en mettant
au centre du srïcakra les plus grossiers et à la périphérie les plus subtils, j
s'agit dans ces cas, de montrer en quelque sorte que tout est dans tout,
sarvasarväimaka, et donc qu'on peut valablement inverser l'ordre des facteurs.
Nous avons d'ailleurs vu cela tout à l'heure quand il a été dit que la t e r ^
qui correspond en principe au mülädhära, se trouvait placée dans le triang*
central du srïcakra. En l'occurrence, il est vrai, le trikona était en même temp
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celui présent dans le mülädhära, lequel a une situation un peu spéciale : c'est
à la fois le cakra corporel le plus inférieur, d'où son lien à la terre, et celui
où. repose la divinité, Kundalinï lovée. C'est aussi, si on regarde cela d'un
autre point de vue, celui qui est à proximité des organes sexuels, donc celui
où repose et d'où s'élève l'énergie, d'où part aussi l'union des deux principes
masculin et féminin en l'homme et, par là même, la création. Il a donc une
situation assez particulière. Et justement, à propos de cette montée de la
kundalinï, on aurait pu souligner aussi les valeurs sexuelles qui sont liées à
la kundalinï — mais cela ne se trouve précisément pas dans les textes sur
lesquels vous travaillez qui, comme je le disais, sont dans l'ensemble très
« védantisés ». Il y a là une façon de réaliser l'androgynie, d'en vivre le fan-
tasme, qui est très caractéristique de tout le système, essentiellement tantrique,
de la kundalinï.

(Des observations sont faites sur la façon dont, selon les besoins,
les textes tantriques ajoutent des éléments à des listes traditionnelles
— ainsi le cilla aux 10 indriya, manas, ahamkära et baddhi, pour
arriver au chiffre 14 —, puis T. Goudriaan demande s'il y a une raison
pour que le srïcakra soit formé, selon sa description traditionnelle,
de 4 triangles, « masculins », de Siva et cinq de Sakti, plutôt 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 sakti sont rigoureusement symétriques
de ceux de âiva, mais il en a un de plus, celui du centre, qui entoure le bindu,
triangle à pointe en bas qui représente l'Énergie initiale, origine du cakra
(et donc de l'univers).

A. PADOUX :

Cela paraît normal dans un diagramme qui est celui même 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. Filliozat1.

(1) Voir supra, p. 32.
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KUBJIKA'S SAMAYAMANTRA AND ITS
MANIPULATION IN THE KUBJIKÄMATA
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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 Kubjikä 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 Ägamas;
secondly, the Siddha yogic tradition, and thirdly, the typical Kaula
and ââkta Tantras such as the Kulärnava and the Mahänirväna
which became popular in a more recent period, especially in Bengal.

We shall not discuss here the general characteristics of the
Kubjikä school.1 Kubjikä "the Crooked Goddess" is a name for
the Supreme êakti as manifesting Herself in the human psycho-

For some corrections and suggestions, I am indebted to my colleagues Mme H. Brun-
i r , Mrs. D. Heilijgers, A. Sanderson and J. Schoterman.

(1) See Schoterman 1977; 1980; 1982; Goudriaan-Gupta 1981, p. 52-57; Goudriaan
3 p. 92f.
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physical identity. The tradition which associates itself with her
name constitutes the Pascimâmnâya or Western Tradition in the
Sâkta 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-
kämatatantra which exists in several written versions. Its most
important and best preserved version, the Kulâlikâmnâya (KMT) of
3500 slokas, serves as the chief base for the study of the Samaya-
mantra of the goddess. Among other versions are the Satsâhasra-
samhitâ of 6000 slokas,2 the very rare Laghvikâmnâya of about
1800 slokas, and the Kâdibheda, related to the Laghvikâmnâya, and
recently edited as "Goraksasamhitâ".3

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 Goraksasamhitâ (GS), chs. 10 to 14 and Satsâhasrasam-
hitâ 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 Samayâ 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 Samayadïksâ in Saivism is the term
for the first initiation.4 But a connection of the Samayamantra and
the Samayadïksâ is, to my knowledge, nowhere explicitly stated in
the Kubjikâ texts. It is said in effect (KMT 7, 7) that the Samayâ
Kubjinï is descended from the Samayâcâra, but it is unclear what
this means in practice. The term Samayâcâra is well-known from
other texts such as Svacchanda Tantra (SvT) 6, 1 and from the later
opposition between Samaya- and Kaulâcâra favoured by Laksmï-
dhara. The Goraksasamhitä (10, lOlf.) criticizes those who inter-
rupt the Samayâcâra but its wording is unclear and seemingly
contradictory. As far as I understand the passage, Samayâcâra
seems here to imply the ritual use of wine and flesh in any case.5

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

(3) Goraksasamhitä (GS), ed. Janärdana Pändeya, Varanasi 1976, Sarasvati Bhavan
Granthamälä, 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 Samayavidyä exists which is applied to counterac

breaches of the Samaya (oral communication by Dr. Sanderson). — The use of the
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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 Kubjikä, and
begins (in 7, If.) with the following question by Kubjikä: "Explain
to me the Supreme Samayä Kubjinï, the Supreme Womb, character-
ized by mystic pervasion (uyäpti)".* The mantra is thus introduced
as a form of Kubjikä 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 Malinï, the female form of the Garland
of Letters known especially from the Malinïvijayatantra (MVT),7 but
also taught with emphasis in the Kubjikä school. However, Malinï
and Samayä in practice seem to have little to do with each other.

In his answer to Kubjikä's question, Bhairava states —after some
conventional phrases about the Samayä's effectivity— that the
Samayä was proclaimed by him in the Devïtantra 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 Samayä is then given in
vss. llf. 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 kaulikabhäsä, 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) SRÏKUBJIKÂYAI HRÂM HRÏM HRAUM
NANANANAME AGHORÂMUKHI GHÄM CHÎM KINIKINI VICCE.

For the greater part, this is untranslatable; the mantra is a mixture
of expressions or epithets of worship, of monosyllabic bïjas, and of
other elements. There are 32 syllables; the number 32 is indeed
inseparably connected with this mantra and a few other cognate
mantras8. No speculations are given in the KMT on the origin or

Samayä for the mantra aspect of Kubjikä reminds of the occurrence of this name in the
Saundaryalaharï, vs. 39, where Samayä is the Sakti of Samvarta in the Svädhisthäna;
and in vs. 41 of the same text, where the Devi as Samayä dances in the Mülädhära in the
company of giva as Navätman.

(6) Yä sä deva parä yonih, samayä Kubjinï para /
täm äcaksva prayatnena, samsphutam vyäptilaksanam //

(7) See Padoux 1975, p. 253f.; Schoterman 1977, p. 935.
(8) A variant, occurring in the Satsähasra-samhitä, 13, fol. 99A in the ms. 5-428/54,

is noted by Schoterman 1977, p. 939, note 82: here the syllables HSRÄM HSRÏM 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 srïKubjikâyai, might well have served in
an earlier period as the mülamantra of the goddess (to be compared
with, for instance, Namah Siväya for Siva), but this remains a guess.9

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 Samayä, 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 HRÏM HRÂM
3. CHÎM CHAM 7. YAIKÄBJIKUSRI
4. KHIMURÄGHO-A 8. TIVAGABHA MONA

II. Division into six angas, vilomena, according to the Siddha-
mârga (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 uddhâra method to which we shall return below.

1. NAMO BHAGAVATI HRTKAMALÄYAI HRDAYÄYA (15)
2. SRÏKUBJIKAYAI KULADÏPÂYAI SIRASE (13)

take the place of HRÂM IIRÏM 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 Kulamülaratnapancakävatära, see below.

(9) The term mülamantra is used for the Samayamantra only in the younger Parâ-
tantra (not a text of the Paecimämnäya), ch. 3 (reference in the âakta periodical Candi,
35, 5-6, 1976, p. 19).
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3 . HRÄM HRÏM HRAUM BARBARASIKHE SIKHÄYAI (11)
4. NANANANAME AGHORÂMUKHI BAHURÜPÄYAI KAVACÂYA (19)
5. CHÄM CHÏM MAHAMTÄRIKÄYAI NETRATRAYÄYA (13)
6. KINIKINI VIGCE KONKANÄTHÄYAI ASTRÄY A (14)

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,
34f.):

la. Variant of the pada division.

1. CCEVI 5 . HREM MENANANANA
2. NIKINIKI 6. KHIMURÄGHO-A SRI
3. CHÏM CHÄM 7. YAIKÄBJIKU MONA HRÎM
4. HRAUM HRÏM HRÄM 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 AIM in 8 and HREM in 5. We shall
meet these bîjas again presently.

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

1. AIM HSPHREM HRÏM NAMO KAMALAKUBJIKÄYAI HRDAYAM (15)
2. éRÏ AGHORÂMUKHI BARBARASIRASE (12)
3 . NANANANAME HRÄM HRÏM HRAUM MAHANTÄRIKE SIKHÄYAI (16)
4. CHÄM CHÏM LAGHVIKE KAVACAM ( 8)
5. KINIKINI VISVATEJINI NETRAM (11)
6. VICCE KONKANÄVVÄ ASTRAM ( 8)

(70)

Here, we observe partly different names for the deities of these aiigas,
while others are combined with different angas: Barbara10 is connected
with Siras instead of êikhâ, while her place in Sikha is taken by
Mahantärikä, the deity of the Netra. Laghvikä and Visvatejinï
are new; the name of the sixth deity is varied with the suffix -avvä
which is elsewhere in the literature of the school added to the names
°f 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 Varvarâ, as far as internal evidence is concerned.
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III. Besides, a sâdhârana "generally valid" kaula method of
subdivision is mentioned (KMT 7, 40; GS 10, 190). This system is
equal to IL, but with the personal names of the deities of the angas
omitted. The total number of syllables is 54: 10+8+6 + 14+7+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 and
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 nyäsa.

A younger text of the school, the Kulamülaratnapancakävatära
(KMRP) without stressing the point connects these eight Padas with
the eight goddesses Brahmânï, 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 Samayâ can be (or should be) enclosed by the Five
Pranavas (pancapranava-) 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 Samayâ 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 Bahurüpa (the Aghora-
mantra, also of 32 syllables) in combination with the Five Pranavas
leads to perfection. In his commentary on this passage, Ksemarâja
remarks: prakarsena nüyate stüyate abhedaparamärthatayä vimrsyate
asesavisvanirbharam päramesvaram svarüpam yena sa pranavo niskala-
näthah tadabhinnavyäptikah omkäro lpi "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".11

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 5x5 = 25 items (panca-
pancaka).12

(11) See also Padoux 1975, p. 340. — Of special interest is the paraphrase of
stüyate "praises" with vimrsyate "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 location3

(cakras) within the body passed through by the Kundalini (or the phonic self, éabda,
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The early authors of the Kubjikä school were certainly aware of
the doctrines elaborated in the Svacchanda Tantra and related texts.
The terms paficapranava and pancapancaka 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
bïjas which presumably were considered to partake of the nature of
a pranava as formulated by Ksemarâja and quoted above. Un-
fortunately, I could find no explanation of the symbolism of these
five syllables in the Kubjikä literature. These five pranavas are
communicated in KMT 5, 34f., in the Uddhära method according to a

according to SvT 5, 70.): hrt, kantha, tälu, bhrümadhya, laläta, mürdhan, 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
(parâpara) series of only five: the higher uccäras called éakti, Vyâpinî, Samanä, Niskala
and Unmanä. These stages are called ulläsa by Ksemarâja on SvT 6, 44. They
continue the fivefold uccära of the lower series: A, U, MA, bindu and nâda. The number
of Uccäras 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 nirodhikâ as well as the nädänta are omitted, while niskala
is added, as follows:

2X6
A
U
MA
Bindu
Ardhacandra

Nirodhikâ
Näda
Nädänta
éakti
Vyâpinï
Samanä

Unmanä

2x5
A
U
MA
Bindu

Näda

Sakti
Vyâpinï
Samanä
Niskala
Unmanä

Cakra
hrd
kantha
tälu
bhrümadhya
laläta

mürdhan
brahmarand]

dvâdaéânta
Ardhacandra and Nirodhikâ would coincide with the cakra in the forehead (laläta), and
Nädänta with the Brahmarandhra. This is exactly the situation described by Nirma-
lamani in his commentary to the Aghoraéivapaddhati, p. 102, quoted by Brunner 1963,
P- 187. Somaéambhu in his paddhati, however, connects the forehead with Sadâéiva
and the Bindu. The higher stages might be associated with positions above the crown,
culminating in the Dvâdaéânta, and this is again the position of Nirmalamani, I.e. 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 Kubjikä school the Satsähasrasamhitä (in 2, 22-24;
Schoterman 1982, p. 77) locates the upper series of six (Näda, Nädänta, éakti, Vyâpinï,
Samanä, Unmanä) in the interval between Brahmarandhra and Dvädaeänta; each of
th occupying a space of two angulas. Besides, and this is original, it considers them

be the locations of the sixfold Krama of Twenty-eight (Astaviméatipadakrama)
Mentioned above, a central conception of the Kubjikâ speculative system (Schoterman
!982, p. 77f.).
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variety peculiar to the Kubjikä school. They are: AIM, SRÏM, HRÏM,
PHREM, and HSAUM.13 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 Ädividyä and Vidyârâjnï):

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

Rephasaham idam kütam, vidyäsaptamakam padam/
srïlope sanniyoktavyam, jîvitam Kubjike mama//

Rephasaha is the viloma sequence of the consonantal part of the
syllable hsphraum, syllabized by the addition of the basic wovel a;
repha- might be a lectio facilior for rau-pha or ra-pha (repha- usually
denotes the syllable ra). This bïja occupies the seventh place in the
Samayamantra (vidyäsaptamakam padam) where it replaces srï
(srïlope). No allusion is made in the KMT to the second bïja or
küta, shsraim, mentioned in the KMRP.14

The division of a mülamantra into angas is a very frequent
procedure at home in all traditions of Tantric influence.15 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 Sivängas applied in the worship of the
fivefold Siva. Strictly speaking, there are two types of these:
1. the Pancavaktra, i.e. the five limbs head, face, heart, secret part,
and total figure (or feet, or arms) connected with Siva's Five Faces or
Pancabrahma: Isâna, Tatpurusa, Aghora, Vâmadeva, and Sadyojâta;
and 2. the Angas proper (in the present case only five): heart, head,
sikhä or hair-tuft, kavaca or armour, and astra or missile (in nyâsa

(13) In this article, the bïjas have for practical reasons been provided with the
Anusvära, although they should have the Anunäsika sign symbolizing the bindu and
higher constituents (cf. Padoux 1975, p. 301). — The principles of Mantroddhära
have been explained by Padoux 1978 (see esp. p. 75). — The present series of five
bïjas reminds of a series found in TÄ 30, 90f.: OM HRÏM HUM PHREM RHRKSMLVYÜM.
These are not called Paficapranava; the last element is the Navätmamantra.

(14) In TÄ 30, 47f., a bïja HSHRPHREM is communicated, styled the "Sadbhäva of
the Mothers and Bhairava" (cf. the quoted päda KMT 7, 25d jîvitam Kubjike mama).
A case of imperfect tradition or of planned variation? — See also Schoterman 1982,
p. 34 ("kulaküta").

(15) Padoux 1978, p. 66, 74. — As was remarked by Mrae Brunner in the discussion,
the Angas serve as "powers" rather than "limbs" of the mantra-deity.



— 149 —

represented by the palms of the hand).16 The mantras connected
with these Angas are built up of four constituents: 1. The syllable OM;
2. A syllable consisting of the H (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 Aghorahrdayâya namah
OM HUM Sikhäyai 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 H 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 (Isäna, etc.), and it should be
remembered that each of these forms of Siva has also its own mantra,
the famous series of Pancabrahmamantras handed down in the
Mahänäräyana-Upanisad 7,3-7 (= Taittirïya-Aranyaka 10,43-47).

A similar arrangement exists for the Navätmamantra: RHRKSML-
VYOM, as communicated in Mâlinïvijaya Tantra (MVT) 8, 21f. and
Abhinavagupta's Tantrâloka (TÄ) 30, 15f. 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 Khadgarâvanamantra, discussed by me on an earlier
occasion.17 The system followed there reminds us of Kubjikä's
Samayamantra, but no mention is made of the Angas as separate
deities.

Still closer is the case of the Paräparävidyä and the Parävidyä
discussed in the MVT (3, 43f.) and the TÄ (30, 20f.). Besides, the

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

(17) See Goudriaan 1977, p. 150. The Anga division of the Khadgarävanamantra
is as follows: (Om) NAMAH PAS*UPATAYE (svähä hrdayäya namah) / (om) NAMO BHÜTÄDHI-
PATAYE (svâhâ éirasi svähä) / (om) NAMO RUDRÂYA (svähä éikhâyai vasat) / (om)
LAB D H AK H AD G ARÂVANÂY A LALA HARA SARA NRTYA SPHOTAYA (svâhâ kavacâya hum) /
(Olli) éMAéÂNABHASMÂRPITAéARÏRAYA VYÂGHRACARMAPARÏDHANAYA éAéANKAKRTASEKHA-
RÄYA KRSNASARPAYAJNOPAVÏTINE (svähä asträya phat) / (om) CALA (corrupt)
KAPÄLIN HANA BHUTAN TRÄSAYA MANDALAMADHYE KADDA RUDRÂNKUéENA SAMAYAM
PRAVES*AYA ÄVÄHAYA CANDÄSIDHÄRÄDHIPATIRUDRO JNÄPAYATI SVÄHÄ ( n e t r a t r a v ä y a
vausat). — This system of real subdivision of a mantra into Angas is also known in
the Saiva Ägamas and might even be central to the conception of Anga (remark by
Mme Brunner in the discussion).



— 150 —

Paräparävidyä is communicated in a concealed way in another
Kubjikä text, the Pâramesvarï Tantra, ch. 28, where it is called the
Parävidyä. This Paräparävidyä contains 38 syllables, as follows:

OM AGHORE HRÏH PARAMAGHORE HUM GHORARÜPE HAH GHORA-
MUKHI BHÏMABHÏSANE VAMA PIBA HE RURU RARA PHAT HUM HAM
PHAT.

These syllables are grouped into eight padas, and these are (according
to MVT 3, 59f.) connected with eight yoginïs born from Paräparä's
body; the MVT does not mention their names but only the number of
syllables associated with them.18 From the relevant passage in the
TÄ it becomes clear that the names of these deities (devï, TÄ 30, 21;
sakti, vs. 22) are identical with the vocatives contained in the mantra
itself, as follows:

OM AGHORE HRÏH
PARAMAGHORE HUM
GHORARÜPE HAH
GHORAMUKHI
BHÏMA
BHÏSANE
VAMA
piBA, etc.

Aghorï
Paramaghorï
Ghorarupï
Ghoramukhï
Bhïmâ
Bhîsanï
Vamanï
Pibanï

(5)
(6)
(5)
(4)
(2)
(3)
(2)

(H)

(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"
(Vijnänakevalapudgala).19 Besides, each syllable of this Vidyä has
a deity of its own (male, Bhairava, for the first syllable, female for
the others) according to a text quoted by Jayaratha on TÄ, I.e. The
Angas of the Paräparä consist (ace. to MVT 3, 60) of the Jïva (= 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
Kubjikä-samayamantra.20

(18) MVT 3, 59-60ab:
Paräparängasambhütä yoginyo 'stau mahäbaläh /
panca sat panca catväri dvitridvyarnäh kramena tu //
jneyäh saptaikädaeärnä ekärdhärnadvayänvitäh /

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

(20) The situation might also be compared with that of Svacchanda in Svacchanda-
tantra 9, 1 If. Svacchanda's mantra there contains 32 aksaras, but he should be evoked
with the Hamsäksara called the Ginmürtimantra which serves as the Niskala variety
of the mantra. Also the Angas are formed from this variety. Cf. the commentary
by Ksemaräja on SvT 9, 21. — This chapter of the SvT has been copied almost literally
in the Manthänabhairavatantra, a text of the Kubjikä school, ch. 86.



Bhairavahrd
Brahmasiras
êikhâ
Kavaca Purustuta
Netra
Astra

(5)
(H)

(8)
(H)
(3)
(6)
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Quite different is the case of the Paravidyä which is given in code
as SAUH (or related forms) in TÄ 30, 27f., but which possesses the
following six Angas (TÄ 30, 37f.; MVT 3, 62f.):

OM (5X)
OM AMRTE TEJOMÄLINI SVÄHÄ
OM VEDAVEDANI HUM PHAT
OM VAJRINE VAJRADHARÄYA SVÂHÂ
OM JUM SAH ("sarvasädhärana")
OM SLÏM PASU HUM PHAT

(40)

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

1) The Samayamantra is divided in both eight Padas (like the
Paräparä, 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
Paräparä and other mantras such as the Khadgarävana.

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

4) An important addition in the Samayä system is, that the deities
of the Angas are paralleled by Dûtïs, attendants, each of whom has
her or his independent mantra which has nothing to do with the
Samayä. This reminds us of both the Five Faces of Siva which also
have their own mantras and the Parävidyä to which mantras of an
entirely different character have been attached. But the practice
in the Samayä 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 Dutïs
and their mantras. It is therefore necessary to have a closer look at
these Dûtïs, although this can only be done superficially on the
present occasion.

The different Angas of the Samayä, their deities and Dûtïs, the
Tantras with which these Dûtïs are associated by the KMT itself, and
the yogic Gakras 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 Dûtïs beside the goddesses of the Angas. The Dutïs are a
kind of représentants who seem to be active under the auspices of
the deity of the main mantra, in this case Kubjikâ. The Dûtïs 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 Dûtïs are independent deities, known also from elsewhere.
They seem to have been incorporated in the Kubjikä 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 Dûtïs can be provided with a set of Dûtïs of their own, as
has been specified in the case of Guhyesvarï. The Goraksasamhitä
adds the names of other series of secondary Dûtïs (thus, for Justa-
candâlï in GS 11, 51).

4) Some of these Dûtïs have associations with other Ämnäyas;
thus, Kälikä with the Uttarâmnâya, and the same is held for Guhyes-
varï in the Para Tantra (R. Sukla, in Candï, 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 Vämasrotas to which this Tantra must have belonged.
Raktacämundä is connected with the Daksinàmnâya in younger
sources (Candï 35, 5-6, p. 21). It is strange that the Kavacadûtï is
mentioned by name neither in the KMT nor in the GS.

5) The association of the Dûtïs with Tantras and Mantras found
in KMT 10, 40f. is interesting but also problematic.21 The mantras

(21) KMT 10, 40f. (preliminary critical text):
Etad devyängasatkam tu, nänänandapradäyakam /
devyä hrdayamähätmyam, nityätantram aéesakam //
nityânandakarï dutï, devyâ hrdi samudbhavâ /
tena nityä samäkhyätä, svädhisthänam samâéritâ //
siddhätantram sirodbhütam, tatra devyä mahäbalä /
siddhayogeévari näma, raudraéaktir mahojjvalä //
anähatena samyuktä, raudradevyä mahäbalä /
siddhayogeévarïtantre, asyäh kîrtir anekadhä //
devyäh eikhisikhodbhütä, svacchandänekabhedatah /
manibhedäntarälena, svacchandädyam vinirmitam //
svatanträ sahajä eäntä, svacchandagatigämini /
manibhedam pürayanti, svacchandärthaprabodhikä //
svacchandena svarüpena, eikhäsütram pravartate /
svacchandäghorarüpasya, tasyedam tantram uttamam //
tanutränasamudbhütam, tantram sammohanädikam /
visuddhibhâvanâsïnam, dütyänekasusamkulam //
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are (except in the last two cases, Netra and Khädakästra) mere
doubles of the mentioned Tantras. It is not clear why Justacandâlï is
connected with the Siddhayogesvarï, a text often identified with
the MVTa where this deity does not play a role. One would further
expect a reference to the Netra or Amrtesa Tantra in the case of the
Netramantra; the Jyotisasvarasägara 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 Kubjikämata itself; perhaps an argument for the
Nepalese character of the goddess: Guhyakâlï is especially at home
in Nepal.

6) Of the goddesses, Mahantârï has a special meaning in the
Kubjikä school (cf. Schoterman 1982, p. 79), while Konkanesânï
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 Näthas revered in the school,
a Rgvedic brahman named Dämodara according to KNiT, fol. 18b.

7) The association with the well-known yogic Gakras is not
surprising because both the Cakras and the Angas are sextuples;
but the ordering of the Gakras is not the regular one. No argument-
ation for this ordering was found. Our association of the Mülädhära
(which is not mentioned in this passage of the KMT) with Guhyesvarï/
Kubjikä, 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 êaivism
(called arthas in the KMRP; Heilijgers, p. 41). The association of
the Gakras with the six Yoginïs called Dakinî, etc. (an association
established in the classical Satcakra tradition) is not mentioned here,
perhaps only hinted at in KMT 7, 97cd sampüjya yoginïsatkam,
Rämamsirasänvitam. This passage refers to the worship of these
six Yoginïs in the cadre of the rite of the sirodûtï, Justacandâlï, who
seems here to be called Râmanï, a synonym of Râkinï, the second of
these Yoginïs. The six Däkinyädis are, however, important in the
Kubjikä school.22

8) No reference seems to have been made to the worship of the
Angas or Dutïs in the directions of the sky around Samayä Kubjikä;
the Dutï of Khadgarävana and others are indeed worshipped in
that way.

devyä netrasamudbhütam, jyotihéâstram svarodayam /

asyängasya tu mähätmyam, jyotisesvarasägare //
paramästrasya madhye tu, khädakästram mahäbalam /
tasya vyävarnitam pürvam, tantram sväbhävalaksanam //

(22) Goudriaan 1983, p. 96, lOlf.; 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 Paräparävidyä. Instead, the discuss-
ion in the KMT and the GS concentrates completely on the functioning
of the Dûtïs and Düta and their individual mantras.

As has been remarked, these Dûtïs are active under the auspices
of Kubjikä. 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 Kubjikä 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 Dûtïs
and Dûta of Kubjikä. There are five Dûtïs and one Dûta, and they
form two groups of clearly different character. The Dûta, Svac-
chanda obtains by far the greatest attention; two entire chapters of
the KMT are devoted to him. Of the Dûtïs, Kälikä seems to be the
most important. She is identified with Kubjikä in ch. 1 of the KMT
where the myth is told of the courting of Siva by Kâlikâ, the daughter
of Himavant, who functioned for some time as his servant-girl.
As a Dûtï, however, she is described in the Goraksasamhitä (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
kapäla (text: kâdya), khatvänga, näga, päsa (left) and trisûla, aksa-
sûtra, damaru and wish-granting gesture (varada). She should be
meditated upon as residing in the Srngätapura 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 (uddhära) of the mantra is prescrib-
ed from a special geometrical arrangement of the Indian alphabet
called Mâlinïgahvara (Schoterman 1982, p. 185f.). In order to make
clear what is meant by Uddhära in the Kubjikä school, the details
of the process are given (for the first part of Kälikä'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
Sikhäsvacchanda, as he is sometimes called in the Kubjikä school),
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the Düta of the third Anga of Kubjikä. Here, we have a clear case
of continuity with the older tradition of êaivism. 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 a
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 Mahäbhairava" (who is
Svacchanda according to Ksemaräja, I.e.). The KMT (8, 20f.)23

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 Ksemaräja also refers to such a
figure of "Lord Vyädhibhaksa". 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 Sadäsiva in the GS (11,31), and this suggests that
Svacchanda, also in the view of the Kubjikä 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 ueeära of the syllable OM.24 The Goraksasamhitä (12, 53f.) also
adds a series of 38 Kaläs of Sikhäsvacchanda which in general agrees
with the Kalä system as presented by N. R. Bhatt on p. 29 of his
edition of the Rauravägama (Vol. I, Pondichéry 1961) and by Padoux
(1975, p. 346) where the Kaläs refer to what I would call the OMkära-
Siva.

The mantra of Svacchanda, i.e. the Aghora, is not clearly revealed
in the Kubjikä texts referred to in this article. The GS (13, 69f.)
gives an Uddhära of a mantra of 32 syllables, but this passage is
totally corrupt (the usual case with Uddhäras 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 Bahurüpa (although,
as we saw, Bahurüpa occurs as the deity of the Kavaca of Kubjikä !).
However, we have the Anga of the Samayamantra connected with

(23) KMT 8, 20f.:
daéabâhum mahâghoram, caturvaktram sulâlasam //
sarvavarnadharam devam, atha éyâmam vicintayet /
kapälam caiva khatvängam, anyat paraéuéuladhrk //
damarum cäksamäläm ca, phalam haste niveéayet /
gajacarmadharau cobhau, hastau tu parikïrtitau //
garjantam bhïsanam nädam, sarvakäranakäranam /
bhaksantam cintayed vyädhim, viéveévarakujesvaram //

(24) See above, n. 12, and compare Padoux 1975, p. 360, where the corpse actually
appears in the design.



— 157 —

Svacchanda: HRÄM HRÎM HRAUM. It occupies a kind of intercalatory
position in both the Samayamantra and the Kälikämantra (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 eikhä 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 bïja HAM and its varieties, symbolizing êiva
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 HRÂM HRÎM HRAUM might be compared with the
threefold character of the stage of êiva-consciousness above Sadäsiva
as depicted by Padoux (p. 360), a triplicity also symbolized by the
trisüla.

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
Dutïs and of course not in the last place of the whole Kubjikä 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: UDDHÂRA of KÂLIKÂ (mantra) according to KMT 7,55f.
The mantra is communicated in code language; to be deciphered

with the help of the Mâlinï Gahvara (J. Schoterman, The Satsähasra-
samhitä, Leiden 1982, p. 185f.).

The Gahvara:
a

ja jha ä
cha bha ma fia i

ca ba sa ha ya ta ï
na pha sa sa va la ra tha u

gha pa na dha da tha ta na dha da ü
ga kha ka ah am au o ai e I 1 f r
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Uddhära:
1. ahkhamadhya = ka

jhapürva (samanvita) = â
2. nahasandhi = la

napürva (bhedita) = i
3/4. punah (=1/2)

5. âsarandhra = ma
6. yasamadhya = ha

dvitïyena sambhinna = â
7. = prathama = kâ
8. == dvitïya = li
9. bhanamadhya = ma

na-uttara (samâyukta) = â
sünyamastakabhüsita = *

10. masamadhya — sa
11. savamadhya — sa

aupûrva (bhedita) = o
12. aithamadhya = na

napürva (sambhinna) = i
13. evarandhra = ta
14. jasamadhya = bha

ai-aumadhya (âhata) = o
15. achasandhi = ja
16. padhamadhya = na

= kâ

= li

= kali
= ma
= hâ

= kâ
= li

= mäm

= sa

= so

= ni

= ta

- bho

= ni
napürva (bhedita) = i

17. sayamadhya
lathamadhy (äsanäsma)
jhapürva (bhedita)
nädabindukal (äkränta)

18. vamamadhya
tanamadhyäsana
tapürva (sambhinna)
sünya (yukta)

- ha
— ra

ä
== •

hräm
= ha
= ra
— ï
= •

hrïm
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19. mahäpräna = ha
vahni (yukta) = ra
ampürva (bhedita) = au
caturdasasvar(âkrânta) (do.)
bindunädasasaktiga = *

hraum
etc.

The mantra:

Kali käli mahäkäli
mämsasonitabho j ani/

hräm hrïm hraum
raktakrsnamukhï devi
mä mäm 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 Anga associés à un dieu. J'en sais un petit peu plus maintenant
que lors de l'édition et de la traduction de la Somasambhupaddhati. Une
chose me semble nette, c'est que les brahmamantra et les angamanira, qui sont
maintenant associés dans un même schéma, puisqu'on leur fait correspondre
les mêmes 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 à fait différemment. Avec les Brahman on fabrique le corps de
éiva 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, très probablement, des pouvoirs. Sans doute
l'association des Anga avec les Brahman est-elle quelque chose de relative-
ment tardif et de secondaire.

Deuxième point : tandis que seules quelques formes de Siva ont des
Brahman, tous les dieux ont des Anga. Donc, chaque fois qu'une divinité
est considérée dans le tantrisme, on peut toujours accoler des angamantra
à son mûlamanira. Il y a plusieurs méthodes pour le faire. On peut opérer
à partir des bïja, comme vous l'avez rappelé, le bïja des anga étant formé
avec la lettre du dieu principal, lettre qu'on fait suivre des six voyelles longues,
à, ï, û, etc. Mais les âgama connaissent aussi la méthode que vous nous avez
présentée et qui consiste à prendre un long mantra, à le diviser en six parts
et à décider que la première représentera Hrd, la deuxième Siras, la troisième
Sikhâ, la quatrième Varman, la cinquième Netra et la dernière Astra. Pour
former les mantra des Anga, on fait alors précéder chacune des formules ainsi
découpées par un bïja, ou bien simplement par OM ; puis on la fait suivre par
le thème qui indique qu'il s'agit du cœur, etc. et très souvent on ajoute encore
le nom de la divinité qui est ainsi représentée. C'est là une méthode que j 'ai
trouvée dans de nombreux âgama, donc qui me semble être assez ancienne ;
et on peut même penser (je lance là une hypothèse que je n'ai pas encore
eu le temps de vérifier suffisamment) que c'est de ce découpage que vient
le terme même 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
âgamas, the methods of not only presenting angas with a definite identity,
making them separate divinities, but also by paralleling them with another
set of divinities, which in case of Kubjikä, are the dûtïs, which are supposed
to do the work for the main deity?

H. BRUNNER :

Non, cela je ne l'ai pas rencontré, mais je n'ai pas lu dans leur totalité
les dizaines de milliers de vers des âgama. Si je le rencontre, je vous le dirai.
Je voudrais pour l'instant revenir au tableau où l'on a remarqué qu'il y avait
une seule dûtï qui soit un düta, c'est-à-dire un personnage masculin. Je noterai
simplement que, parmi les Anga, un seul est féminin, âikhâ. Il est donc normal
de lui associer un compagnon masculin. Tandis qu'aux autres Anga, masculins,
on associe une dütikä féminine.

J . SCHOTERMAN :

You mentioned the five pranavas and you gave some description of them,
but if I remember correctly, I think that there are two sets of five pranavas
in the Kubjikämata, 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 Mâlinï-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 samayä. They do not tell us, however, why the
mantra in question is so named. I should like to suggest that the term
samayä is synonymous with samayavidyä 'samaya-mantra', samaya- here
having the meaning 'rule' or 'precept'. In various forms of the Krama-
system of the worship of Kâlï 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 püjä caused
by inadvertent omissions or breaches of the rules which bind the worshipper
(Sitikantha, Mahänayaprakäsa, p. 129 : nispratyühatäviskriaye ; Devîpan-
casaiaka 6.31ab: mahäsamayalopärthe pramädäd düsanam prati; 6.32cd:
...hanti sämayim vighnasamtatim ; Kramasadbhäva 5.70d: samayärthapra-
püraräm). It is to this function that the mantras owe their name. Now,
while the basic term for these mantras is samayavidyâ, both the Krama-
sadbhäva (6.66a) and the auto-commentary on the Kashmiri Mahänayaprakäsa
(p. 128) also use the term samayä. Conversely, while the thirty-two syllabled
mantra of Kubjikä is regularly called samayä, the Netrajnänärnava (NAK
1/280, folio 85r2) calls it samayavidyâ. The terms samayä and samayavidyâ
are also interchangeable in the other major Kaula tradition of this kind, the
cult of Tripurasundarï or Srïvidyâ. There four samayäh are worshipped in
the centre of the srïcakram, one for each of the four ämnäyäh: Unman!
(pürvämnäyasamayä), Bhoginï (daksinämnäyasamayä), Kubjikä (pascimäm-
näyasamayä) and Kälikä (uiiarämnäyasamayä) (See Güdhärthadlpikä on
Saundaryalaharï, Bodleian Library, MS Chandra Shum Shere d.684, folios 21 v-
22r). These same mantra-deities are called the samayavidyesvaryah in the
gurumandalapüjä (See Drdhvämnäya, MS Chandra Shum Shere c.89 passim
and Karapätrasvärm, Srlmahätripurasundarlvarivasyä, Calcutta, 1962, Appen-
dix 5).

T. GOUDRIAAN :

It seems quite plausible that the functions of the other Samayavidyäs
mentioned by you were also ascribed to the Samayä of Kubjikä, 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 Kubjikä ( == the Samayä)
(KMT 7, 2c-3b: kärye vätha akärye vä, uktänukiesu vasiusujkubjlsänlm japed
y as tu, tasya päpam na vidyate; päpam can also be translated with usin").
In the next lines (3c-4b), the results of recitation of this vidyä are stated in
a positive way: "he who, pure in thought and self, recites the Great Lady
called Samayä, for him there is nothing impossible to realize on earth" (yah
punah suddhabhävätmä, samayäkhyäm mahesvarïmfjapei tasya na tad vasiu,
y an na sidhyati bhütale). A vidyämähätmya given in KMT 5, 42f. must
refer to the mantra communicated earlier in that chapter (called vidyä in
5, 32), although the text says (5, 33cd) that a single recitation of this vidyä
will result in knowledge of the samayä (sakrd uccäriiä vidyä, samayajno
bhavaty asau). The vidyä concerned is the Trikhandä or Umämähesvara-
cakra and its mähätmya contains a detailed exposition of its results in the
sphere of expiation of sins. But the Samayavidyâ may indeed have been
meant in 5, 69c-70c: trikhandä yädrsam proktam, präyasciüam kulänvayej
dvätrimsäksarayä tadvat kartavyam iattvavedibhih. There may have been
a rivality between the Umämähesvaracakra of ch. 5 and the Samayavidyâ
of ch. 7. In any case, there is a preoccupation with samaya and transgression
of samaya in the Kubjikä 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 samayä 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" (7.2c-3d: akärye 'pyathaväkärye
uktänuktesu vastusujkubjesänlm (i.e. samayäm) japed y as tu tasya päpam
na vidyate). It seems to me that the text ascribes to this mantra here
precisely the reparative and apotropaic function which defines the samayä
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 Siddhilaksmï who is samayä in the Kâlasamkarsanïmata,
more generally apotropaic (praiyangirä) elsewhere, while being everywhere
the embodiment of the absolute.

As to the question of the relation between the Trika and the cult of
Kubjikä, 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-
kämaia locates the samayä's sirodûiï in the Siddhayogeévarïiantra/Siddhâtantra
(ASB G4733, folio 45r13), the fundamental ägama of the Trika [Taniräloka
37.24c-25b), and when the Pascimämnäyapaddhati (NAK 5/1931, folio 6r)
and the Netrajnänärnava (NAK 1/280, folio 106r) make Siddhayogesvari,
the deity of that ägama, the identity of the eastern face of six-faced Kubjikä
(Samayä), then the cult is representing the Trika as but one of the agamic
elements whose power it wishes to derive from itself —as you pointed out
in your paper.

Thus it also draws in the Vämasaivas through the kavacadûtï, the Nityä-
cult through the hrdayadüil, the Svacchanda-cult through the sikhädüil and
the Kalï-cult through the asiradüil. In short, the samayä 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 Kubjikä
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 Sabdarâsi-Mâlinï pair, the
three vidyäh (Para, Paräparä and Aparä), their three Bhairava-consorts, the
umämähesvaracakram (for this in the Trika see Tantrasadbhäva, pafala 6
and 7. For a convenient exposition of the mantra-system of the Kubjikä-
cult see Kularatnoddyota, pafala 5 and 6). This organic link with the Trika
was so conspicuous that the Kularatnoddyota 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 Mitranätha will later create
the Trika (trikatantram) out of the mantras of the Kubjikä-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 Kubjikämatatanira, except for minor
divergences, omissions and additions, consists of passages found in the Trika's
Tanirasadbhävatantra. (Thus:

KMT (ASB 4733G) TST (NAK 1/363)
[Patala 4]

Ff. 15v6-16v8 = Ff. 33r5-34v1

-18v6 = Ff. 35v1-37v6

Ff. 18v«-20r5 = Ff. 38r2-39v*
[Patala 5]

-21v* = Ff. 51»v-53vl
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Ff. 22r1-26r7 - Ff. 53v«-56v*
[Patala 6]

-27r« == Ff. 58v«-59v«
Ff. 28v6-30v* = Ff. 75v«-78v*).

The Kubjikämaia contains and slightly overcodes large parts of the
Trika's Tantrasadbhäva (cf. esp. KMT, folios 16r-30v with TS, NAK 1/363,
folios 33r-39r, 51v-56v, 59r-60v, 77r-78v). Continuity is also evident
between the Kubjikämaia and the Trisirobhairauatantra (quoted at Tanträ-
lokaviueka 9 (15) 64-5 == KMT folios 77v-78a) and the Kularatnamälä (para-
phrased at Tanträloka 28.114-143. Cf. KMT folios 115r-116r), both âgamas
of the Trika.

Moreover there seems to me to be one major feature which marks off
the doctrine of the cult of Kubjikä not only from the Trika but also from
the Siddhänta, the cult of Svacchanda and the Krama and aligns it with
the later Kaulism dominated by the cult of Tripurasundarï. This is the
presence of the system of the six cakras in the subtle body with the names
ädhärah (mülädhärah), svädhisfhänam, manipürakah, anähatam, visuddhih
and äjnä (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 (susumnä). There are six 'seasons',
five 'knots' (granthayah), five voids (vyomäni), nine wheels (cakräni), eleven
wheels, twelve knots, at least three sets of sixteen loci (ädhärah), sixteen
knots, twenty-eight vital points (marmäni), 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 (Källkulakramärcana, NAK 5/188, folios
2v4-7, 3r5-6 and 3r7-v2).

The restructuring of earlier sets of powers, etc. within the matrix of the
six centres from ädhärah to äjnä which we find in the Kubjikä-literature may
be seen as the signature of the new wave of the Saiva Devï-cult which found
its most widespread expression in the worship of Tripurasundarï. 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,
Uddïsa, Sasthanätha and Caryänandanätha, 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
Sivänanda writing in both. For we have not only his well known commentary
on the Niiyäsodasikärnava, the basic ägama of the cult of Tripurasundarï,
and his four short works on the liturgy of that goddess (Subhagodaya, Subhago-
dayaprabhä, Subhagodayaväsanä and Saubhägyahrdayastotra), but also his
unpublished Sambhunirnayadlpikä (Madras GOML R. No. 3203(d) ). This
work is a commentary on the Sambhunirnaya or Matesatantra (Madras GOML
R. No. 3203(c) ), an agamic work which expounds the cult of Navesa
( = Navâtmabhairava) as the consort of Samayä/Kubjikä in the Kramapûjâ
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of the Pascimämnäya. This southern Kubjikä-tradition is also the source
of the as yet undiscussed S adanvay a-sy stem taught in such unpublished
southern sources as Mahesvaratejänandanätha's Änandakalpalatikä (Madras
GOML No. 5561) and Umäkänta's Sadanvayasämbhavakrama (London,
Wellcome Institute for the History of Medicine MS ß 353). (See also
Mahesvarânanda's Mahârihamanjarïparimala which seeks to integrate this
tradition with the Krama/Mahärtha, quoting another Kubjikämaia (p. 4),
Caranasûtra (p. 9) and Rasânvaya (p. 34) ). This Sadanvaya-system passes
from the Kubjikä-cult into the mainstream of the southern Tripurasundarï-
cult as the mystical teaching of the highly popular Ânandalaharï attributed
to âankara. (See the commentaries of Kaivalyäsrama, Narasimha, etc.
and such liturgical texts as the eämbhavapüjävidhäna (Madras GOML
No. 14695) ). It is the system of these six centres in the subtle body, from
ädhärah to äjfiä, which links the two neo-Kaula cults of Kubjikâ and Tripu-
rasundarï and allows the former's yogic-cum-liturgical patterns to be assimila-
ted by the latter.

A. PADOUX :

En fait, dans la ârïvidyâ — dans le Yoginïhrdaya, par exemple — il y a
parfois neuf cakra correspondant, non pas aux quinze syllabes de la srïvidyâ
(qui est le mantra de ce système), mais aux neuf parties du diagramme, le
srïcakra. Mais on y trouve aussi (et, en fait, plutôt) les safcakra, auxquels
se superpose ou se substitue par endroits le système des neuf centres du corps
subtil, un peu artificiellement, pour les besoins de la cause, c'est-à-dire chaque
fois que l'adepte doit méditer et intérioriser — percevoir en lui par la bhâvanâ —
la nonuple division du srïcakra.

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 Pascimämnäya 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 Ägamas). At the
begining of my exposition, I tried to say that the Kubjikä 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 Kubjikä ?

T. GOUDRIAAN :

I can only repeat in this respect the arguments of Dr. Schoterman. This
seems to be a direct reference to the kundalinl 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. Diet., 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 kundalinïsakti.
At least it is my opinion.

A. SANDERSON :

The texts do indeed make the name of the goddess a synonym of kundalinï.
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 (dhyänam) and from a cluster of aetiological myths.
When the goddess bursts forth form the cosmic Ungarn, placated by Bhairava's
song of praise, she is described by the Kubjikämata as black, large-bellied
and stooped (folio 6v2: nilänjanasamaprakhyä KUBJARÜPÄ mahodarâ).
This line begins the formal visualization-text of the Nityâhnikatilaka (NAK
3/384, folios 27r2-28r4. Finely realized in an eighteenth century Nepalese
thyasaphu in the collection of Jean Claude Giancimino reproduced in Philip
Rawson, Art of Tantra (revised), London, 1978, p. 19). The goddess's
characteristic stoop is also part of the visualization of her form in the vrddha-
kramapüjä of the Kularatnoddyota (folio 67rx: kincinnamitakandharäm).

In the aetiological myths her stoop is attributed to the contraction
(âkurïcanam) of her limbs through shame or embarrassment. In the
Kubjikämata this occurs when Bhairava reveals his status to her (folios 6vD:
euam tad bhairavam uäkyarn sruivä devï paränmukhi/samjätä kubjikärüpä
lajjäto...). In the Kularatnoddyota it is the result of her inhibition when
Bhairava introduces her to the erotic Kaula püjä (NAK 1/16, fol. 4v78.
...a(ä)thaiuäs(s)ankitä devï lajjayäkuncitä tanuh/samjätam kubjikärüpam
kincit(n)khanjä f gatirryutam f ). Here her embarrassment accounts for
her lameness as well —Kubjikä is also known as Khanjinï/Khanjï 'the Lame'.
A second myth in the Kularainoddyoia is not explicitly aetiological, but
since its point is the contraction of Kubjikä's body in shame it is probably
implicitly so. It concerns the virgin-birth of Gincinïnatha alias Vrksanätha.
After Siva has resisted temptation and burnt the god of Love to ashes, the
goddess retires to the summit of Mt. Triküta. Tormented by unsatisfied
desire she inserts her tongue into her 'abode of power' (saktisthänam) and
remains in this position for a thousand years of the gods, meditating upon
éiva in her heart. As the result of her persistence she conceives. âiva
appears before her in the form of Mitranätha, the revealer of the Kubjikâ-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 (prabuddhâ vrïdayâkuncya gätrarri
suam sthäsyati priye). 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 paräpara 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 aparamantra 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 paräparavidyä
is actually known to the Kubjikä school and discussed in the Kubjikä text
called Paramesvarïsamhitâ, in the 27. or 28. chapter, and is then called
paravidyä, not paräpara. This might perhaps be adduced as another proof
of the secondary character of Pascimämnäya.
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MANDALA AND AGAMIC IDENTITY
IN THE TRIKA OF KASHMIR

BY

ALEXIS SANDERSON

INTRODUCTION

Having traced and coloured the Mandala of the Trident(s) and
Lotuses1 (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.2 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 Ägamas 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 (TÄ 31.62-85b, = MVUT 8.6-31) and that of the Trikasadbhäva-
tantra (TA 31.10-41b). A variant of the latter, the Catustrieüläbjamandala, is given
from the Trikahrdaya (TÄ 31.53-54). There an eighth prong (érngam) and lotus take
the place of the trident's staff. Variants of the mandala of the single trident are given
from the Triéirobhairavatanlra (TÄ 31.100c-123b), the Siddhayogïévarlmata (TÄ 31.155-
163) and DYT (TÄ 31.85c-100b). The earliest dateable reference to the cult of this
mandala in Kashmir is HV 47.99 (c. AD 830) (candïstoira).

(2) See TÄ 15.448-456b. Here, in the Täntrika 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 (âveêah, samâveéah) (see TÄV 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 (TÄ 29.207-208). Clearly the Kaula Trika was the preserve of virtuosi
(TÄ 29.187ab; 21 lab), while the Täntrika, with which we are exclusively concerned here,
enabled the sect to establish itself as a broad-based tradition (> irikajälih).
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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.3 He aspires to know himself only as this nexus of deities
constituting for himself an invisible identity concealed within his
worldly perception and activity,4 a heterodox, visionary Self of Power
behind the public appearance of Purity sustained by conformity
to orthodox society.5

With Abhinavagupta, the leading expositor of this sect, in the
third and final phase of its evolution (Trika III),6 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 "T-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 (icchä), cognition (jnänam) and action (kriyä)
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 Parä, Paräparä,
and Aparä, who are enthroned as the heart of the mandala on the
three lotuses that rest upon the tips of its central trident.7 In
worshipping them the initiate is to rehearse the liberating intuition
that his true self is the undifferentiated deity-ground which contains

(3) See TÄ 26.37c-72 (nilyavidhih), esp. 41-42b; TS pp. 179, 16-180, 6. Though
daily external worship is generally on this surface (sthändili nityärcä) it may also be on
a linga (provided it is private, moveable, not of fashioned stone, nor of any metal but
gold), a rosary (aksasütram), a skull-cup (mahäpätram), a skull-staff (khafvângah), an
image of painted clay (citrapustam), deodar wood or gold, a sword-blade, a mirror, a
copy of an esoteric scripture, an image on cloth (palah) or an image traced on a human
skull (iüramj. See TÄ 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) Gf. TÄ 29.64.
(5) See A. Sanderson, 'Purity and Power among the Brahmans of Kashmir', in

The Category of the Person, ed. M. Garrithers, 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 Siddhayogïévarïmaia, the MVUT and the TST, the second by
the DYT, the Trikasadbhäva and the Trikahrdaya, and the third by the works of AG.
These distinctions are explained below.

(7) See BPD 15; TÄ 3.71c-104b; 15.338-352 (on DYT. Cf. JY 4, fol. ^Or1"2 (on
Triéïrsâ Kâlï): sä tri(dhvi)skandhä prollasantï icchäciccakramadhyagä j para caiväpara

caiva satlä caiva paräparä \ triskandhä sä tridhämaslhä icchäjnänakriyätmikä //). The
principal mantra, SAUH, is coded in the same way: see PAS 41-46 and comm.; TA
5.54c-62b.
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J

The outline of the Mandala of the Trident and Lotuses
(trieüläbjamandalam) prescribed by MVUT 9.6-31 (== TÄ 31.62-85b).

this triad of impersonal powers in blissful, omnipotential fusion
(cidänandasamghatlah). 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
'T'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 (abhyäsah) they are to transform this visionary projection
(dhyänam, bhävanä) 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 (sabdah, ägamah). 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 (parä väk)
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 (tatlväni), from êiva to
inert matter, so it expresses itself scripturally in absolutizations
of these levels.8

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 (ägamasrotämsi) with the innate powers
of the deity-self (1.15-435) and expounds his exegetical-cum-ontological 'supreme non-
dualism' (paramädvaijavädah) (see esp. 1.631; 693; 1134; 2.18; 270; 329). The general
theory of the equation of revelation (ägamah) and self-representation (vimarêah) is also
developed at ÏPVV vol. 3, 84, 1 - 107, 3 and at TÄ 35 (sarvägamaprämänyam). For the
ranking of the doctrines of outsiders within the hierarchies of tattvas and states see
SvT 11.68C-74; MBhT-KKh, fol. 213r3-214r4 (muktisamgrahasüträdhikärah); TÄ 4.29-30;
TÄV 1(1)69; TÄ 6.9-10; 16; ÏPVV vol. 1,251-52; vol. 3, 333; SN 29; PH on süira 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.9

THE MANDALA IN DAILY WORSHIP10

1. Preliminaries

Having performed ritual purification11 the initiate proceeds to his
sanctum (yägagrham). Standing outside it he consubstantiates his
hands and body12 with Siva and his Power (saktih) by installing in
them the mantras of Mätrkä and Mâlinî (sämänyanyäsah)13. He
then installs the same mantras in a wine-filled chalice14 (sämänyär-

(9) All ritual and worship is vikalpasamskârah, 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 (upäyah, samâveéah) is the intermediate, called éâktopâyah
or jfianopäyah (MVUT 2.22; TÄ 1.214-220; 4.1-278, esp. 2-7 (vikalpasamskârah) ). When
this truth-perception is unable to develop unaided and so goes for support to visualizations
(dhyänam), concentration on the source of the breath (uccârah), 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) (sthänakalpanam), then the means is the lower, termed ânavopâyah or
kriyopäyah (MVUT 2.21; TÄ 1.221-225; TÄ 5-12 and 15-33). This self-creation through
thought (bhävanä), with or without further support, is transcended only in the highest
means, éâmbhavopâyah or icchopâyah, in which one intuits one's Agamic identity within
the precognitive impulse (icchä). The word-less revelation (sâksâtkârah) achieved here
directly is the goal or culmination of the stream of vikalpasamskârah in the two lower
means. It is the point at which repetition becomes unbroken continuity (TÄ 4.6-7),
in which one has become what one says one is (cf. ÏPVV 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 TÄ 15.39c-366. In
practice this section of the ritual is performed at least twice, first in the junction-rite
(sandhyänusthänam) and then as the first part of the daily püjä to be performed at
whatever time one chooses (TÄ 26.37c-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, e tc ' (TÄ 26.33-36b).

(11) TÄ 15.45-79. Its purpose is not physical but internal purity. It 'bestows
fitness to perform the rites of worship...' (TÄ 15.76ab) and involves vikalpasamskârah.
It may be physical or purely mental ritual.

(12) TS p. 134, 1.
(13) Two orders of the alphabet: a to ksa (Mätrkä, = Siva) and na to pha (Mâlinî, =

Sakti) (TÄ 15.133c-134b).
(14) See n. 29.
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ghapätram) and with its contents sprinkles the ingredients of worship,
thus drawing them within the power of Siva.15 Next he makes
an offering to the retinue of deities that surrounds the site (bähya-
parivärah16) and to the deities that guard the entrance to the
sanctum17. He then takes a flower, empowers it with the force of the
weapon-mantra (astramanirah), casts it in through the door to expell
all malevolent powers,18 enters, directs about the interior a gaze
"which blazes with the radiance of Siva" (sivarasmlddhä drk1*),
prevents entry into the area with the armour-mantra (kavacaman-
trah)*° and sits down facing north.21

2. The déification 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
(dehähanlä) and the blowing away of the ashes as the eradication of
the deep latent traces fsamskäräh) 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.22

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. TÄ 15.147-151; 157c-161;
151: 'Thus if he devotes himself to the constant practice of the unity (of action [kriyäkära-
käbhedah]) this universe will suddenly shine forth for him as though dancing ecstatically
in the intense animation of its perfect âiva-ness' (iathaikyäbhyäsanisihasyäkramäd visvam
idam hathät / sampürnaeivatäksobhanarlnartad iva sphurei).

(16) TÄ 15.181-182b: the Trident, the Sun, the Bull (Nandin), the Mothers, the
Site-guardian (Ksetrapäla) and the Yoginîs.

(17) In the 'exoteric' Siddhänta Nandirudra and Gangâ are worshipped in the right
doorpost and Mahäkäla and Yamunä 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, l l ' and TÄ 15.184-187. Gf. SgP 95.

(18) These 'impeders' are a very real presence for the Täntrika. Thus Vidyänanda-
nâtha of the Kaula cult of Tripurasundarï tells the worshipper that after casting in the
flower he must stand to one side to make way for their exit (Jnânadïpavimarsinï, fol.
lOv6-6: ...pra{pTQiti)ksipya nirgacchatäm vighnasamghäiänäm vämängasamkocena (samko-
cana) märgam pradadyäi).

(19) TÄ 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 Sadyojäta-
face. See TÄ 15.193 and 231c-232b; MVUT 8.18a; SvTU 1(2)17, 1-5; cf. PS 1.9 with
bhäsya.

(22) TÄ 15.232-237.
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the mantras that follow: his ritual has removed the personality which
impedes this 'possession'.23 This invocation of the Agamic self into
the place of his now absent individuality (anutvam) is accomplished
in two stages. First he installs the mantra of somatization
(mürlividyä), identifying it with the primal urge towards the
assumption of form that rises up from within the waveless (nis-
tarangam) void of his now de-individualized consciousness. The
mantra's verbal form is the worshipper's assertion that this power is
now his identity.24 As he utters it he becomes the deity-self in its
internal, still undifferentiated potentiality as the seed of cosmic
expansion25. 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
(yäjyadevaläcakranyäsah™ = visesanyäsah), seeing them as the
cosmic extroversion of this innermost "I". This structure of deities
in the form of mantras27 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)28. His body thus
divinized as the all-containing Absolute (anuttaram), he worships

(23) See J on TÄ 1.173c-174 and ÏPK 3.23 with ÏPV 2, 231, 13-16. The worshipper's
mantras often extend into (1st person) indicative sentences (ühamanträh) (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 (ärädhakacittam) 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;
TÄ 16.249-296b.

(24) MVUT 8.20.
(25) TÄ 15.237d-239b; 263c-266; TS p. 140,4-5 (ädyä spandakalä). Cf. JY 3,

fol. 23v3'5 (Trailokyadâmarânyâsah): paêcâc cidrûpasamghatte bindunädäniasampute /
vilïnavrtiau sampürne sarvaioksïnasamsthitau \\ akhandamandaläkäre sufsajeäntärnnava-
samfsajnibhe / viéramya suciram kälarn yävad ucchünaiä bhavet // tävad vidyäm smaren
mantrï vikäsäkuncanoditäm /.

(26) TS p. 140, 5-6.
(27) This mantra-installation is hexadic (sodhänyäsah), there being six &iva-mantras

and six £akti-mantras (mahäyämalanyäsah). For the two schools of interpretation
of MVUT 8.35 here (following âambhunâtha and Laksmanagupta) see TÄ 15.239-258
and comm. Cf. SYM 25.17-34, fol. 54r1-55r1. See also n. 125.

(28) The six stages of installation (nyäsah) are equated with waking, dream, dream-
less sleep, bliss in the junctions between them (turlyam), bliss pervading the three
(turyâtïtam), and the sixth state pervading all five (anuttarä svabhävadaeä). Within
each rise successively the six Cause-deities (käranadevatäh): Brahma, Visnu, Rudra,
lévara, Sadâéiva and Anâéritabhattâraka. The 36 stages of ascent which result, from
Brahma in the waking state to Anäeritabhattäraka in the sixth, are equated with the
36 tattvas from earth (prlhivï) to Siva. See TÄ 15.259c-261b; TS p. 141, 1-7. This
set of correspondences was presumably accomplished through a series of maniraprayogäh
now inaccessible, unless a full Trikapüjäpaddhatih comes to light, along the following
lines: om jägradavasthäyäm prthivïiattvarupâya brahmane namah, pädayoh, etc. Cf. SvTU
1(1)50, 15-20; KK 4, 216, 2;*226, 10-12.
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it with flowers, incense and the like. This whole procedure from
incineration to this worship is then repeated on a second wine-filled
chalice (visesärghapätram).29 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 (ätmapüjä).

3. The installation of the Trisüläbjamandala in Internal Sensation
(pränah)

a. The four levels of Possession (samävesah).

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 (trisüläbjamandalanyäsah), as the first stage of
internal worship (antaryägah, manoyägah, hrdyägah). 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.30 Abhinavagupta's Trika,
however, sees this within the categories of the Doctrine of Recognition
(pratyabhijnäsäslram) developed by his teacher's teacher Utpaladeva.
According to that doctrine the all-containing self (parah pramäiä)
appears as the limited self (mäyäpramälä) by manifesting its
contraction through four levels, as a sensationless void (sünyam),
internal sensation (äniarah spar sah, pränah), the intellect (buddhih)
and the body (dehah).21 Possession (samävesah) 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.32

(29) TÄ 15.289a: änandarasasampürnam. J explains the 'liquid of joy' here as
'wine, etc ' For the earlier chalice (sämänyärghapätram) AG speaks of 'water, etc '
(J takes the 'etc ' to refer to alcohol) and adds that 'heroes' (vlräh) add to it the mingled
sexual fluids (kundagolakam), going on to praise wine and other alcoholic drinks. See
TÄ 15.160-70b.

(30) See JS 12.1; MTV II 29, 9-10; SvT 2.55ab.
(31) ÏPK 1, 56; 3.8; 3.22-28. This tetradic classification, though given in the

Ägama-section of ÏPK, is nowhere found to my knowledge in any âaiva Tantra. It
occurs in the Pâncarâtrika Laksmïtantra at 7.19-24c, but that passage is based on ÏPK
3.23-38 and the whole work is pervaded by Kashmirian éaiva doctrines. The only
scriptural source in which I find it is Pauränic, the éaiva Isvaragltä of the Kürma-
puräna 2. 3.19-20: M AH AT AH param avyaklam avyaktät purusah parah / purusäd
bhagavän PBÂNAS tasya sarvam idam jagat (cf. TÄ 6.5) // pränäi parataram VYOMA
vyomâtïio 'gnir lèVARAH / so 'ham sarvatragah eänto jnänätmä parameévarah //. This
may have been his inspiration for the three higher levels (buddhih-pränah-eünyam).

(32) ÏPK 3.23: mukhyatvam karlrtäyäs tu bodhasya ca cidätmanah / éûnyâdau tadgune
jnänam tat SAMÂVEêAlaksanam //.
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For Abhinavagupta, commenting on Utpaladeva's formulation, all
acts of worship are modes of this possession (samäuesapallaväh).
To make obeisance (pranämah), 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.33 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 trisüläbjamandala 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 (kära-
käni), the void as the locus of the agent (kartradhisthänam), acting on
internal sensation and therefore above it, and the intellect as his
instrument (karanam).M

b. The level of internal sensation (pränah).

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 (visuvat) within the gross movement of inhalation
(apänah) and exhalation (pränah). 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) ÏPV and ÏPVV on ÏPK 3.23 (3.2.12). Here AG understands samâveéah to
mean not the act of being entered but that of entering (into one's true nature) (ÏPVV
vol. 3, 326, 22-23) and it is in this sense that it is used in Trika Ill 's glosses on 1st person
active verbs expressing worship, praise, obeisance etc. (e.g. J onTÄ 1.2 (naumi... ävieämi)).
However, this conventional etiquette is outweighed by this system's principle that
agency (karirtä) resides only in the deity-self (see Utpaladeva himself on §D 1.1 [asma-
drüpaSAMÄVISTAH...]) and by the evidence of the primary sense in the ritual context,
especially the Kaiila"(cf. n. 2). That the rudraeakiiSAMÄVEOÄH of MVUT 2.17-23
(> AG's upäyäh) were originally understood as degrees of possession (being possessed)
during initiation is apparent from ÜKAT, fol. 19v5-20r6 and by comparing MVUT 2.17-23
With KM 10.65-97, fol. 46r2-47r4. See also A. Sanderson, op. cit., pp. 198-203. Since
possession' has the same voice-ambiguity as samâveéah I have used it throughout.

(34) See TÄ 15.296c-278b.
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vitality (samänah),35 in the "I" as it subsists in dreamless but blissful
sleep (savedyam sausuptam, pränasausuptam).36 If the practice is
sustained at this stage, then awareness penetrates the sensationless
void (apavedyam sausuptam, sünyasausuptam) in its core and passing
through this final barrier enters the pulsation of autonomous
consciousness (säktah spandah). The fused breath (samänah) is
totally dissolved and the Tire' of the 'rising breath' (agnih, udänah)
blazes up from below the navel. Devouring all duality37 it ascends
through a central, vertical channel (susiramärgena38), penetrating
the cranial 'aperture of Brahma' (brahmarandhram, kakham) to
culminate as Siva-consciousness ( = vyänah) at a point twelve finger
spaces (c. 20 to 25 cm.) directly above it (dvädasäntam, ürdhvakunda-
linï, nädyädhärah).*9

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 trisüläbjamandala is
projected in ascending stages along it. Thus the worshipper evokes
through ritual the actual, yogic rise of the liberating central power
(kundalinï). 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 mudrä. 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 dvädasänta, so that the
mandala, the deities and the worshipper are fused.40

c. The mandala-throne.41

The trisüläbjamandala 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) ÏPK 3.25-26 and 30; ÏPVV (on 3.30 (3.2.19) vol. 3, 342-349; TÄ 5.46c-47b
( = brahmänandah-stage) and comm.

(36) ÏPK 3.25-26.
(37) ÏPVV vol. 3, 349, 16.
(38) ÏPVV vol. 3, 349, 15.
(39) TÄ 5.44-52b; SK 1.24-25 with SN.
(40) TÄ 26.31c; 32.66; 67ab; 15.361-62; 5.54c-62b. Cf. SvTU 1(2)60, 1-10. The

Trika's esoteric khecarlmudrä and its grotesque, deity-imitating ectypes such as the
trieülirnmudrä, 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 hähä (TÄ 32.13c-15b), connects the
tradition with the Krama cults: see JY 4, paiala 1-2, where many such wild mudräs
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 (ämalasärakam)
and makes obeisance to it42 as the Power which Supports (the universe)
(ädhärasaktih). 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 (ähäsah), contained
in each.43 Above the swelling, through thirty finger-spaces, from his
navel to the aperture at the back of his palate (tälurandhram,
lambikä), 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).44 Above the aperture in the palate he visualizes the knot
(granthih) and identifies it with mäyä (tattva 31), the material cause
(upädänam)^ of the tattvas that constitute the lower, impure
universe. Between this knot and the cranial aperture he visualizes
the plinth (caiuskikä)*6 and identifies it with Gnosis (suddhavidyä),
the first level (tattva 32) of the pure universe (suddho 'dhvä) which
rises above mäyä to culminate in Siva. On this plinth and just below
his cranial aperture47 he installs the eight-petaled Lotus of Gnosis
fvidyäpadmam) as the thirty-third tattva, that of Siva in his form as
Isvara (ïévaratattvam).*8 The worshipper now installs in its centre
Sadäsiva,49 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-\-bïjam (if any) + name in dative-{-namah (TÄ 30.18ab). Thus om hrim ädhäraeaktaye
namah etc.

(43) They receive obeisance as Dharâ/Prthivï (TÄ 30.4a), Suroda/Surärnava (SvTU
1(2)36, 12), Pota and Kanda. See MVUT 8.55cd and cf. TÄ 8.20c-22 on Hühukabhairava.

(44) The remaining Sämkhya tattvas (gandhah to pur us ah)-{-the five kancukäni:
causality of karma (niyatih), attachment (rägah), time (kälah), finite knowledge (vidyâ)
and finite power of action (kaläj.

(45) The mantras here are obeisances to the eight 'qualities of the intellect' (buddhi-
dharmäh): righteousness (dharmah), gnosis (jnänam), aversion to worldly experience
(vairägyam), power (aiêvaryam) and their opposites (adharmah etc.).

(46) The plinth has two covers (chädane) (TÄ 15.30d). J says that these are mäyä
below and Gnosis (vidyä) above (TÄV 9(15)151, 3-8); but on TÄ 30.6, where the installa-
tion mantras are given, he tells us that they are mäyä and kalä. The latter equivalences
presumably reflect the fact that in systems outside the Trika this level is in mäyä not
Gnosis. See SvTU 1(2)41,2-3.

(47) MVUT 8.61cd (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. SvTU 1(2)42, 12. Obeisance is made on the
petalö and in the calix (8+1) to two sets of nine Powers (Vämä to Manonmanï and Vibhvï
to Raudri), the first installed from left to right (daksinävartena) and the second from
right to left (vämävartena). In the Siddhänta and the Svacchanda-cult only the first
set are used (âSP pp. 167-171; SvT 2.68-72). Before these one installs AM and AH in
the calix (= ïévara and Sadâéiva according to J [TÄV 12(30)177, 13-15]) and the conso-
nants from KA(M) to BHA(M) on the twenty-four stamens (kesaräh).

(49) He is installed not only as the 34th tattva but as the fifth of the Cause-deities
(käranadevatäh); 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,50, 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
Sadäsiva through the cranial aperture to spread out and up to the
plane of the dvädasänta. As they rise they penetrate three levels:
Power (saktih), the Pervading (vyapinï) and the Conscious (samanä).
These are the higher levels of the resonance (nädah) of the rise of
transcendental subjectivity ('sarvam idam aham eva')51 which
was symbolized by the laughter of the blazing Sadâsiva-corpse
(mahäpretah). They are the substance of the highest reaches of the
Saiva cosmos (bhuvanädhvä), the oscillation of emanation and
résorption 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 (samanä).52 Finally he visualizes
three white lotuses on the tips of the prongs in dvädasänta and
equates them with the Transmental level (unmanä) above the
Conscious (samanä).

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 kundalinï53 the rnandala-throne is complete
and the Trikasaiva can proceed to the enthronement and worship of his
deities upon the totality of the tattvas.54 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 sensationfis 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 Brahma, Visnu and Rudra, the first three Cause-deities.
Above Rudra in the calix one installs the fourth, ïévara, and then the Sadâéiva-corpse
above him (KSMAM). In fact the Ägamas take us straight from Rudra to the corpse,
whom they call Isvara (MVUT 8.48; SvT 2.81). The mantras too are four not five
(MVUT 23.15ab emending éesamsûksmam to éamsamsamksmam; TA 30.8abc). The
ritual form preserves an earlier stage in the system of superenthronement.

(50) TÄ 15.309:312 emending -näditah to -nädatah in 312d.
(51) See ÏPK 3.3; TÄ 15.312c and comm.; 15.313; PTV 129, 2-3.
(52) TÄ 8.394-403b (SvT 10.1237-1261b); 6.161-167 (SvT 11.302-311b).
(53) PTV 129, 2-4.
(54) TÄ 15.314d.
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following under the heading The Superiority (of the Trika) to all other
Schools' (anyasästraganoikarsah55) :

In the (Saiva-) Siddhänta the throne culminates in the (nine) Powers of
Gnosis. In the Varna and the Daksina schools it is extended to incorpo-
rate Sadäsiva. In the Matayämala it rises above Sadâsiva to end in the
Conscious (samanä). Here in the Trika it goes even further, ending
only in the Transmental (unmanâ). That is why (the Mälinlvijayottara-
tantra) calls this throne 'the supreme'.5*

i. From Siddhänta to Bhairava-teachings.

The first transcendence in this series, that of the throne of the
Siddhänta, asserts the Trikasaivas' position within the basic dichotomy
of Agamic Saivism, that which is expressed in the division of the
scriptures (ägamäh) into the ten Siva-Ägamas and eighteen Rudra-
Ägamas on the one hand and the Bhairava-Ägamas, commonly
listed as sixty-four, on the other.57 From within the traditions of
the latter, to which the Trika belongs, the Siddhänta is seen as the
exoteric level of the Saiva revelation which they transcend from
within.58 While the Siddhänta 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.59 It is this internal ascent
within Saivism from the world of Veda-determined values or
'inhibition' (sankäeo) 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 Siddhänta do
indeed terminate their throne with the nine Powers (sakiayah)
of the Lotus of Gnosis.61 On this throne they install and worship

(55) TÄ 1.304a and TÄV 9(15)160, 13.
(56) TÄ 15.319-320b: vidyäkaläntam siddhänie vämadaksinasästrayoh / sadäeiväntarp.

samanäparyantam matayämale // unmanäntam ihäkhyätam ityetat param äsanam. 320b
refers to MVUT 8.70d.

(57) TÄ 37.17.
(58) JY 1, palala 24 distinguishes between the Saivasiddhänta and the Bhairava-

teachings (bhairavam) as viéesaéâstram and viéesataraéâstram, and says that the latter
is so-called because only an initiate in the former can aspire to it (fol. 166v*-5). This
relation is paralleled with that between (exoteric) Buddhism (bauddham) and the
Vajrayâna (fol. 166v3"4). The MBhT-KKh likewise considers the Bhairavasâstra to be
a specialization of the Siddhänta (fol. 213v6). For progress by initiation from the
Siddhänta to the Bhairavaéâstra see also TÄ 22.40c-41a.

(59) See KR on Siddhäntins' view of caste at SvTU 2(4)27-29; PM-BY fol. 283v4

(dvaiiabhävam ... siddhänie)', JY 1, fol. 191r7"8 (pancasrolahkriyämärgam ... sarvadvaita-
kriyâspadamj; JY 4, Mädhavakula-section, fol. 127v5 paraphrased at TÄ 29.74.

(60) See A. Sanderson, op. cit., n. 69.
(61) SéP pp. 171-175; ïâGDP, uttarärdha, palala 5, p. 45.
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êiva in his form as the mild (saumyah) and consortless Sadäsiva.62

It is also the case that the Bhairava-teachings express their trans-
cendence of this outer Tantra by transforming Sadäsiva into a
prostrate corpse which serves as the throne of their own more esoteric
deities.63 The Varna and Daksina schools of which Abhinavagupta
speaks in this verse are the two streams (srotasï) within these
Bhairava-teachings.64 Unfortunately it is impossible to check his
statement in the case of the Varna, for though detailed lists of its
scriptural canon are preserved65 only one of its texts is known to have
survived, the Vlnäsikhätanira, and this short work nowhere details
its deity's throne.66 The Daksina however, though here also much
has been lost,67 has survived in its principal tradition, the cult of
Svacchanda(-lalita-)bhairava68 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 Siddhänta.69 It confirms his claim
by enthroning Svacchandabhairava directly above the corpse of the
Siddhäntins' Sadäsiva.70

(62) SéP pp. 179-183; ïâGDP, uttarärdha, patala 12, p. 104, vv. 31-33.
(63) SvT 2.81c-82b; BhAS lOed; KK 4,233; JnAT 4.11-29; ÏSGDP, pürvärdha,

17.20-21a; PT 5.10c-ll; JY 1, fol. 102r3-5 (Kâlasamkarsinï); TDPVNT fol. 4r2 and 8r3-4

(Tridaéadâmaratanira, on Siddhilaksmi).
(64) JY 1, fol. 169r-v (the Vidyâpîtha of the Bhairava-stream contains both Daksina-

and Väma-Tantras). The list of 64 Bhairava-Ägamas in érikanihïyasamhiîâ (qu. TÄV
1(1)42-42) contains Vämatantras in the Sikhä-ogdoad.

(65) Full canons are in érïkanthïyasamhitâ, sroiovicâra (qu. NÄSAP fol. 17v*-18v12)
and JY 1, fol. 177r1-179v« (cf. fol.*23r3-24r listing Viras and Yoginïs of the Mantrapîtha
and Vidyâpïtha of Tumburubhairava). The major Tantras are listed at PM-BY fol.
201r3; JY 1, fol. 174r3; cf. SYM fol. 69v3.

(66) For MSS see Discussion p. 213.
(67) Full canons: Srïkanthïyasamhitâ, sroiovicâra (qu. NÄSAP fol. 16rM7v3); PM-BY,

fol. 199v5-200r4; JY 1, fol. 170^-177^, 179v8-183r4.
(68) The SvT heads the lists of Daksinatantras at PM-BY fol. 200^, JY 1, fol. 169r4

(= Sarvavïratantra 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 Thâkurï king Gunakàmadeva (1158-1195/6); and the Thäkuris (Thaküjujus) are still
his yajamänas (see K. P. Malla, Pürvaja Lumamkä, Yem [Kathmandu]: Thahneyä
Thaküju Khalah, 1100 [1980], pp. 5-6). For his continuing role in state ritual and his
worship in the masân cok / kadel cok (Skt. karavïrasmaêanam'l) where the Malla kings
used to be cremated see Gautam Vajra Vajracharya, Hanümändhokä Räjadarbära,
Kathmandu: Nepälara Esiyalï Adhyayana Samsthäna, Tribhuvana VisVavidyälaya,
2033 [1976], pp. 112-13 and 136-37. Svacchandabhairava was also known in the Deccan,
at least to the court of the western Cälukyas at Kalyânï in AD 1131 (see M 3.731).

(69) TÄ 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 Mälinlvi-
jayottaratantra.

In Abhinavagupta's hierarchy of thrones the Varna 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 Sadäsiva.
Bhairava does indeed suffer such a fate in some other ritual traditions
which, like the Trika, claimed superiority to the Bhairavägamic
mainstream.71 But this is not what we see in the Trika itself. Here
the Sadâsiva-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 Siddhayogïévarïmala,12t

probably the earliest stratum in our materials for the Trika.73 With
the Malimvijayottaralanlra, however, which Abhinavagupta professes
to be his fundamental authority,74 this belief has clearly emerged.
For without revising the number of throne-deities it introduced a
distinction between the throne (äsanam) and the Supreme Throne
(param äsanam). The first ends with the Sadäsiva-corpse, and so is
the throne of the Bhairavägamic 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'
(säktam padmalrayam) and explains that they are white because
they transcend-and-empower the whole universe (sarvädhisthäyakam
suklam). The mandala-ritual is now encoded to express to the
worshipper that the Trika is a higher sect-level above the mainstream
of the Siddhänta-transcending Bhairava-teachings.

Hi. The problem of the Matayämala.

However the Trika was not the only Bhairavägamic tradition to
have elevated itself above the mainstream by extending the throne of

(71) This is the case with the Kâlï of the Krama cult of the KS (1.19-20b, gol. lv),
with the Kâlï in the centre of the twelve Kalis in the Krama of the JY (see JY-MUT,
fol. 62rs (Saplamundävidhänam) ) and with Saptakotïévarî, a Krama deity worshipped by
the Kashmirian âivakarmis (AKP, fol. 59ru"v4: ...saptamundäsanasihä...). This extended
corpse-throne is also found in the various versions of the Krama-based cult of Guhyakâlï,
the uttarämnäyadevl (see e.g. PT 7.89-93b).

(72) See quotation at TÄV 9(15)162, 8-16. The throne also ends in Sadäsiva when
it is installed for Navätmabhairava in the Khacakravyühapüjä (SYM 20.15c-36, fol. 36v2-
37v6).

(73) It predates both the MVUT (MVUT 1.8-13. Cf. TA 37.24c-25b) and the
TST, which calls it the mülatantram and the mahäsütram (fol. lv3).

(74) TÄ 1.17-18.
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its deity above Sadäsiva. This conviction of superiority was also
ritualized by the followers of the Matayämala, though their extension,
according to Abhinavagupta, reached only to the Conscious (samanä),
the third level above Sadäsiva and the penultimate in the throne of the
Trika. Now this term matayämala does not occur elsewhere, to my
knowledge, either in the Kashmirian exegesis or in the surviving
Bhairava-Ägamas. 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. I identify it with the Brahmayämalatantra, 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 Matayämala 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 Brahmayämala, is more precisely the
Picumata division of a (probably imaginary) Ur-Brahmayämala.'75

Matayämala then could be explained as a condensation of PicuMA TA-
brahmaYÄMALA. In the second case the name could be read to
mean "Yàmala of the Mata(tantra)s", for the Jayadralhayämalalanlra
lists a canon of thirty-four Mata(tantra)s (Raktämaia etc.) as its
proliferation.76 Furthermore the Picumata-Brahmayämala's throne
does indeed extend beyond Sadäsiva. Above him the initiate is to
install first Power (saktih), then the Resonance of Siva (sivanädah),
and finally a circuit of goddesses culminating in the three Powers of
Gnosis (vidyäsaktayah), Daksinä (Krodhesvarï), Vämä (Vämesvari)
and Madhyamä (Mohesvarï), who pervade the thirty-six tattvas in
their three divisions (Sivatattva, Vidyätattva and Ätmatattva).77

The text does not equate this level of the three Powers of Gnosis with
the Conscious (samanä). But this is no obstacle; for no more does the
Mälinwijayottaratantra equate the highest level of its own throne with
the Transmental (unmanä). It distinguishes the common throne
(up to Sadäsiva) 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 (saktih), the Pervading

(75) JY 1, fol. 179v3-181v7.
(76) JY 1, fol. 180r*-180v5. The PM-BY is indeed the only Yämalatantra outside

the Trika to play any significant part in AG's exegesis (TÄ 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 âaiva Ägama-hierarchy at TS 32, 5-6 (...siddhänta-
tantra-kula-ucchusmädieästrokto 'pi. The PM-BY calls itself Ucchusmatantra frequently
(e.g. fol. 19r2"3) ). It is also the only Yämalatantra to have survived complete in MSS.
For these see discussion p. 212.

(77) PM-BY palala 12, fol. 57r5-58r2.
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(vyäpinl), the Conscious (samanä) and the Transmental (unmanä),
since it is absent both in the Picumaia-brahmayämala and in the
Malinïvijayottara, 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-Bhairavägamic territory. It
certainly is not difficult to see how Abhinavagupta could have read the
throne-text of the Picumaia-brahmayämala to this effect. For in his
cosmography Power (saktih) contains a world called Saktitattva,
and the Pervading (vyäpinl) contains a world called Sivatattva.78

The Picumaia-brahmayämala' § Power (saktih) and Resonance of âiva
(sivanädah) could easily be identified with these worlds of the Trika,
leaving only the three Powers of Gnosis to be equated with the
Conscious (samanä). At first sight this homology might seem more
difficult, since the Conscious (samanä) is always single in the
cosmographie context.79 However this obstacle disappears in the
context of the mandala-throne; for Abhinavagupta defines the
Conscious (samanä) here as the level at which the three powers of
impulse (icchä), cognition (jnänam), and action (kriyä) are free of
intentionality and therefore vividly distinct from each other.80

iv. Varna, Daksina, Yâmala and Trika.

By mentioning in this throne-hierarchy not the Bhairava-teachings
in general but their division into the two streams of the Varna and
Daksina schools, and by directing the worshipper's awareness to the
Yämala-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 Siddhänta 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
Bhairavägamic norm but is the culmination of a process in which its
Varna (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 (= Varna) and the outgoing ( = Daksina), into the
esoteric, central power which rises up to the absolute Gnosis in
dvädasänta. Just as these three flows of the vital power (apänah,

(78) TA 8.395d-399 following SvT 10.1240-1255.
(79) TÄ 8.400-401 following SvT 10.1256-59.
(80) TÄ 15.342.
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pränah, udänah) are held to reach perfect fusion in the upper limit of
this liberating ascent through the centre, being experienced there as
the unity of the three powers of impulse, cognition and action,81

so the Trika, which embodies this unity, is revealed as the point in
which these three 'breaths' of revelation, the Varna, 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,82 that mystico-erotic tradition which pervades the higher
reaches of the Bhairava-teachings83 and has indeed expressed its
relation to the Varna and Daksina by combining the goddesses of both
in some of its rituals.84 The Yämala-teachings (represented here by
the Picumata-Brahmayämala) fit perfectly into this hermeneutical
'rise of kundalinî'. For they are located by Abhinavagupta in this
duality-devouring stream of the Kaula centre at the point at which the
perfect fusion of Varna, Daksina and Kaula, claimed as its own by the
Trika, is yet to be fully realized. In the Yämalatantras (yämalam)
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 Yämala-texts, adumbrating
in this subtle oscillation the diversity of the lower streams of the
Saiva revelation.85

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 Yämala into the Varna and
Daksina within the timeless order of the Word is equated by
Abhinavagupta in his Mälinlvijayavärtika with the two flows of
extroversion (srstih) and introversion (samhärah) through which
consciousness vibrates in the constant projection and résorption of
content.86 The structure of the Saiva streams is understood

(81) TÄ 5.54c-56b.
(82) M W 1.394C-399; TÄ 37.25c-27 (qu. Kularainamälätantra).
(83) JY 1, fol. 191 v8: hätakäkhyam (i.e. kulasrotah) sadä jneyam miéram väme 'pi

daksine / kvacid anyesvapiiyi)jneyam kulaeäsanatatparaih //.
(84) See JY 4, fol. 91v5-92r3; JY 2, fol. 12r3. For this purpose the goddesses are

Suskä, Siddhä, Utpalä and Raktä/Candikä for the Daksina, and Jayä, Vijayä, Jayantï
and Aparäjitä for the Varna. The Kashmirian YV gives the same eight (with Alambusä
for âuskâ) as the principal Mothers (nirvänaprakaranam, pürvärdha, 18.20cd) and they
appear again ibid., uttarärdha, 84.9-1 la among embodiments of Cidâkâéabhairava's
spandasaktih. J reports that the Kaulas in the Trika worshipped either set in their
mandala (TÄV 11(29)36, 15-16). The Daksina set form the devlcakram of the Kaula
deity Änandeevarabhairava of the Kashmirian éivakarmis: TG, fol. 58v-60v (Anandeé-
varapüjä) ).

(85) M W 1.167-171b, emending gunaiäjusi to gunitäjusi at 168b.
(86) M W 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.87 The
Varna is seen as the cult of the 'feminine', extrovertive flow of
cognition, which fills awareness with the sensual beauty of content,88

and the Daksina as that of the 'masculine', retrovertive flow of action,89

which devours this sensuality of cognition, dissolving it into the
terrible Void' of internal consciousness. For while cognition
projects plurality-within-unity (bhedäbhedah), action obliterates the
plurality, incinerating it in the immediacy and spontaneity of fact.90

4. Mental Worship: The ascent to Kali as the Trikasaiva's
innermost identity (Trika Ha)

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:91 Bhairavasadbhâva and Para
in the centre, Ratisekharabhairava and Paräparä on the right, and
Navätmabhairava and Aparä on the left.92 He now visualizes the

(87) TÄ 3.280-287; 5.36; 33.30-32b.
(88) MVV 1.271.
(89) MVV 1.292ab.
(90) MVV 1.291C-294, emending yadä to yathä at 292c. Though the male god

Bhairava is the presiding deity in both streams, appearing as Tumburubhairava in the
Varna (NeT 11; JY 1, fol. 22rö-27v6; fol. 177V1'9 [re. Sammohanatantra]; MVV 1.347c-
353ab [underlying structures, not names]) and as Aghorabhairava (/Bahurüpa / Svac-
chanda) in the Daksina (JY 1, fol. 188v2; MVV 1.347c, 353ab), the Varna is nonetheless
said to be 'feminine'. For according to AG Tumburubhairava is as though suppressed
(nyagbhüla iva) by his four powers because they embody the outgoing power of cognition.
The pole of the power-holder (eaklimän) therefore appears to be subordinate to the
goddesses in the Varna (MVV 1.285c-288). Through this theory AG seems to be seeking
to explain his and the Agamic representation of the Vâma-cult as principally a quest for
sensual (non-destructive) siddhis (MVV 1.275-283b, 290; TÄ 37.27d) and for visionary
fusion with the goddesses (devïmelâpah. JY 1, fol. 189v3). In the case of the Daksina
AG correlates rétroversion with that stream's preoccupation with grim, destructive rites
(MVV 1.362-365b; TÄ 37.27c). The Trika is therefore seen as the essential Saivism
which transcends not only the dualistic ritualism of the Siddhânta but also the sensual
and destructive urges of the Varna and Daksina (TÄ 37.25c-28).

(91) TS 140, 6-141, 1: prädhänyena ceha ëaktayo yäjyäs tadäsanaiväd bhagavan-
navâtmâdïnâm éakler eva ca püjyatvät. For the second reason cf. VBhT 20. The first
reason indicates influence from the Kâlî-cult (see n. 71).

(92) These directions (TÄ 15.324) are from the point of view of Para. Seen from
in front of the mandala they are the reverse (SYM 6.24cd: vämam daksinam evätra daksinam
cottaram smrtam; TÄ 16.12c-13b and comm. [emending madhyäpeksayä (TÄV 10[16]5, 17)
to sädhyäpeksayä]).
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three goddesses, projecting them with awareness of their inner nature
as infinite consciousness:93 Para (the Supreme) in the centre,
benevolent and beautiful, white as moonlight, pouring forth the
nectar (amrlam) which nourishes the universe;94 Paräparä (the
Intermediate) to her right, red and wrathful; Aparä (the Lower) to
her left, dark red and utterly terrifying, in the extremity of rage.95

According to the Siddhayogïsvarïmata both Paräparä and Aparä
are identical but for their colours. Each is:

Like blazing fire, garlanded with skulls, with three glowing eyes, carrying
the Käpälika's trident-topped skull-staff (khatvängah), 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.96

On to the petals of Parä's lotus-throne he now projects and
worships her retinue of dependent powders, thinking of them as
emanating like sparks from the central core of the consciousness-
deity.97 While in external worship (bähyo yägah) offerings would be
made in this way to each of the three, here the cult of Para in the
centre is held to entail that of the lateral goddesses by implication.98

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) TÄ 15.328. For this projection from within cf. JY 3, fol. 27v4 (dhyänam of
Trailokyadämarä): tarn svabhävam svarüpam ca akhandänandanirbharam / lairärüdhah
sädhakendro vïryabhâsâkalodaye / cintayet sthülarüpena...

(94) TÄ 15.324cd supplemented by MVUT 8.74, SYM fol. llr1'2, and TÄV 2(3)236, 6-7
(qu. Trikasära). Gf. JY 4, fol. Hör1 (Mahäparädhyänam).

(95) TÄ 15.324d2-325. Paräparä is midway between the calm of Para and the
terrifying anger of Aparä, as befits her equation with sthitih.

(96) SYM fol. 10v2'5. This describes Paräparä. Aparä is said to be the same
except that she is dark red (krsnapingalâ. fol. lOv6). TST's visualization of Paräparä
is a variant of this with some added details. She is laughing, intoxicated with wine,
eight-armed, utterly terrifying (subhïsandm) seeming to spue forth fire (paiala 4, fol. 44v4).
Aparä too is laughing and wine-intoxicated, her eyes rolling with drunkenness (fol. 44r8).

(97) MVUT 8.75-78c; TÄ 15.353c-356; TÄ 15.330c-331b.
(98) TÄ 15.330ab, emending devyabhidhä püjyä to devyabhidä püjyam following

indications in the comm. (TÄV 9[15] 165, 13: devyabhinnatvam; ibid. 18: devyabhinna-
iayaisäm püjyatväl).
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food-offerings (naivedyäni) 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.100 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.101 Worship is
the assertion of the Agamic self's totality, absence of worship that
inhibition (sankä) 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
(püjä) is followed by the worshipper's 'showing the mudrä(s)'
(mudrädarsanam), in order that he may mirror in his person the nature
of the deities he has projected outside himself.102 Here however the
mudrä-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 (pramälrläbhümayah) to reach the intuition
(säksätkärah) of identity with the deity above the three lotuses in the
dvâdasânta.

Vyäptikaranam103

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' (maläni) that contaminate the self. Precognitive
impulse becomes intuition of essential limitedness (änavam malam,=
apürnammanyatä)]10* cognition becomes the projection of divided

(99) SvTU 1(2)51, 18; 73, 9; 75, 1-4.
(100) TÄ 15.339-352b.
(101) TÄ 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 TÄ 4.114c-
122b. Cf. 26.63-66 (external worship).

(102) TÄ 32.1-2 (DYT: pratibimbodayo mudrä). For the sequence püjä>mudrä-
daréanam>japah>homah (>visarjanam) in daily ritual see TÄ 26.41-70.

(103) This cognitive ascent is an instance of that karanam which the Triêirobhaira-
vatanira calls vyäplih (pervasion) (TÄV 3[5]440, 6-441, 13; 442, 13-15). That karanam =
mudrä in the latter's internal, esoteric forms (internal posture) is abundantly clear from
JY 4, fol. 190v-196r (Bhairavänanävidhau bhümikävidhih) devoted to various karanâni
in the cult of Triéïrsâ Kali (= Triéirobhairavî), a form of Kali as the ground of Para,
Paräparä and Aparä. There too the karanam causes the internal rise of the triéûlâbja-
mandala and its deities.

(104) TÄ 9.62b, 65a.
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plurality (mayïyam malam, = bhinnavedyaprathä);105 action becomes
the impregnating of consciousness with the impressions of its actions as
good or bad and therefore as karmically charged (kärmam malam,—
subhäsubhaväsanä).106

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 Pralayâkalas, 'those Inert in Dissolution'. This level is
itself divided into two. The first is analogous to dreamless but
blissful sleep (savedyapralayäkalatä) and the other to dreamless sleep
completely void of sensation (apavedyapralayäkalatä). In Utpala-
deva's fourfold division of the limited self (mäyäpramäiä) these are
respectively the self as premental, internal sensation (pränapramälä)
and the self as the void (sünyapramätä). In the first the impurity of
differentiated perception (mayïyam malam) persists, in the second it is
transcended. The impurity of charged action (kärmam 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.107

Above the Pralayâkala-level the three powers constitute them-
selves as the consciousness of the Vijnânâkalas, 'those Inert in Gnosis'.
They no longer contaminate self-representation with the projection of
the impure tattvas from mäyä to earth (prlhivï). The self here is
therefore free of the impurity of differentiated perception (mayïyam
malam) and of the impurity of charged actions (kärmam malam ) , l o s

but its awareness though pure is completely passive. Still subject,
like the lower levels, to the impurity of the intuition of limitedness
(änavam malam,=svätantryasyäbodhah)109 it hangs suspended between
mäyä at the summit of the impure universe and Gnosis (suddhavidyä)
at the beginning of the pure. It has yet to enter into the upward
expansion of active power (svätantryam) which defines consciousness
within the pure levels of the cosmos.110

As these three powers expand above the Vijnänäkala-level into the
tattvas of Gnosis, Isvara and Sadäsiva (32nd to 34th), they manifest
themselves successively as the Mantras, Lords of Mantras (man-
tresvaräh) and Great Lords of Mantras (mantramahesvaräh). At
these levels the impurity which remained in the preceding stage

(105) ÏPK
(106) âSV on 1.4; PH 21, 8 - 22, 3.
(107) ÏPK 3.19; 25-26.
(108) TÄ 10.107C-109.
(109) ÏPK 3.15.
(110) PTV 117, 12-14; TÄ 9.90c-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.111 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 (vyadhikaranam), here "I"-
perception and "It"-perception (ahamdhïh, idamdhïh) 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
itself112 in the experience of a transcendental (all-inclusive) plurality-
within-unity (bhedäbhedah).113

These six levels from ordinary consciousness in the waking and
dream states (sakalapramätrtä) 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
Sadäsiva-corpse.114 In the Sadäsiva level, that of the Great Lords
of Mantras, objectivity ("it"-ness, idanla) 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 Sadâsiva is imagined undergoing
progressive annihilation. Precognitive impulse, cognition and action
flash forth from within Sadâsiva 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.115 The
meditator sees the rise of the three through Power (saktih), the
Pervading (vyäpinT), and the Conscious (samanä), 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 (unmanä)
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: pravibhinnakatipayâtmakavedyavidah. But cf. PH 7,9-10
according to which the Mantras see the whole universe. Mâyïyam malam is here without
kärmam malam (see ÏPK 3.20 on the Vidyeévaras).

(112) ÏPK 3.3 with ÏPV.
(113) TA 15.341b2-c1.
(114) TÄ 15.341c2d. It follows from the Trika's definitions of these levels in relation

to the tattvas (MVUT 2.4-7b; TÄ 10.3-5; 105-114b) that the Sakala's subjectivity extends
to the top of the staff (kaläiattvam), the Pralayäkala's to the knot (mäyätattvamj, the
Vijnänäkala's to a point between the knot and the plinth, the Mantra's to the plinth
(éuddhavidyâtattvam) and the MantresVara's to the Lotus of Gnosis (ïévaralattvam).

(115) TÄ 15.344c-346b.
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non-dual ground. It is in this ultimate thrust of résorption 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 rest116 in the pure autonomy
of the self, this innermost identity within Para, Paräparä and Aparâ,
which finally resorbs the distinction between Power and "I" as the
Holder of Power (saktimän), between the worshipped and the
worshipper, is the Goddess Kali, the Destroyer of Time (Kälasamkar-
sinï).117

Now this deity is completely absent in the texts of the earliest
stratum of the Trika,118 among which must be placed the Malinl-
vijayottaratantra. Of that work Abhinavagupta says in the preface
to his Tanträloka:

There is nothing in my text which has not been taught by the God of Gods
in the Mâlinîvijayoiiara, either explicitly or by implication.119

'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 êaiva soteriologies was gaining
recognition in esoteric circles.120 To achieve this blatant overcoding
he was not obliged to expose himself or his gurus to the charge of
originality (svopajnatä). For if the Mälinlvijayotiaratantra was

(116) TÄ 15.342-343b; TÄV 9(15)174,2-3; TÄ 33.30d: turyä vieräntih.
(117) TÄ 15.343c-346; 346: anyonyätmakabhedävacchedanäkalanasamgrasisnutayä /

svätaniryamäträ samvit sä kälasya karsinl kathitä //. TÄ 5.243: esä vastuta ekaiva para
kälasya karsinï / éaktimadbhedayogena yämalatvam prapadyate //. Cf. TÄV 3(4)138, 11-
139, 8 expounding the Kâlï-based doctrine of the Yogasamcäratantra: Virgin Consciousness
(kumärikäcakram, pramilicakram: Mätrsadbhäva-f three goddesses) > eightfold cycle
of Agent of Cognition (Kuleévarï + Kuleévara; + the three goddesses-}-three Bhairavas).

(118) See n. 73.
(119) TÄ 1.17: ...êabdenalha lingaiah /.
(120) SvTU 4(8)26, 13-16: ä vedebhyah (emending printed devebhyah) kramäntam

nikhilam idam ... eästram (where Krama = the doctrine of these cults). MBhT-KKh
puts the Kälikäkrama/Kälikäkula (= Krama) above the Trika as the highest of all
revelations except that of its own cult of Kubjikâ (fol. 213r6-7: sadardham (sadäram)
prathamam bhedam bhairaväkhyam dviîïyakam / vïrâvalï trlïyam tu (= three levels of
Trika-initiation. Cf. TÄ 22.40c-41) caturiham KÄLIKÄKULAM //; fol. 214r2: kramenäpi
sadardham syän malinïvijayam kulam / ürdhve klinnânvayam yogam tasyatïtam param
padam / vïrâvalïkulämnäyam aparam KÄLIKÄKRAMAM /). The CMSS, which
belongs to the same Kaula tradition as the MBhT-KKh (paécimanvayah), shows that this
tradition too had incorporated the Krama absent in its root-text KM. Thus it requires
the guru to be kâlikulamnâyï kramaeästravicärakah (fol. 5v6) and considers the 'rise of the
sequence of the twelve Kâlïs' to be the highest Kaula experience (fol. 6r9-vs; 13r8-v8).
The Tripurasundarï-cult also shows its influence. See Samketapaddhati qu. ARÄ 65, 11-
12; 201, 11-12; 220, 7-11.
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unaffected by the esotericism of the Kali-cult, there were other Ägamas
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 Kâlï/Kalasamkarsinï, with which Abhinava-
gupta inspires the internal installation of the Malinïvijayottaratantra's
mandala-throne, is recorded by him as his teacher êambhunâtha's
interpretation of the Devyäyämalatantra,121 an Ägama of the Trika
which proclaims its allegiance to the Kâlï-cult by enthroning
Kâlasamkarsinï above Para Devï as the Fourth Power containing-and-
transcending the three.122 Abhinavagupta overcodes the liturgy
of the Mälinwijayottaratantra by identifying the Devyäyämalatantra's
Kâlasamkarsinï with the former's Mätrsadbhäva, the form in which
Para is to be worshipped on the central lotus of the internal mandala.
This Mätrsadbhäva, 'Essence of the Mother Goddesses' but interpreted
by Abhinavagupta's tradition as 'Essence of (All) Agents of Cognition'
([pra-]mätrnäm sadbhävah12*) is for the Mälinwijayottaratantra itself
no more than another mantra-form (HSKHPHREM) of the goddess
Para (/SAUH).124 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.125

THE TRITRISÜLÄBJAMANDALA AND THE INCORPORATION OF THE KRAMA
(TRIKA lib)

The empowerment of the Trika by the cult of Kali does not end
with the superimposition of Kâlasamkarsinï on to the Mälinwi-
jayottaratantra''s internal mandala. This simple Kalï-based triad
of the Devyäyämalatantra can be seen as a bridge (both in the history
of the sect and in Abhinavagupta's exegesis) between the earlier
Käli-less stratum (Trika I) and one in which the Trika has
incorporated the more elaborate Kâlï-system known as the Krama
(Trika lib). This Krama, knowrn also as the Great Truth (Mahärtha)

(121) TÄ 15.335C-3526.
(122) This arrangement is also seen in JY. It teaches among its many forms of

Kali-worship three varieties of Kâlasamkarsinï to be worshipped in the trisüläbjamandala
above Parä, Paräparä and Aparä: âulesVarï (JY1, fol. 147r9-148v8), Tricakreévari / Paräntä
(JY 4, fol. 135v2-136v5), and Triéïrsâ (JY 4, fol. 187v3-196v3).

(123) TÄ 15.347d-348.
(124) MVUT 8.42cd: yasmäd esä para éaktir bhedenänyena Idrtitä (as quoted at

TÄ 30.50cd).
(125) The same reorientation is found in the visesanyäsah before the visualization

of the mandala-throne in internal sensation. Cf. MVUT 8.43cd with TÄ 15.251cd
where AG adds to Para (> Kâlasamkarsinï) a retinue of twelve powers (= the twelve
Kalis).
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The outline of the Mandala of the Three Tridents and (Seven) Lotuses (tritrieüläbja-
mandalam) prescribed by the Trikasadbhävaiantra. See TÄ 31.10-41b.

or the Great Doctrine (Mahänaya) teaches liturgies126 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 Ägamas are those of the KS, DPS,
YGT and JY.
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of the object to its résorption into internal quiescence. We find this
more sophisticated stratum of the Kâlï-cult already drawn into the
Trika in at least two of its later Ägamas, the Trikasadbhäva and the
Trikahrdaya. The former is Abhinavagupta's source for the mandala
of the three tridents and the (seven) lotuses, the tritrisüläbjamandala,
the latter for that of the four tridents and the (eight) lotuses, the
catustrisüläbjamandala.127 While he prescribes the simple mandala
of the single trident and the three lotuses, the trisüläbjamandala, for
internal worship and for the ritual of preliminary initiation
(samayadïksâ),128 for that of the second, definitive initiation
(nirvänadlksä) he requires that the neophyte fsamayadïksitah)
be exposed to the Trikasadbhäva's tritrisüläbjamandala. In so doing
he completely abandons his root-text, the Mâlinïuijayoitaratantra,
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 Kâlï-cult. In the first the
guru installs the three goddesses with their Bhairavas in this order:

1
PARA

Bhairavasadbhäva

3, 8 Paräparä
Ratisekharabhairava

7 APARÄ
Navätmabhairava

9 Para 5

2, 6 Aparä
Navâtmabhairava

4 PARÄPARÄ
Ratisekharabhairava

Para
Bhairavasadbhâva Bhairavasadbhâva

All three are present therefore in each trident, in such a way that
Para is dominant in the central, Paräparä in the right, and Aparä in the
left; while Para as the only goddess who occupies three thrones is seen
as the omnipresent ground of this cyclical triplication.129

(127) See n. 1. The four kramäh (srsii- to anäkhyakramah) are worshipped on
its four overlapping tridents. See TÄ 31.63.

(128) TÄ 15.387c-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) TÄ 16.12c-15b; TÄV 10(16)6,9-14; TÄ 16.15cd.
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The initiating guru now installs Mätrsadbhäva in the central lotus
within the triangle marked out by the three Paras. 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,130 with the move
to the centre of the mandala (kulesvarïsihanam) 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
(Mätrsadbhäva), the latter's mantras unfold it into the Krama's
tetradic cycle of cognition: projection fsrstih), immersion (sthilih,
avatärah), résorption (samhärah) and the Nameless Fourth (anäkh-
yam, turlyam, samhärasamhärah), which reveals itself as the cycle's
ground and reality in the limit of résorption.131 The guru further
installs these phases (kramäh) in their fully elaborated form as the
four separate sequences of deities, those of projection, immersion
and résorption on the tridents of Parä, Paräparä and Aparä
respectively, and those of the Nameless in the centre, or else the
fourth alone, containing the other three by implication.132

The twelve Kails

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 Trikasadbhäva, as quoted
in the Tanträloka, allows 'twelve voids' (viyaddvädasakam) to be
drawn in the centre of the central lotus.133 The precise meaning of
this expression and the fact that these Voids' are designed to
contain the twelve Kalis of the Krama's Cycle of the Nameless
anäkhyacakram) is apparent from the Devlpancasataka and the
Jayadrathayämala (Tantraräjabhattäraka), two Ägamas 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 Kâlï (Mahâkâlï) in the central circle and the

(130) See KäS 8-9 (qu. TÂV 3(4)197,12-20); MMP 100,26-101,3 (following AG's
lost Kramakeli); TÄV 3(4)188,9-15.

(131) TÄV 10(16)64, 6-8. Thus it is identified in the mantras as the Nameless
within projection, immersion, résorption and, the Nameless itself (srslyanäkhyam to
anakhyänäkhyam). In the pentadic system of MMP (105, 14-16) the last = bhäsäy the
fifth kramah.

(132) TÄ 16.157; 31.52, emending kramäl to kramän in accordance with commentary
(irisvapi kramesu). Neither TÄ nor TÄV give the names of the Krama-deities here.

(133) TÄ 31.27: rnadhye kuleévarïsthânam ... viyaddvâdaêakan ca vä. See fig. 2.
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twelve Kâlïs in the ring of circles that surrounds it.134 The same
pattern is found in the Kalïkramavidhih of the second text, where it
stands within a four-gated square as the Krama's initiation-
mandala.135 In its centre is Mahâkâlï: 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;136 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;137 worshipped by
wine-intoxicated devotees with offerings of wine in skull-cups, with
animal-sacrifices and the drinking of the victims' blood.138 Around
her are the twelve Kâlïs, their forms identical with hers.139

The innermost power of the mandala of final initiation into the
Trika is then this quintessential deity-group of the Krama,
Kâlasamkarsinî mirrored in the twelve Kâlîs of the Nameless as
all-pervading, all-devouring non-duality in the dynamic cycle of the
object, act and agent of cognition.140

(134) DPâ 5.50-51b: räjavartena rajasä vyomabimbam tu kärayet / bimbadvädasakam
bähye tadrüpam avatärayel // lohitäm vyomarekhäm tu dadyät sindürakena ca /; 5.53c-54b:
madhye püjyä mahäkäll bähye ynyä dvädasa kramät // pürväd ärabhya sarväs täh püjayed
yoginandana\.

(135) JY 4, fol. 59v2'3: samlikhya mandatant devi bhrama (for mahä, with NAK 1.1514)
dvädaeasammitam j madhye trayodaéam käryam räsivarnasamanvitam / raktena rajasä
devi caturlekhyam prapürayet \ calurdvärasamäyukiam taira püjyam kramoilamam /
mahäkäll madhyamä syäd dhyäyed ghoräm maholbanäm / ...60v4: tatah praveéayec chisyam...

(136) JY 4, fol. 58r5-6: jnänam jneyam tathä jnälä jnaptigarbhän [= -garbhä iti]
nibhälayan j layam yäti pare dhämni nirahamkäradharmini / cidänandaparispanda-
garbhasthaspandarüpayä vyäptam (tä) paramayä bhäti sadadhvävaranam vibhau (?.tigau)

(137) JY 4, fol. 59v3-60r5 (dhyänam): sphuratkälägnilaksäni romaküpaih palanti
hi I yasyä bharga(gdirbha)eikhäkoti x x kotjr(ti) vijrmbhate j ...vakträvata(vaktmvdL)-
vinisthyütasphuratkalpäntapävakäm \ ...sarvädhvapatikankälamekhalädämamanditäm /
...käkälikulakrsnäbhranibhäm ... nipüalattvaglrvänakrtärabhaiibhairaväm / ... ksayaksane
sphutoddämanrltacittavinodimm /.

(138) JY 4, fol. 60r8-v3: mahäpaeüpahärädyaih ... devadevlm prapüjayet \ mahä-
sankhärghapälrädau krlvärgham alinä mahat j ... â kanthatah pibed raklam madyam cäpi
maheêvari.

(139) JY 4, fol. 60r5'6: tadvad devyah prapüjyaivam dhyeyäh sarvä yathârthavai \
pratibhedhagatä saikä devadevî karankinï /. Cf. Visvävarta, Tantraräjävatärastolra
quoted at JYMUT fol. 3v5"6 (v. 27cd): dhatte yan mukurävallvyatikaravyaktaikavaktro-
pamäm eäklam cakram apakramam paramayä devyä lad iddham numah jj (final verse).
For the experiential nature of the cycle of the Nameless see JY 4, fol. 59r1"3: vritidhäma-
vikäsätmä ravir eva vijrmbhate / dvädaeälmä dvädaeasthah [in twelve faculties] ... tesäm
antah para dïptih kälayantl viräjate / laikramam sampravaksyämi mukhapäramparägatam /
pronmisadraêmikhacilau jrmbhatyeva daéatrikam \ srstikäli...

(140) TÄ 4.171-172.
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POWER WITHOUT IMPURITY (TRIKA III)

Now just as this twelve-fold sequence of the Nameless (anä-
khyakramah, kalïkramah) 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 Kâlïs in the mandala is nowhere
explicity stated in the Tanträloka, being perceptible only through the
collation of scattered remarks in the light of the commentary and the
Agamic literature known to the author,141 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 (ävaranäni) worshipped in the mandala:

While Para, Paräparä and Aparä are projection, immersion and résorption,
the Fourth Power (turyä), Mätrsadbhäva, is defined as the ground in
which they rest in unity (visräntih). This (fourth) is secret. It can
be learnt only through oral instruction. Nonetheless I have alluded
to it here and there throughout the work.142

Even in the fourth chapter (säktopäyähnikam) 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
Kâlï and Kâlasamkarsinï,143 but the names of her reflected aspects are
conveyed by him analytically through the derivation of the -kâlï
which forms the second part of their names out of the Yootjkal
'to project' (ksepe), 'to go'/'to know' (galau), 'to enumerate'
(samkhyäne) or 'to sound' (sabde)\ Thus for example, Srstikâlï,
the first of the twelve, is covered as follows:

And therefore this < r a d i a n t > <goddess> (deuï) (cognition [samvit])
unsullied in her source (yet at the same time) assuming the urge to manifest
(objectivity as though other than herself [4.147]) ideates {kalayate [ >-kâlï])
projection (srstim (>Srsti-). Hence her name in the Ägama.144

(141) For his having studied the DPS see TÄV 3(4)194, 8-10. He writes of the ten
Yonis that constitute srstikramah in this Ägama in an unknown work quoted at TÄV
11(29)33,9-17 (cf. DPâ 3.19-21b). The Mädhavakula-section of JY 4 provides AG's
alternative Kaula worship (TÄ 29.53-80. See JY 4, fol. 140-147).

(142) TÄ 33.30-31b, dividing 30a parä paräparä cänyä (ed. paräparä para...). 31a
is printed iac ca prakäsam vaktrastham. This is suspect because of its awkward banality.
I suggest tac cäprakäeyam.

(143) TÄ 4.176.
(144) TÄ 4.148. For etymologies of Kâlï see TÄ 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
(upodghätah) to the Taniräloka he announces that the principal cycle
of powers in the Trika is twelve-fold: the four phases, projection,
immersion, résorption and the (Nameless) Fourth in Para, Parâparâ
and Aparä.145 That Jayaratha in his comment on this verse is right
in saying that Abhinavagupta is really talking about the twelve Kalis
here146 is evident if this statement is collated with others. Thus in the
fourth chapter Abhinavagupta equates these Kalis with projection,
immersion, résorption and the Fourth in the object (prameyam),
medium (pramänam) and agent (pramälä) of cognition,147 while in the
second verse of the work he equates these three aspects of cognition
with Para, Parâparâ and Aparä.148 In his Tanirasära we find a
slightly different scheme. The twelve Kalis become projection,
immersion and résorption in the three goddesses and their ground,
Mätrsadbhäva. But this 3 x4 is equivalent to the preceding 4 x3,
since Mätrsadbhäva and the Fourth phase are identical.149 Clearly
then Abhinavagupta has set up equivalences by means of which the
power of the Kâlî-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
Trikasadbhäva'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
Siddhänta to the Kâlï-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 Siddhänta this feminine essence is suppressed to the
extent that in daily ritual only the male polarity is worshipped,
the mild and consortless Sadäsiva. In the Bhairava-teachings,
represented by the cult of Svacchanda, Siva transcends this mild
form150 and is joined in worship by his consort in the form of

(145) TÄ 1.107.
(146) TÄV 1(1)150, 16-151,8; TÄV 3(4)134,2-17.
(147) TÄ 4.125 and comm.
(148) TÄ 1.2. Cf. TÄ 5.23c-27b.
(149) TS 28, 7-29, 1. M W 1.934c-935b: ...dvädaeadhä samvit srslyädau tulya-

gocare // ekaikaéas tryäimakatvät traye vä cäturätmyatah /.
(150) SvT 2.88b-94b.
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Aghoresvarï. Nonetheless at this level Bhairava is still dominant.151

In the Trika, however, this relation is reversed. 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 (saktih), and the controller of power
(saktimän), between goddess-consort and god.152 This unleashing of
the feminine from the control of the male is also the unleashing of
impurity. To move from the Siddhânta into the Bhairava-teachings
is, from the point of view of the former, to abandon the purity of
orthodox, Veda-congruent discipline.153 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.154 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 (käpälikäh,
mahävraiinah)155 invoke her terrible power into themselves through
sanguinary and orgiastic worship in the cremation-grounds.156

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

(151) SvT 2.114-116.
(152) See n. 117.
(153) See A. Sanderson, op. cit., n. 127.
(154) TÄ 12.18c-21b; 37.11-12b.
(155) 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 (sivanirvänavidhih) begin with an initiation-
ritual, performed on his corpse, through which his soul resummoned (mäyäjäläkrstah)
is united (yojitah) with Paramaéiva 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 Kâlasamkarsinî-invoking Vyomeévarïvidyâ which leads his soul up
through the cosmos in his body to escape rebirth in dvädasänta (KK 4, 205-292; Vyomeéva-
rïvidyâ: 286-287). He also comes into contact with Kali in her Candïkâpalin ïform:
during the ten days of his prefa-rites, during the annapüripüjä in the Sivaérâddham, and
during the èivadïpasraddham. Candïkâpàlinï is worshipped in these rites surrounded
by the four éaktis and their attendants (dutïs) associated with Kapâliéabhairava, the
deity of the PM-BY: Raktâ, Karâlï, Candâksï, Mahocchväsä (= Mahocchusmä); Karälä,
Bhïmavaktrâ, Danturä and Mahäbalä (KK 4, 309; 334-335; 417. Cf. PM-BY fol. 18r-19v).
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abandon it.157 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.158 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 Kâlï. Addressing himself primarily to an audience of êaiva
'householders' (grhasthäh), 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 Trikasadbhäva and Trikahrdaya
themselves within this spectrum of impurity, Abhinavagupta primes
the Käli-essence in their mandatas 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 êaiva 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 (pürnam);159 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 (pratyabhijfiäsästram). Though this emerged with Somä-
nanda and Utpaladeva from within the Krama-based Trika tradition
of the Terambä 'seminary' (malhikä) in Kashmir,160 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 êaiva 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 Siddhânta, the monistic emanationism (parinamavadahj

(157) TÄ 4.212C-247.
(158) See n. 154 and TÄV 11(29)8.
(159) E.g. TÄV 1(1)16, 10: 'paräm' (<pf) pürnäm.
(160) TÄV 3(4)194,9-11. Utpaladeva alludes to the esoteric Trika at ÏPK 1.54

(cf. TÄV 2[3]82, 10-12). For Somänanda's authorship of a comm. on the Trika's
Parätrimeikä see PTV 16, etc.
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layavädah) of the Päncarätrika Vaisnavas, the illusionism (mäyä-
vädah,=jadabrahmavädah) of the Vedäntins and the cognition-only
doctrine of the Yogäcära Buddhists.161 The doctrine did succeed in
influencing the Pancaratra and the Vedânta in Kashmir.162 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 Siddhânta; for the latter's äcäryas 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 Tanträloka is entirely
contained within the Malinïvijayottaratantra, though that Ägama 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 Siddhänta. Its
authority was certainly recognized by the latter's äcäryas in
Kashmir.163 Indeed they could have found in it no explicit
formulation of the idealist non-dualism which they considered so
subversive of the true êaiva identity. Moreover it stands out from
the esoteric mainstream by giving pride of place to the hierarchy
of agents-of-cognition (pramätrbhedah). Though its particular
presentation of this hierarchy is its own,164 the presence of such a
hierarchy is a feature of the Siddhänta and was recognized as such by
the Trika itself.165 Through exegesis of this syncretistic Ägama
Trika III fortified its claim to authority over the entire field of Saiva
revelation. For Abhinavagupta the Mälinlvijayottara is not merely
the essence of the highest Ägama (Siddhayogïévarïmata) of the highest
division (vidyäpühah) of the Bhairava-teachings;166 it is the essence of
the Siddhänta as well.167 Thus Trika III frequently cites theÄgamas
of the Siddhänta in support of its own metaphysical non-dualism.168

Even the ethical non-dualism (advaiiäcärah) of the esoteric traditions
is identified in these Ägamas, 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.169

(161) ÏPVV 3,404,22-405,10.
(162) For Paficarätra see SpPr and SP; also n. 31. For example of influence on

the Vedäntic YV see n. 84.
(163) See MTV-VP 117; 123; MTV-YP 10; 35; M T V II 48; 176; M P Ä V I 106; 109.
(164) TS 98, 12.
(165) T Ä V 7(10)7, 17-8,2.
(166) TÄ 37.17-25b.
(167) TÄ 1.18; M V V 1.398-399.
(168) E.g. TÄ 1.203-204.
(169) See MVV 1.196-197b. The 'Kaula' interpretation of this verse is indignantly

rejected by Rämakantha on ST-KÄ 8, 7. See also TÄ 15.8-11 and comm. concerning
MPÄ II8, kriyäpäda 1.2. Cf. Rämakantha 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 Ill's exegetical range, the Siddhänta and the Krama. Thus
in one direction the three goddesses of the Trika are raised to the
worshipper's hidden identity with Kâlï, while in the other these
Kâlï-based powers are seen to express themselves as the Mali-
nïvijayottaratantra's seven levels of the agent-of-cognition and hence to
reach out into the Siddhänta'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.170 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
(paramädvayam) 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.171

(170) See n. 8.
(171) See TÄV 3(4)278,5 : antah kaulo bahih êaivo lokäcäre tu vaidikah /.
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ABBREVIATIONS

AKP = Agnikäryapaddhati. Bodl. MS Chandra Shum Shere f. 110.
AG = Abhinavagupta.
ARÄ = (Ariharatnävali). Nityäsodasikärnava with two comms., Rjuvimar-

sinï by éivânanda and Artharatnâvalî by Vidyânanda. Ed.
V. V. Dviveda (YTGM vol. 1), Varanasi, 1968.

ASB = Asiatic Society of Bengal, Calcutta.
IPK = Isvarapratyabhijnäkärikä by Utpaladeva with vrtti by same. Ed.

Pt. M. Kaul (KSTS No. XXXIV (Siddhitrayl + IPK) ), Srinagar,
1921.

ÏPV = Jsvarapraîyabhijnâuimarsinï by AG. Ed. Pt. Mukund Ram (vol. 1)
and Pt. M. Kaul (vol. 2) (KSTS Nos. XXII, XXXIII), Bombay,
1918, 1921.

IPVV = Isvarapratyabhijnävivrtivimarsinl by AG. Ed. Pt. M. Kaul (KSTS
Nos. LX, LXII, LXV), Bombay, 1938, 1941, 1943.

IÖGDP = Isänasivagurudevapaddhati. Ed. T. Ganapati ââstrï (TSS
Nos. LXIX, LXXII, LXXVII, LXXXIII), Trivandrum, 1920,
1921, 1922, 1925.

UKAT = ürmikaulärnavatantra. NAK MS No. 5/5207.
KäS = Kälikästotra by Jnänanetranätha. Ed. (anon.) in Râmesvarâcârya

(Jhä), Srlgurustuti, Srinagar: Isvara Äsrama, 2033 [1968].
KK 4 = Karmakändam, cahirthapusiakam ; panditakesavabhaftajyotirvidä

samskärasodhanäbhyäm sampäditam. Bombay: Nirnaya Sagara
Press, 1936.

KP = Kürmapuräna. Ed. Ananda Swarup Gupta, Varanasi: All India
Kashira'j Trust, 1971.

KM = Kubjikämata. ASB MS No. G4733.
KR = Ksemaräja.
KrSt = Kramastotra by AG. Ed. K. C. Pandey, Abhinavagupta, Varanasi:

Chowkamba, 1963 (2nd ed.), pp. 948-951.
KL = Kalpalatä by âitikantha Räjänaka (?). Bodl. MS Chandra Shum

Shere e.161.
KS = Kramasadbhäua. NAK MS No. 1/76 ('Kälikäkulakramasadbhäva').
KSTS = Kashmir Series of Texts and Studies.
CMSS = Cincinïmaiasârasamuccaya. NAK MS No. 1/767.
J = Jayaratha.
JnDV = Jnânadlpauimarsinî by Vidyänanda. NAK MS No. 4/753 ('Tripu-

rasundarlvyäkhyä' ) .
JY 1 = Jayadrathayâmala, safka 1. NAK MS No. 5/4650.
JY 2 = Id., safka 2. NAK MS No. 5/4650.
JY 3 = Id., safka 3. NAK MS No. 5/1975.
J Y 4 = Id., safka 4. NAK MS No. 1/1468.
JYMU7 = Jayadrathayamalamantroddhârafippanî, anon. NAK MS No. 1/1514.



TÄ, TÄV = Tantrâloka 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 = Tantric Collectanea. Bodl. MS Chandra Shum Shere e.264.
TDPVNT = Tridasadämaräpraiyangirävisayakanänätanira. NAK MS No. 3/

30.
TS = Tantrasära by AG. Ed. Pt. Mukund Räm (KSTS No. XVII), Bombay,

1918.
TST = Tantrasadbhävatantra. NAK MS No. 5/445.
TSS = Trivandrum Sanskrit Series.
DDâ - Devldvyardhaéaiika. NAK MS No. 1/242.
DPâ = Devïpancasataka. NAK MS No. 1/252 (*Kälikäkulakramärcana'

(for Kälikäkulapancasaiaka) ) .
DYT = Devyäyämalatantra.
NAK = National Archives, Kathmandu.
NÄSAP = Niiyädisamgrahäbhidhänapaddhati by Taksakavarta. Bodl. MS

Stein Or. d. 43.
NeT = Netratantra with comm. by KR (-uddyota). Ed. Pt. M. Kaul

(KSTS Nos. XLVI, LXI), Bombay, 1926, 1939.
PAS = Paramärthasära by AG. Ed. J. G. Ghatterji (KSTS No. VII),

Srinagar, 1916.
PT = Parätanira. Ed. Lt.-Gol. Sri Dhan Shum Shere Jung Bahadur Ränä,

Prayâg: 'Candi' -käryälaya, Samvat 2016.
PTV == Parätrimsikä with comm. (-vivarana) by AG. Ed. Pt. Mukund

Räm (KSTS No. XVIII), Bombay, 1918.
PM-BY = (Picumata/) Brahmayämala. NAK MS No. 3/370.
PS = Päsupatasütra with comm. (Pancärthabhäsya) by Kaundinya. Ed.

R. Ananthakrishna Sastri (TSS No. CXLIII, Citrodayamanjarï
No. XXXII), Trivandrum: Univ. Travancore, 1940.

PH - Praiyabhijnährdaya by KR. Ed. J. C. Chatterji (KSTS No. Ill),
Srinagar, 1911.

Bodl. = Bodleian Library, Oxford.
BPD = Bodhapancadasikä by AG with comm. (-vivarana) by Pt. Harabhatta.

Ed. Pt. Jagaddhara Zadoo (KSTS No. LXXVI), Srinagar, 1900.
BhAS = Bhairavänukaranastoira by KR. Ed. R. Gnoli, 'Miscellanea Indica',

East and West, New Sep., vol. 9, No. 3, Sept. 1958, 223-226.
M = Mänasolläsa by Somesvara. Ed. G. K. Shrigondekar (GOS Nos. 28,

84, 138), Baroda, 1925, 1929, 1961.
MTV II = (Mrgendratantravrtti). Mrgendrägama (Kriyäpäda ei Caryäpäda)

avec le commentaire de Bhaffa-Näräyanakantha. Ed. N. R. Bhatt,
Pondichéry: Institut Français d'Indologie, 1962.

MTV-VP, -YP = Mrgendratantra (Vidyäpäda, Yogapäda) with comm.
(-vrlti) by Näräyanakantha. Ed. Pt. M. Kaul (KSTS No. L),
Bombay, 1930.

MPÄ II = Matangapäramesvarägama (Kriyäpäda, Yogapäda ei Caryäpäda)
avec le commentaire de Bhaffa Rämakanfha. Ed. N. R. Bhatt,
Pondichéry: Institut Français d'Indologie, 1982.
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MPÄV I = Matangapäramesvarägama (Vidyäpäda) avec le commentaire
[-vrtti] de Bhaffa Rämakanfha. Ed. N. R. Bhatt, Pondichéry:
Institut Français d'Indologie, 1977.

MBhT-KKh = Manthânabhairavatantra, kumârïkhanda. NAK MS No. 5/
4630.

MMP = Mahärthamanjari by Mahesvaränanda with his comm. (-parimala).
Ed. V. V. Dviveda (YTGM vol. 5), Varanasi, 1972.

MVUT = Mâlinïvijayottaraiantra. Ed. Pt. M. Kaul (KSTS No. XXXVII),
Bombay, 1922.

M W - Mâlinïvijayavârttika by AG. Ed. Pt. M. Kaul (KSTS No. XXXI),
Srinagar, 1921.

YTGM « Yogatantragranthamälä.
YGT = Yonigahvaraiantra. ASB MS No. GI0000.
YV - Yogaväsisfha. Ed. W. L. S. Pansïkar, Bombay, 1918.
LT = Laksmiiantra. Ed. Pt. V. Krishnamacharya (Adyar Library Series,

'vol. 87), Madras, 1959.
VBhT = Vijnänabhairavatantra with comm. by KR (-uddyota) surviving on

1-23, completed by Sivopädhyäya. Ed. Pt. Mukund Râm
(KSTS No. VIII), Bombay, 1918.

SD = èivadrsti by Somänanda with comm. (-vrtti) by Utpaladeva. Ed.
Pt. M. Kaul (KSTS No. LIV), Poona,*1934.

SS, SSV = Sivasûtra with comm. (-vimarsinî) by KR. Ed. J. G. Ghatterji
(KSTS No. I), Srinagar, 1911.

SK, SN = Spandakärikä by Kalla^a with comm. (Spandanirnaya) by KR.
Ed. Pt. M. Kaul (KSTS No. XLII), Srinagar, 1925.

ST-KÄ = Särdhatrisatikälottarägama avec le commentaire de Bhafta Räma-
kanfha. Ed. N. R. Bhatt, Pondichéry: Institut Français
d'Indologie, 1979.

SP = Samvitprakäsa, Ätmasaptati, etc. by Vâmanadatta, son of Devadatta.
Banaras Hindu University MS No. 14/7893.

SpPr = Spandapradïpikâ by Utpaläcärya (Bhâgavatotpala). Ed. G. Kaviraj
(YTGM vol. 3), Varanasi, 1970.

SYM - Siddhayogesvarîmata. ASB MS No. G5465.
SvT, SvTU = Svacchandatantra with comm. (-uddyota) by KR. Ed. Pt.

M. Kaul (KSTS Nos. XXXI, XXXVIII, XLIV, XLVIII, Ll,
LUI, LVI), Bombay, 1921, 1923, 1926, 1927, 1930, 1933, 1935.

SâP = Somasambhupaddhati, pt. 1. Trans, and éd. H. Brunner-Lachaux,
Pondichéry: Institut Français d'Indologie, 1963.

HV = Haravijayamahâkâvya by Ratnâkara Râjânaka. Ed. Pt. Durgäprasäd
and K. P. Parab (Kävyamälä 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 Ksemarâja
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 Ksemarâja wrote his commentary to draw the Svacchandatantra
and the widespread cult of Svacchandabhairava which it sanctified away
from the authority of the dualist Saiddhäntikas into that of the Pratyabhijnä-
based non-dualism of the Trikäcäryas. It is no surprise that in this process
he has done violence to the Ägama itself which knows nothing of his sophistica-
ted samvidadvayavädah. The Svacchandatantra is definitely not non-dualist
in terms acceptable to Ksemarâja. Of course the choice is not between the
samvidadvayavädah of the Svacchandatantroddyota and the Saiddhântika
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 (nimitlakäranam) and the
world's material cause (upädänakäranam) is the (samanä-) void (vyoma)
which he excites into production 'samavâyataV. Ksemarâja, 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' (suddhädhvä) 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 suddhavidyä the material cause of mäyälativam.
At least this seems to be the obvious implication of the ablative (lato mäyä).
At 11.59ab, however, mäyätattvam 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 äcärya 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' (näsivam vidyate kvacit). The äcärya is Siva (4.399cd) not
merely equal to Siva (sivasamänah). He is the supreme tativam which
is one and everywhere (4.424abc). Yet even here a determined dualist
could make the text serve his purpose. For these identifications are abhimä-
näh and, while this term is probably quite neutral here, a Saiddhântika might
weil 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 Ägama. If this is so, then only detailed
textual archaeology on the wider corpus of Siva-, Rudra- and Bhairava-
Ägamas 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 Bhairavägamas to which it
belongs, or original, in accordance with the view of the Trikäcäryas (e.g.
Mälinivijayavärttika 1.391.392b), the Jayadrathayamala-éirascheda {safka 1,
pafala 45; NAK 5/4650, folio 1918) and probably also the non-dualist Brahma-
yämala-Picumata (pafala 39, vv. 9 and 14) which make advaiiam the defining
characteristic of this class of scripture.

H. BRUNNER :

Je n'ai pas lu tout le SvT. et son comm., mais cependant il apparaît
clairement dans certains passages que Ksemarâja fait dire au Tantra ce qu'il
ne dit pas, notamment à propos d'unmanä et du temps, etc. Et on a souvent
l'impression que, pris sans son commentaire, ce qu'écrit le SvT. est peu
différent de ce qu'on trouve dans les âgamas saiddhântika.

A cet égard, j'aimerais insister sur le fait que certains vers du SvT. se
retrouvent tels quels dans certains de nos âgamas. De plus, parmi les upâgamas
du soi-disant "1° ägama " le Kâmika, il y a le Bhairavatantra qui est très
probablement une version, ou une variante du SvT. Il me semble qu'il a dû
y avoir, à un moment, un corpus commun non encore divisé en textes dualistes
et non-dualistes. Et le rituel est exactement le môme. On peut très bien, ainsi,
expliquer un rite qu'on trouve dans un ägama par référence au SvT. — et
vice-versa.

A. SANDERSON :

Yes, indeed. Though the Svacchandatantra expresses its superiority
to the âaivasiddhânta by enthroning Svacchandabhairava above Sadäsiva,
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 âgamas —
voir par exemple Sadyojyoti.

T. GOUDRIAAN :

You said that siddhäntins go up only to éuddhavidyâ—no?

A. SANDERSON :

Rather that the throne of their deity reaches no higher in the tattva-
hierarchy. As Abhinavagupta reports, Sadäsiva, the object of Saiddhântika
worship, is enthroned on the Lotus of Knowledge (vidyäpadmam) which
both Saiddhäntikas and Trikäcäryas identify with suddhauidyätattvam.
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 taitva.

T. GOUDRIAAN:

Do you think this is secondary to the Trika's attacks on the Saivasid-
dhânta position?

A. SANDERSON :

This might indeed be a response to systems which expressed their superio-
rity to the Siddhänta 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, vyâpinï, samanä, and the
highest one: do you consider them inseparably connected with the uccära
of mantra?

A. SANDERSON :

Yes. They are, of course, supposed to be a hierachy of subtle levels in
the final resonance of the mantroccärah, realized in yogic practice. But
I have stressed here their mantric nature in ritual, the manner in which they
are realized through discursive mantraprayogah+sihänänusamdhänam, etc.
In this sense the attainment of a certain level of mantra-resonance (nädakalä)
or tattva is a verbal act, not some hypothetical experience of a level definitively
beyond the reach of discrimination (bhinnavedyaprathä). I 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 kancukäni, 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 uccära of OM as found in the
Svacchandatantra. The former, that of the pancapranava, has a peculiarity:
between samanä and unmanä there is a stage called niskala. I believe that
some texts (Netratantra, for instance, according to Mrs. Brunner's analysis)
locate there the ätmataltva. In the Kubjikä school, we have here a stage
represented by the deity called Manonmanï. 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 Ksemarâja 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 tantra-
prakriyä (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 devatäs of the two Tantras (Svacchanda +
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Aghoresvarï, Amrtesvara + Amrtalaksmï) in the ritual texts of the Kashmi-
rian âivakarmis. The Pascimämnäya's Manonmanï occurs in the same
position as the 'inserted' niskalävasthä 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 samanä
and unmanä 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 samanä, the limit of the manifest universe, time, etc., and
âiva-consciousness (êivavyâptih), is identified as one of isolated self-awareness
(jïvakevalaiâ, ätmavyäptih), the moksa of those lesser Saivas 'who worship
(only) the Self (ätmopäsakäh). As Ksemaräja explains, these are the
Saiddhäntikas, Päsupatas and Läkulas (Prämana-Päsupatas) 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 samanä
and unmanä 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 mantroccära 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 mantroccärah.

T. GOUDRIAAN :

You said, when introducing the Kalîkrama, that the people who introduced
this system were Käpälikas: is that right?

A. SANDERSON :

Yes, I believe so. The käpälaurata/mahävrata and the culture of the
cremation grounds in general as ascribed to the Käpälikas in Sanskrit literature
occupy the centre of the stage in the Jayadrathayämala (Kashmir, before
1000 A.D.) whose twenty-four thousand verses are devoted to the Kâlï-cults
of the Kashmir region with their Krama-system core. Krama-sädhakas
in this Tantra certainly refer to themselves as Käpälikas. Thus, for ex., in
the third safka the wandering vratï is made to publicize himself as follows:
'I am a skull-bearing Käpälika eager to taste the fusion of the rays (of
consciousness)' (käpäliko 'harn kankäll rasmimeläpalolupah (NAK 5/1975,
folio 232r7) ). Moreover, in the Kashmirian lineage of Kramäcäryas to
which Abhinavagupta was linked, several gurus were (naisthika) Käpälikas
(kapälauratinah, mahävraiadharäh, mahäpäsupatäh): Cakrabhänu (guru of
Bhütiräja, au. of Srïpïthadvâdasika), Prabodha (au. of Kramästikä), Isänikä
Rajnï, Jaiyaka, Gakrapäni (au. of Bhävopahärastotra), etc. According
to âitikantha (Mahänayaprakäsa 9.5), the first of these was the initiator of
the sisyaugha-phase of the tradition. I date him c. 925-975.

However, the Kâlîkrama was not the only strongly Käpälika Agamic
tradition active in Abhinavagupta's time. The mahäuraiam is equally
central to the Brahmayämala-Picumata with its cult of Kâpalïsvara (see
particularly paiala 80).

T. GOUDRIAAN :

Is it true there is only one manuscript of the Brahmayämala — 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-
cärah in the Agamic traditions: while saktih is generally located in the space
of one finger above the cranial aperture (e.g. Svacchandatantra 4.347bcd),
in the Trika it pervades that of four fingers, i.e. one third of the distance
between the cranial aperture and the dvädasäntam (Tanträlokaviveka vol. 9
[Ähnika 15]; p. 182, 8-9 (read ca tris- for catus-). This new experience at
least is clearly dictated by the need to fit in with the structure of the mandata.
Thus the space is divided equally into three to reflect the relation between
the three prongs.

T. GOUDRIAAN :

The Kubjikä people also divided the space into six times two.

H. BRUNNER :

You said that Abhinavagupta does not allow kämya ritual. I find the
same in the Ägamas, but commentators always explain that kâmya, there,
does not mean ritual done for some purpose, but only for abhicära or that sort
of thing: they restrict the field of kämya 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 abhicära-rites (raudram karma) as a limitation
which the Trika transcends (Tantrâloka 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.
Kâmya rites of all kinds are not forbidden by Abhinavagupta. They are
simply pushed into the background as the business of the power-seeking
sädhakas. Abhinavagupta addresses himself principally to the householder
mumuksu.

(Une discussion sur ta place des renonçants et des grhastha dans le sivaisme
au Cachemire, puis sur les liens entre Käpälikas et les groupes qui s'occupent
des morts en Inde et au Népal, n'est pas reproduite).

K. BHATTAGHARYA :

You mentioned these texts: Nayottara, Sammohana, Sirascheda — have
you found the form "Sammoha"?

A. SANDERSON :

Yes. It occurs in the Brahmayämala-Picumata (pafala 39; NAK 3/370,
folio 201r9), Jayadrathayämala-Sirascheda [safka 1, pafala 40; NAK 5/4650,
folio 177V1) and the Srïkanthasamhitâ (qu. Tanträlokaviveka vol. 1 (Ähnika 1)
p. 43).

K. BHATTAGHARYA :

And the Vmäsikhä?
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A. SANDERSON :

The Vïnâsikhâtantra in absent from the lists of Vämatantras in the
Brahmayämala-Picumata, the Siddhayogesvarïmata and the Jayadrathaya-
mala-Sirascheda. Nor is it found in the list of a large number of Ägamavlras
and Agamayoginïs (personified titles of works) populating the mantraplfhah
and vidyaplfhah of Tumburubhairava who, with his four sisters (Jayä, etc.),
presides over Isvaratattva in the cosmographie section of the last of these
Tantras (see safka 1, pafala 6). Perhaps related to it is the Vïnâmani which
occurs there under the vidyapïfhah and is the name of one of the Vâmatantric
sikhäsfakam of the Srïkanthasamhitâ'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
vämasroiah in the sroiovicärapafala of the ârïkanthasamhitâ (in Nityädisam-
grahâbhidhânapaddhati, Bodleian Library, MS Stein Or. d. 43 (säradä),
folios 5^-21^): 'vïnâîantram sikhoîtaram\ Thus none of the Ägama-lists
of which I am aware definitely includes the VST among the Vämatantras.
The Jayadrathayâmala-âirascheda does list a Vïnâsikhâsamhitâ but under
the mantraplfhah of the daksinasrotah (ibid., folio 173^). The same list
contains other titles which agree with the names of certain of Tumburu's
Ägama-personifications mentioned above or with Väma-titles known from
other sources. The appearance of a Tantra which declares itself to belong
to the vämasroiah in the canon of the right certainly is confusing.

T. GOUDRIAAN :

All the more confusing since Vïnâsikhâtantra is mentioned also as an
upâgama to some siddhäntägamas.

H. BRUNNER :

En fait, si on regarde attentivement, on trouve dans les upâgamas bon
nombre de textes qui sont censés être 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 devaräja 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 devaräja-cult of the
Cambodian inscription; it is a short text concerned with siddhisädhanam.

T. GOUDRIAAN :

It consists of four hundred slokas. 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 Vïnâsikhâ 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 saktis, in which the king could have been initiated. But the
term devaräja is not at all prominent: there is a missing link here. The
text itself specializes in love-siddhis.
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A. SANDERSON :

That this was a characteristic of the Vämatantras in general is strongly
suggested in Abhinavagupta's abstract, metaphysical exposition of the mode
of consciousness embodied in the vämasrotah (Mälinivijayavärttika 1.260-290).

A. LE BONHEUR :

Pensez-vous que le âirascheda qui existe aujourd'hui en mss a quelque
chose à voir avec celui qu'on trouve mentionné dans les inscriptions khmères ?

A. SANDERSON :

The âirascheda to which I have referred is the work also called Jayadra-
thayämala and Tantrarâja ( = Jayaratharäjänaka's 'Tantraräjabhattäraka').
According to the text, âirascheda or (aisa) Siraccheda is its püjänäma (satka 4;
NAK 1/1468, folio 210r23). However, I am disinclined to identify this with
the Sirascheda of the inscription. The first safka insists that it is itself a
Vämatantra or Vämägama at several points (ibid., folio 125V1; 185r7; 213v6-7)
but in its account of the âaiva canon (patala 36-44) it lists itself in the vidyä-
pifhah of the Bhairavatantras between the tantras of the daksinasrotah and
those of the vämasrotah as having the nature of both or a division in each
(folio 1772: vâmadaksinabhedastham). The text before us sees itself as the
indirect outcome of this miscegenation through a process of multiple branching
from the 'proto-Sirascheda' and, though Tumburubhairava with his four
sisters, the hallmark of the vämasrotah, is present, this is only as the Lord
of ïsvaratattva in a bhuvanädhvä which reaches above him through many
Sadäsiva-worlds to culminate in Kâlasamkarsinï, the Tantra's principal deity.
This cannot, I think, for all its connections with the tradition of the vämasrotah,
be the work described in the Sdok Kak Thorn inscription as one of the four
faces of Tumburu.
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HÉLÈNE BRUNNER.

Mandatas and yantras 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 mandatas
and yantras; and also an invitation to respect, when translating, the distinc-
tions made by the texts themselves. The second one deals with the mandatas
used for the cult of Siva: structure, symbolism, ritual use.

Sources: the Taniras and paddhatis of early Saivism (before XHIth cent.),
which all agree on these points.

I. Mandatas and yantras as ritual objects. Cakras.

A. Mandatas: 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-manda/a"

2. Second type: the surface, most often square, shows a geometrical
pattern, generally covered with colored powders (3, 4 or 5). 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 mandatas''' or "image-m."
Such m. are highly praised, and even deemed compulsory, for the so-called

"occasional" cults (dïksâ, pratisfhä, etc.), where they occupy the central
altar (vedï) of the sacrificial pavilion (yägamandapa).

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 västumandala.
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"
iV.jB. This classification is ours, the texts using merely "mandata'" 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. Yantras. The name is given to linear representations, traced on
concrete surfaces like bark or metal plates, and almost always accompanied
by writings (letters, bïjas, mantras, 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 yantra untranslated?)

N.B. Yantras are well known in Northern texts, but rarely mentioned
in Southern Ägamas.

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 yantra
or with mandata.

Suggested translation: simply "wheel"
N.B. The terminology of the texts is consistent: with very few exceptions,

the objects here listed as mandatas are nor termed yantras or cakras; and the
"magical" instruments called yantras are never referred to by the term
"mandata".

II. 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 (A-fB) is the throne (pïfha) of âiva; and the
band (D) outside the "street" (vïthi = 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 mandata 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 mandata is a dîksâ.

Conclusion. The conclusion is a reflexion on the enormous distance
which seems to separate these âaiva mandatas from the better known mandatas
of Tibetan Buddhism. Is the difference irréductible? And how is it to
be accounted for?

ANNE VERGATI.

Some remarks on the use of mandata and yantra among the Newars of the
Kathmandu Valley

Several mandata 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 püjä for the younger
brother (new. kija püjä); 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
püjä offered to the god Varuna in case of drought; 5) the püjä offered when
the building of a house is completed (nep. ghar santi püjä). The mandata
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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Yantra 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 yantra 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 Vajräcärya — master the complexity of the
rituals and know the texts related to them.

BETTINA BÄUMER.

Panjara and yantra: the diagram of the sacred image

The present paper attempts to present an aspect of the y antraf 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 yantra
and the cult image pratimä, but he had no textual evidence and hence there
remained a missing link between the two. The discovery of âilpasâstras
in Orissa has filled this gap, for these texts (such as Silpa Prakäsa, Västusütra
Upanisad, Saudhikägama, Panjara Nirnaya, etc.) describe the geometrical
pattern or diagram underlying the composition of sacred sculpture, called
panjara. Panjara 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 panjara serves, on the one hand, as
a help for the composition of the image for the sculptor (éilpî, sihapati,
sthäpaka), 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 panjara is much more than a system of measure and proportion
(tälamäna); 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 (rekhä) are likened
to the bones of the body, or to präna, the channels of the life-breath. All
the elements of the panjara have their micro-macrocosmic relationships and
symbolism, as well as their respective basic sentiment (rasa or bhäua, cf.
Västusütra Upanisad).

The chapter mürtisäläuidhäna of the Saudhikägama, describing the
images in cave-temples, speaks of two types of panjara : yânlrika 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 panjaras which corres-
pond to different types of images, such as: mandai! (circular) which is used
for images which can be inscribed in a circle (such as Siva Nataräja, Durgä
with many arms); tiryak 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 arcä-mürtis; and lulita, 'undulating' which
is used for reclining figures such as âesasayï Visnu and others.

The two aspects of the image: static and dynamic which are both contained
in the theory and practice of the panjara, 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 panjara as the visual 'ground-plan' of the image
is the verbal description in the dhyäna, 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 (avyakla)
becomes manifest (expressed, vyakta) starting from the original bindu, by way
of präna which, in the realm of sound, leads to näda and in the realm of form
leads to the line and hence to form (rüpa). The panjara represents an
intermediary stage, the full manifestation being the image (pratima, mürii).

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
a mantra. 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 citsakti, 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
bhäuanä, 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 bïjas, the subtle channels of the body,
the cakras and the tattvas, 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 (kundalinï),
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.

GÉRARD 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: Käsyapajnänakända,
Maricisamhitä, Bhrgukhilädhikära, Atrisamhitä (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 Atrisamhitä identifies purusa with the subtle
(süksma) aspect of the deity, and prakrti with the gross (sihüla) 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 (mandata, 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 kip, tint, 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" (Mjäksara). They may
shelter three kinds of theophanies (hence my naming them "theophanic
diagrams"): the sakti of Visnu, the deity as a phonic germ (adibïja, pranaua),
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" (pratisthä) 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-
ciiia), 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.

GATERINA CONIO.

The cosmogonical diagrams of the Svacchandatantra: philosophical perspectives

The Svacchandatantra is replete with philosophical intuitions and concepts
which are not only earlier than Ksemaräja'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 dïksa, — 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 Mätrkä — who is called by Ksemajära
"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 Ksemaräja) the gods
presiding over the points of the compass. The contemplation of the Mätrkä
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 dïksâ.

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 arcädhikära section of the second pafala (II, 55-63). This is a âakti-
mandala expressive of the life coming out of the maternal womb and of the
three philosophical categories: icchä, jnäna and kriyä (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 vidyäräja-yanira where the syllable OM and the eight pada Ya, Va, La,
Ma, Ksa, Ra, Ha, XJ, 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 vidyäräja in the
proper order follows a circuitous line expressing mysterious movements
probably related to cosmic meditation.

The same vidyäräja is found again in the V. pafala (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 navanäbhapura which
is a square drawn on an area of 224 angulas (which, according to Ksemaräja,
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 navätmamanlra in the following order
(starting from the East): Ha, Ra, Ksa, Ma, La, Va, Y a, Ü. 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 pltha for the Mahä-Meru (which is equated by Ksemaräja 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.

ARION RO§U.

Mantra and yantra 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 (Garaka, Susruta and Vägbhata), 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 Äyurvedic 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 Samhitäs and
the medieval treatises on therapy, up to modern medical compilations.

The psychological effect of the muttering of mantras allows one to under-
stand the therapeutic use of incantations and geometrical designs (yantra,
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 mantras have no particular forms: certain being in metrical stanzas
remind us of the Vedic charms; others at a later period are in prose with
bïjas 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 mantras in order to ensure success in transmutation and to render
even more potent their marvellous elixirs and herbo-mineral drugs. The
first treatises of Rasasästra even describe the use of mandata in the initiatory
rites of alchemy (Rasendracüdämani).

The charms were also used by veterinary practitioners in the treatment
of cow, horse and elephant diseases (Asvavaidyaka, Hasiyäyurveda). The
incantations proved equally valuable for the protection of the fields against
natural dangers (Krsiparäsara, Särngadharapaddhati).

TARA MICHAEL.

The Srï-cakra according to the Saundarya-laharî

The Srï-cakra as the "abode of the Goddess" or "seat of her power"
(Sakti-sthäna).

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 nlpa trees", she rests "on a bed having
for feet the four âivas (Brahma, Visnu, Rudra and Isvara)", and "her mattress
is Parama-siva himself, the supreme Siva".

Correspondences exist between each of these mythological elements and
the parts of the Srï-cakra.

II. The two ways of worshipping the Goddess residing in the Srï-cakra:
1) samaya-äcära: internal worship, of two kinds.
2) kaula-äcära : external worship, kept secret.

III. The Srï-cakra as the cakra of heaven (uiyat-cakra) :
The two ways of worship, kaula and samaya, in the external Space and

in the internal Space; dhyäna-sloka.

IV. The Srï-cakra in its yogic interpretation, where Devï is Kundalinï-
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 bïja, the tallva, the bhüta,
and the different portions of the Srï-cakra as an external drawing.

VII. Construction of the ârï-cakra drawn externally either in the order
of the Manifestation of the cosmos (srsfi-krama), or in the order of the Dissolu-
tion (samhära-krama). Distribution of the various divinities in all the parts
of the Srï-cakra. The three methods to construct the Srï-cakra and to
assign in it residences to the different deities are: 1) Meru-prasiära, 2) Kailäsa-
prastära, and 3) Bhü-prasiära.
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TEUN GOUDRIAAN.

Le Samayamantra de Kubjikâ et sa manipulation dans le Kubjikâmata

La discussion du Samayamantra de Kubjikâ occupe les chapitres 7 à
10 du Kubjikâmatatantra (KMT) ou Kulâlikâmnâya, le texte de base du
Kubjikâmata. Cette école de l'ancien tantrisme de type Kaula se trouve
au point d'intersection des écoles âaiva du Cachemire, de la tradition yogique
des Siddhas et du culte de la Déesse-Mère, tradition qui s'incarne dans un
système psycho-physique et une réalité phonique. Presque toute la littérature
de l'école a été préservée dans des archives ou collections privées népalaises.
La déesse du mantra, la Samayâ Kubjikâ, appelée aussi « Matrice suprême »,
est décrite comme issue du Samayâcâra, ce qui semble signifier que le mantra
est lié au code de conduite commun aux adeptes de l'école.

Le mantra est révélé dans le 7e chapitre du KMT, mais dans l'ordre inverse
de ses syllabes (pratique tantrique bien connue). Il contient 32 syllabes,
nombre toutefois porté à 42 par l'addition, au début et à la fin, des Cinq
Pranavas : les bïjas AIM, âRÏM, HRÏM, PHREM et HSAUM. Le terme
pancapranava semble être emprunté au Svacchanda Tantra, où 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 dernière division, chacun des
six éléments constitutifs du mantra est associé à une déesse particulière.
Ces déesses sont (dans la version la plus fréquente) : Hrtkamalâ, Kuladïpâ,
Barbarasikhä, Bahurûpà, Mahantârikâ et Konkanâthâ ou Konkanâvvâ.
11 y a d'ailleurs différentes opinions sur ce sujet, comme aussi sur le culte
du Samayamantra lui-même. 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 : cœur, tête, mèche de cheveux (sikhä), cuirasse (kavaca),
missile (asira) et, parfois, œil. Dans la tradition saiva, le quintuple système
des Angas est mis en correspondance avec les cinq aspects de la nature de
Siva appelé Pancabrahma, ou Pancavaktra : Isâna, etc. Ceci permet d'associer
les Angas à des manifestations partielles, douées d'un nom et d'attributs
spéciaux, d'une divinité.

Cette façon d'associer les Angas avec des portions du mantra d'une divinité
majeure se trouve, par exemple pour la Parâparavidyâ de la Déesse, dans le
Mâlinïvijayatantra et le Tantrâloka d'Abhinavagupta (cette Vidyä est connue
aussi dans l'école de Kubjikâ). Ici, les divinités des Anga ont pour nom des
épithètes qu'on trouve dans le mantra lui-même, du moins quand, dans le
cas du Samayamantra de Kubjikâ, 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 (Dutï ou Dùta), identifié par un
mantra particulier, qui est décrit comme possédant des pouvoirs très efficaces
pour atteindre certains buts sur le plan mondain. En pratique, leur rôle
semble être beaucoup plus important que celui des Anga. Ils ont pour nom
Kâlikâ, Justacandâlï, Svacchanda (l'unique partenaire mâle, mais aussi le
plus important, et dont il est question de façon détaillée dans les chapitres 8
et 9 du KMT), Raktacâmundâ et Guhyesvarï. La Dutï du Kavaca n'est pas
mentionnée par son nom, ni dans le KMT, ni dans la Goraksasamhitâ, texte
apparenté à cette école et où se trouve une discussion très poussée de ce sujet.
Ces divinités nous sont bien connues par d'autres sources, et le KMT semble
reconnaître leur prestige en les associant à sa tradition textuelle propre.
Leur inclusion dans la suite de la déesse Kubjikâ reflète les efforts des théori-
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ciens de l'école pour établir cette déesse comme la plus haute et vénérable
manifestation de la Grande Déesse-Mère.

ALEXIS SANDERSON.

Mandala et identité âgamique 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 l'ensemble structuré des déités dont celui-ci
est le trône. La pratique codifiée d'adoration et de méditation que doit alors
suivre ce néophyte vise à transformer cette infusion momentanée de puissance
libératrice en un état permanent d'identification. Il doit se connaître comme
n'étant rien d'autre que cet ensemble de divinités, se créant ainsi pour lui-
même une identié invisible, cachée en lui, où est englobé tout ce qu'il perçoit
et fait dans le monde : un Moi-de-Puissance visionnaire, hétérodoxe, que
dissimule une façade de conformité aux normes orthodoxes. Une métaphysique
construite sur une exégèse permet à ce Moi âgamique 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 même temps, cette métaphysique surcode le
rituel quotidien du Trika de manière à inculquer à celui qui le pratique cette
identification avec le « Je » absolu. La libération est vue ici comme la condition
spirituelle d'un être 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 à la spontanéité intemporelle de la connaissance
inébranlable de soi. Le rite est ainsi idéalisé comme ce qui lui permet d'être
transcendé par la gnose, cependant qu'en tant qu'action rituelle il enracine
la secte dans l'univers socio-religieux hindou, univers où l'identité se définit
par l'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 l'unité sotériologique de
la secte, depuis sa large base dans l'action extérieure prescrite jusqu'à son
identité intérieure dans l'esprit des virtuoses. L'identification rituelle quoti-
dienne se modèle sur la possession, cependant que les étapes par lesquelles
le Soi de la divinité est installé chez cet adepte virtuose à la place de son
moi individuel sont adaptées aux quatre niveaux successifs projetés par le
Soi, depuis l'absolu jusqu'au corps humain, que professe la Doctrine de la
Re-connaissance. La déification, Yentheosis, du corps de l'adepte (c'est le
premier de ces niveaux) ouvre la voie à 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 : l'intellect, la sensation interne et le
vide. Ce processus se joue symboliquement en plaçant Je mandala du trident
par des énoncés rituels, selon un axe vertical des sensations internes qui
s'étend d'un point situé à quatre travers de doigt au-dessous du nombril
à un autre point placé douze travers de doigt au-dessus du sommet du crâne
(fig. 2) et qui, dans son empan, embrasse tous les niveaux du cosmos sivaïte.
On installe alors les trois déesses (Para, Parâparâ, Aparâ) du Trika sur les
lotus situés au sommet de ce trône mandalique et on contemple la plus haute
de celles-ci (Para) comme étant une quatrième puissance qui les englobe
toutes ensemble. Cet absolu qui contient tout en lui est l'identité même de
l'adorateur dans sa nature suprême, celle de la déesse Kâlasamkarsinï ou
Kâlï. Cette montée rituelle vers le Soi absolu est en même temps une montée
vers l'essence même du Trika en tant que véhicule de la plus haute révélation.
La montée de l'adorateur par le mandala du trident est codée de manière
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à signifier et annoncer sa transcendance par rapport à toutes les autres
doctrines et singulièrement à toutes les autres traditions sivaïtes. Sa divinité-
qui-est-un-trône contient et transcende toutes ces doctrines de telle façon
que, parvenu à son sommet, l'adepte les perçoive comme des modalités
inférieures de ses propres puissances : le Saivasiddhânta exotérique est
transcendé, dans la conscience d'un tel adepte, par l'enseignement ésotérique
de Bhairava dont les deux courants, Varna et Daksina, montent pour converger
dans la tradition de Yâmala et atteindre finalement leur parfaite fusion dans
le Soi du Trika fondé sur Kâlï.

La culmination de ce rituel en Kâlï est ce qui caractérise la deuxième
étape de l'évolution du Trika. Dans les textes les plus anciens (Trika I :
Siddhayogïsvarïmata [ > Mâlinivijayottaratantra], Tantrasadbhäva), Kâlï est
absente. Dans le Trika fondé sur Kâlï (Trika II) on trouve au moins deux
niveaux. Dans le premier de ceux-ci (Trika Ha : Devyäyämala, des portions
du Jayadrathayâmala), Kâlï seule est imposée au-dessus des trois déesses du
Trika. Dans le second (Trika lib : Trikasadbhäva, Trikahrdaya), Kâlï amène
avec elle tout le panthéon de ses puissances, qu'adore le système Krama.
C'est ce nouveau Trika basé sur le Krama qui fournit le mandala initiatique
préféré du Taniräloka (fig. 2). Les douze Kâlï, qui sont au cœur même du
culte du Krama dans toutes ses variantes liturgiques, sont placées dans
deux cercles au centre même du mandala.

Le Tantrâloka d'Abhinavagupta (qui vécut vers 975-1025) surcode ce
Trika II. La hiérarchie des sectes sivaïtes, du Saivasiddhânta au Krama,
proclame l'autonomie progressive de la Déesse (sakîih) par rapport à éiva.
Le Soi de Kâlï entièrement autonome du Krama est porteur d'une puissance
illimitée, mais en même temps le culte de cette déesse entraîne le plus grand
degré d'impureté et d'hétérodoxie possibles dans la perspective du consensus
orthodoxe. La tradition d'Abhinavagupta éloigne Kâlï du rôle universellement
reconnu qui était le sien dans la culture Käpälika des champs de crémation
et elle structure son discours de manière à occulter ce qui restait de la puissance
redoutable de l'impureté que pouvait avoir pareille déesse déchaînée dans
le schéma abstrait de l'idéalisme dynamique d'Abhinavagupta. Ce dernier
aspire en même temps à étendre l'identité âgamique, fondée sur Kâlï, de sa
secte de façon à y inclure la relative pureté du Saivasiddhânta, le principal
rival du Trika dans la communauté sivaïte du Cachemire. C'est précisément
cette tentative de faire se rejoindre la puissance hétérodoxe du Krama et la
pureté orthodoxe du âaivasiddhânta qui informe la méditation sur le mandala
tridentin intérieur (vyäpiikaranam).
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